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INTRODUCTION 


Ce livre est surtout une étude philologique L'objet prin- 
cipal que je m'y propose est l'interprétation des hymnes du 
. Rig- Veda. Après les travaux de rapprochement des différents 
emplois de chaque mot, d'où sont sortis, et la partie vé- 
dique du dictionnaire sanskrit de Pétersbourg, duc à M. Rotb, 
et l'index verborum complet que M. Grassmann a publié sous 
le titre de Werterbuch des Rig-Veda, j'ai pensé qu’un tra- 
vail de rapprochement des différentes formes de chaque 
dée pourrait contribucr à son tour à la solution d’une 
partie des difficultés, les unes reconnues, les autres esquivées 
plutôt que résolues, que présente encore l'exégèse du plus 
ancien monument dela littérature indienne. J'ai donc en- 
trepris de donner au public une sorte d’index rerum, ou 
mieux d'index « des idées » du Rig-Veda. 

L'ordre d’un tel index ne pouvait guère être, comme celui 
d'un t#ndexæverborum, un ordre alphabétique. J'aurais d'ailleurs 
mal rempli l'objet que j'assignais à ce travail en me conten- 
tant de rapprocher toutes les formes d’une même idée. I] 
fallait, pour achever de préciser chacune des différentes idées 
et la mettre dans tout son jour, la rapprocher des idées ana- 
logues, l’opposer à l’occasion à des idées contraires, en un 
mot pousser jusqu'au bout la synthèse des traits épars à 
travers les hymnes védiques. C’est ainsi que l'index projeté 
est devenu un exposé méthodique de la Religion védique 
d'aprés les hymnes du Rig-Veda. | 

Mais mon livre, en prenant ce titre, n’a pas changé d'objet. 
J'insiste sur la pensée d'un index, et d'un index conçu avant 
tout comme un nouvel instrument d’exégèse pour l'intelligence 
du texte même des hymnes. Elle explique ct, je l'espère, jus- 
tifie la forme, l'esprit, les limites de ce travail. 
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La « forme » est à peu près celle d’une mosaïque faite de 
menus fragments du texte des hymnes rapprochés et ajustés 
de manière à composer un tableau d'ensemble. Les citations 
et les renvois * sont multipliés, quelquefois peut-être au dé- 
triment de la netteté, et en tout cas de la marche rapide de 
l'exposition, mais le plus souvent, je l'espère, au profit de 
l'intelligence des textes mêmes, dont le sens, fût-il clair 
par lui-même, peut presque toujours être précisé encore par 
la comparaison. 

En revanche, j'ai généralement évité la polémique, du 
moins, et c'était mon droit, ce semble, dans un travail de 
synthèse embrassant le Aig-Veda tout entier, contre les 
auteurs de simples traductions ou de monographies. Or, les 
seuls travaux de synthèse à la fois complets et de première 
main sur ce monument, à part le volume V des Sanscrit 
Texts de M. Muir, précieux reçueil de faits rassemblés en 
dehors de tout esprit de système, et par suite offrant peu de 
prise à la polémique, sont les travaux des lexicographes. Je ne 
prendrai donc guère à partie que MM. Roth et Grassmann, et 
cela à propos de la détermination du sens même des mots. 

L’ « esprit » de ce livre est la systématisation, la poursuite 
de toutes les analogies, la recherche de toutes les formes 
probables ou seulement possibles de chaque idée. Tran- 
chons le mot, et prévenons une critique générale qu’on 
pourra lui adresser : dans cette recherche, dans cette pour- 
suite des analogies, je paraîtrai souvent craindre moins de 
dépasser le but que de ne pas l'atteindre. C'est que je ne 
prétends, ni donner le tableau définitif d’une religion dont le 
principal monument offre encore tant de difficultés d’inter- 
prétation, ni faire œuvre de critique impeccable en ne citant 
que les passages parfaitement clairs, puisque mon principal 
objet est au contraire de présenter des solutions, ou tout au 
moins des suggestions pour l'explication des passages obscurs. 

D'un autre côté, dans le rapprochement des textes, Jai le 
plus souvent négligé les distinctions chronologiques. A cette 


4. Les hymnes Välakhilya sont comptés à part, comme dans la première 
édition de M. Aufrecht sur laquelle j'avais fait le dépouillement des textes. 
J'ai dà renoncer, faute de caractères spéciaux, à accentuer les mots sanskrits: 
mais j'ai distingué ces mots Comme oxytons, paroxytons, etc., toutes les fois 
qu'il y avait utilité à le faire. La transcription est des plus simples. Toutes 
les lettres qui devraient être pourvues de signes diacritiques sont distinguées 
par l'alternance des caractères romains et des caractères italiques. 
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nouvelle critique qu’on pourra m ‘adresser je ferai d'avance 
une réponse analogue. Je n’entends, ni retracer le .dévelop- 
pement historique ‘de la religion védique d’après des hymnes 
dont la chronologie devra être déterminée uniquement par 
des raisons intrinsèques, et ne pourrait, selon moi, l'être que 
prématurément dans l'état actuel de l'exégèse philologique, 
ni me priver des lumières que peut apporter à cette exégèse 
la comparaison de passages empruntés à des hymnes d’é- 
poques peut-être fort différentes. L'ensemble de ces COMpa- 
raisons aura précisément pour résultat de prouver qu'il n’y a 
pas eu entre les plus anciens et les plus modernes des hymnes 
du-Rig-Veda, quels que soient ceux qui doivent être effecti- 
vement rangés dans l’une ou dans l’autre de ces deux catégo- 
ries, une transformation telle de la religion védique, que les 
hymnes les plus modernes ne puissent plus servir de com- 
mentaire aux plus anciens. Tout au plus peut-on dire que 
quelquefois ceux-ci contiennent seulement le germe dont 
ceux-là nous montrent le complet développement. 

C'est en cet état de développement complet, et comme un 
systéme achevé de toutes pièces, que la religion védique est 
présentée dans mon livre. A-t-elle eu, en effet, cette forme 
complète et achevée à un moment donné de son existence, 
et dans la conscience de l'un quelconque de ses ministres À 
Je n'avance ricn de tel, et c’est à un tout autre point de vue 
que je me place pour justifier la systématisation qui est, je le 
répète, l'esprit de mon travail. On ne conteste pas au criti- 
que d’une œuvre littéraire ou d’une œuvre d’art le droit de 
rechercher les lois que la pensée de l'écrivain ou de l'artiste 
a suivies, d’une manière plus ou moins consciente, dans 
la conception et dans l’exécution de son ouvrage. On 
ne peut davantage, ce me semble, contester au mythologue 
le droit de rechercher les lois qu’a suivies également d'une 
manière plus ou moins consciente la pensée des créateurs et 
des premiers interprètes d’une mythologie. L'ordre que. 
jadopte pour le classement des idées védiques est dans 
ces idées mêmes, s’il n’a pas été, du moins avec le degré de 
perfection et d'achèvement qu’il présente ici, dans l'esprit 
des auteurs des hymnes. Plus tard viendra le temps, et Je ne 
renonce pas à contribuer un jour pour ma part à cette œuvre, 
de chercher à restituer l'ordre historique du développement de 
la religion védique. Mais il faut avant tout s'entendre sur le 
caractère essentiel qu'a présenté cette religion dès son ori- 
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gine, pour avoir quelque chance de s'entendre ensuite dans 
le classement chronologique des hymnes et des idées qui y 
_sont exprimées. Si l'ordre suivi dans mon index des idées est, 
comme je le eÿois, le mieux approprié à son principal objet, 
qui est d'éclairer les textes mêmes par la comparaison et la 
coordination, il est par cela même justifié. | 

Quant aux « limites » de ce travail, ce sont celles du re- 
 cueil même du fig-Veda. Ces limites auraient été évidem- 
ment trop étroites pour un travail où l'on se serait proposé 
uniquement de tracer un tableau de la religion védique. Mais 
on ne fait guère d’index que d’un seul ouvrage. Un travail 
de ce genre, pour être complet dans ses détails ', doit être 
restreint dans son étendue. 

Tel qu'ilest pourtant, composé de fragments de textes rap- 
prochés dans un esprit évident et avoué de systématisation 
et empruntés aux seuls hymnes du Aig-Veda, ce livre pré- 
sentera, Je l'espère, une image assez fidèle de la religion vé- 
dique. Cette image sera notablement différente de celle qu’en 
présente par exemple la traduction complète du Hig-Veda de 
M. Grassmann, qui peut être considérée comme Ice couronne- 
_ment du travail d'exégèse commencé par M. Roth et continué 
dans le même esprit par M. Grassmann lui-même *. Aver- 
tissons-en tout de suite le lecteur : elle lui paraîtra sans 
doute moins séduisante, et sera en tout cas beaucoup moins 
simple. 

En deux mots, voici le principe du différend. MM. Roth et 
Grassmann ne craignent pas, pour simplifier le sens des hym- 
nes, de compliquer souvent le vocabulaire : j'essaie au 


1. Bien entendu, un index des idées ne peut étre complet à bi maniere d'uu 
index des mots. J'ai fait en sorte que celui-ci le fût dans la mesure que corn- 
porte la délicatesse d'une pareille tâche, Inutile de dire que le dépouillement 
des hymnes a été intégral. J'ai même recommence plusieurs fois ce dépouille- 
ment. Malheureusement le travail de rédaction, entrepris depuis plusieurs 
années, à été différentes fois et longtemps interrompu, I en a été de méme 
de l'impression, commencee d'ailleurs avant que la rédaction de toutes les 
parties fût achevée, J'aurais certainement pu, en travaillant dans de meil- 
leures conditions, rendre cette publication moins inparfaite. Faute de plus de 
loisirs et de suite dans le travail de rédaction et de correction des épreuves, 
elle pourra me faire moins d'houneur sans que l'utilité qu'elle pouvait offrir 
pour le progres des études vediques en soit seusiblement diminué. C'est ce qui 
m'a décidé à ne pas l'ajourner indefiniment. 

2. Elle le sera plus encore de celle dont on pourrait trouver les traits dis- 
semines dans les travaux mythologiques de M. Max Müller. Mais il est en- 
tendu que je ne fais de polémique que contre les deux lexicographes. 

3. La querelle entre eux et mot portera le plus souvent sur l'hypothèse d 
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contraire de rétablir la simplicité dans le vocabulaire en. 
admettant la complexité dans les idées. Je ne recule pas 
même devant une idée bizarre, quand mes prédécesseurs me 
paraissent ne l'avoir évitée qu’en faisant violence aux mots. 
Mais bien entendu je ne tiens compte de cette idée dans le 
système que je cherche à restituer, que lorsque je l'ai re 
trouvée plusieurs fois sous des formes différentes et que la 
comparaison de plusieurs passages a, selon la méthode rigou- 


homonyme ou sur la multiplication des seus d'un même terme, deux expé- 
dients auquel MM. Roth et Grassmann $e croient trop souvent forcés d’avoir 
recours, faute d'avoir reconnu le degré de complication que Ia religion védi- 
que préseute dans la plupart des hymnes, et parheu rene l'importance 
qu'y jouent les spéculations liturgiques. Sans manquer à ia reconnaissance 
etau respect dus au fondateur de l'exévèse védiqne, et à cet autre savant, 
son digne continuateur, si cruellement ‘enlevé par une mort prématurée, qui 
lui a laissé le temps d’ achever son œuvre, mais non celui d'en recueillir tout 
lhonneur, qu'il me soit perruis de préciser ici par deux exemples, où l'er- 
reur de l'un et de l'autre est évidente, les critiques que je viens de formuler. 
Je Les ai déjà cités ailleurs (Reoue crifique 1875, vol. If, p.373 note 3); mais bien 
que j'aic le choix entre un grand nombre d'exemples analogues qu'on trou- 
vera disséminés dans ce livre, ce seront encore ceux-là que je reproduirai 
. parce qu'il n'en est guëre de plus he - Le mot dur « porte » 
fais au génitif singuher durah {oxiton) et à l'accusatif pluriel durah {paroxy- 
ton). Ces deux formes se rencontrent dans deux passages oùelles ont embar- 
rassé M. Grassmanun. Déjà pour expliquer F1 première, au vers [, 53, 2 
M. Roth avait supposé un mot dura (oxyton!, dont il ne trouvait pas d’an- 
tre exemple, avec le sens de « donneur », proprement Erschliesser, M. Grass - 
manu à admis cette hypothèse, el y à ajouté celle d’un second mot ur (pa- 
roxytop\, tout ausst Iuconnu, et auquel il attribue le même sens, pour expli- 
quer de vers VI, 35, 5. Or les deux formes s'expliquent parfaitement, l’une 
comme le génitif, lautre comme laccusatif du mot dur « porte ». Dans le 
premier passage, [ndra est appelé le maître puissant « de Ia porte du che- 
ral, de a porte de x vache, de la porte du blé et de la richesse », comme 
ailleu rs il est dit d° Agni qu 11 ouvre les portes dé la richesse en général, {, 68, 
10. Dans le second, si l’on prend le verhevë grènishe au sens moyen, au lieu «de 
le prendre au sens passif, on voit qu'il est dit d’? [ndra, si souvent accompagné 
de chantres, et accomplissant lui-même ses exploits au moyen de Phymne, qu'il 
dischante les portes, qu'il ouvre les portes pat le chant. -— Passons à l'interpré- 
tation donnée du mot vip par MM. Roth et Grassimann. Ni lun ni l'autre n'ont 
pu méconnaitre entièrement le rapport étroitqui existe, pour le sens comme pour 
létymologie, entre ce inot vip et le mot tipra « prêtre », proprement « ins- 
piré », ou le mot ripas ‘dans les composés viparect{, vipo-dhd), & inspiration » 
ou « hymne, prière » (cf. repufe mé, de Soma, IX, 71, 3, et d'Agni, X, 11, 
6, c'est-à-dire des prêtres, des « inspirées » par exc eltence: . Mais ils ont cru 
devoir en outre, pour l'interprétation de divers A ape. tirer de La signiti- 
caiion radicale « trembler, vibrer », les sens de « branche », de « baguette 
faisant partie du tamis à presser le Soma », et enfin de « flèche ». Or l’un des 
sens suguérés par la comparaison des mots vipra et vipas suffil parfaite- 
ment à l'explication de tous ces paxsages, non pas le sens d’ €inspiré » on 
de « prêtre », mais celui d°« inspiration » ou d’ « hymne, prière ». De ces 
deux sens, M. IR. n'avait reconnu que le premier. Or, j’admettrai qu'au vers 
7 de l'hymne IH, 3, l'opposition de devdndin nous invite à prendre vipäin au 
sens concret, et qu'au vers 4 du même hymne, il est naturel de l’interpréter 
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reusement suivie dans tout ce travail, confirmé l’interpréta- 
tion naturellement indiquée par le sens ordinaire des termes. 

C'est en procédant ainsi, c’est en me ‘laissant instruire 
par les mots, au lieu de les plier aux exigences d’une simpli- 
cité voulue, que j'ai été conduit à tracer de la religion vé- 
dique un tableau dont je vais d'avance, pour la commodité 
du lecteur, esquissor les principaux traits. 


de même. Mais je ne puis croire, avec MM. R. et Gr. qu’il soit au vers V, 
68, !, un adjectif employé comme épithète de gérd. Il est à construit en ap- 
position avec ce mot, et y a, comme au vers X, 61, 3 (où M. Gr.ne main- 
tient le sens da prêtre que par l’hypothèse d'une accentuation fautive), et 
dans l expression vipdm jyotimshi, [1I, 10, 5 (cf. les prières brillantes, ci-des- 
sous, p. 285), le sens de prière oud’hymne. Ce dernier sensest admis du reste par 
M. Gr. pour le vers VI, 49, 12, où les vipah sont les hymnes de celui qui est « élo- 
quent », et où il est difficile de comprendre comment M. R. peut introduire son 
sens de «baguette ». —M. Gr. a renoncé pour plusieurs passages encore aux sens 
imaginés par M. R. On va voir qu'il aurait pu les ahandonner compléte- 
ment. Et d'abord, s'il renonce au sens de « baguette du tamis » pour les 
vers IX, 3, 2 et VIII, 6, 7, où je substituerais léilleurs le sens d” « hymne » 
ou «+ prière » à celui de « prêtre », pourquoi le garde-t-il aux vers IX, 29, 3 
et IX, 99, 1°? Le premier ne s’exphique-t-1l . par les passages qui nous Imou- 
trent le Soma purifié par la prière, IX, 96,15, 413, 5, c£ 43, 3 (cf. d'ail- 
leurs, dans le vers IX, 22, 3 lui-même, le rot vipaccitah}, et le second. 
mieux encore, par la comparaison de Îa formule dgre räeah, a 106,10 (ct. 
agre sindhüncdn, 1X, 86,12), et de F expression vaco agriyah, IX, 7,3, évidem- 
menf équivalenteaux formules uipim agre et vipm agreshu, V 1.6.7 ? On sera 
sans doute peu disposé maintenant aretenir pour le seul vers IX, 65, 12 le sens 
de « baguette du Lamis », et si l'on remarque de plus que le mot vip Y est 
rapproché de dhâray4 comme l’est au vers IX, 10, 4 Le mot gr, onu n ‘hési- 
tera guère à l’interpréter dans le sens 4” « hymme ». Le passage peut signi- 
fier par exemple « brillant avec cette prière-ci et avec cette prière-là » : les 
deux prières paraissent être d’ailleurs celles de la terre et du ciel. —M. Gr. 
admet dans son Lexique, au vers VIII, 52, 7, le sens d’ « hymne» (qu'il 
abandonne, 1l est vrai, pour celui de « flèche » dans sa traduction), et au vers 
VIT, 1, 4, le sens de « prêtre », auquel je substituerais celui d'« hymne ». 
Si l'on remarque que dans ces deux vers, il s'agit des hymnes de l'art, c'est- 
à-dire (contrairement à l'interprétation que M. Gr., dans sa traduction, con- 
serve pour le vers VIIL 1,4) de l'ennemi, du sacrificateur rival, on verra que 
ce dernier sens en être etendu encore au vers IV, 48, 1 (où le mot na est 
négatif, ef. X, 22,5), concernant le même sujet (cf : encore VIH, 54, 9, aryo 
vipaccitah)., — Le sens de « branche » à été suggéré à MM. R. et Gr. parles 
vers VI, 44,6 et VIII, 19, 35. Or 1} faut remarquer d'abord que ces deux pas- 
sages n’ont rien de commun, Ou trouve bien dans l’un et dans j'autre l’idée 
de « branche », suggérée dans celui-là par le verbe vi rohanti, formellement 
exprimée clans celui-ci par le mot vaydh. Mais dans ce deruier, le mot vayäh 
appartient au premier hémistiche, « O Agni, toi qui es (comme un tronc) sur 
lequel les autres feux croissent comme des branches », et l'idée exprimée par 
le second hémistiche n'a aucun rapport avec celle du premier. Le verbe nt 
yu qu'on y rencontre n'ayant pris le sens de « s'emparer de » ou plutôt de 
« diriger à san gré » que par une métaphore tirée de l'art de conduire les 
chars, et signifiant propremeut « atteler » (cf. niyat « attelage »), la méthode 
d'interprétation qui consiste à multiplier les significations d'un même mot 
pour simplifier le sens des formules védiques, aurait dù plutôt suggérer là 
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La mythologie des Aryas védiques est étroitement liée à. 
leur culte, et ces deux aspects de leur religion doivent être 


étudiés simultanément. 
Le sacrifice védique, par les rites mêmes qui le constituent, 


ou tout au moins par la plupart des formules où ces rites sont 


à MM. KR. et Gr., pour l'accusatif pluriel ripch, le sens de « chevaux », qu'ils 
auraient pu déduire, avec autant de vraisemblance que ceux de « bran- 
ches » ou de « flèches, » de l'idée radicale de « mobilité ». La vérité est que 
notre mot y désigne les « prières » ou les « hymnes » avec allusion à des 
chevaux, à des attelages, Nous verrons en effet que l'assimilation des prières 
à des attelages estune desidees les plus familières aux poëtes védiques, [Il suffira 
quant à présent de citer le vers VI, 35, 3 où se trouvent à la fois Le substan- 
tif niyut et le verbe ni yu. Dans le second hémistiche de notre vers VII, 19, 
33, le prêtre se vante,en honorant Agni, « d’atteler les richesses des hommes 
comme ses hymnes », c'est-A4-dire de s’en rendre maître comme il est le 
maître des hymnes qu'il dirige à la manière d'attelages. Deux comparaisons 
sont exprimées, ou plutôt, le terme intermédiaire étant supprimé, suggérées 
d’un coup, celle des richesses à des attelages, celle des attelages à des 
prières. Le terme intermédiaire est d’ailleurs suggéré lui-même par le verbe 
ni qu. — Or, la méme figure, et c'est là le seul trait de ressemhlanco des deux 
passages, se retrouve au vers VI, 44, 6. [L'idée des « branches» ÿ est, non pas 
exprimée, mais suggérée par le verbe vi ruh «se ramifier » dans la form ule 
« Indra, dont les faveurs sont comme Îles prières, ipah, quand elles se rami- 
fient ». Ainsi ce passage qui, aux yeux de MM. R. et Gr. établissait 
avec évidence le sens de « branches », contient simplement une allusion à la 
| comparaison des prières des différents sacrificateurs, VIIT,5, 16, à des branches 
qui se séparent, VIE, 43, 1 (cf. VIEIL 53, 6, cf. encore If, 5, 4, et aussi VIII, 13, 
47,et plus tard, les différentes eatklul des Vedas). La double comparaison forme 
ici d'ailleurs un sens intéressant : les faveurs d'Indra se ramitient pour ré- 
pondre à la ramification des prières: en d’autres termes, Indra exance les 
prières de tous les sacrificateurs. — ÎReste le passage qui paraissait offrir un 
argument non moins triomphant en faveur dusens de « flèche », c'est-à-dire 
le vers X, 99, 6. Quand nous aurons vu la prière comparée à une lame de 
fer qu'on aiguise, VI, 47, 40, quand nous aurons de plus développé l'idée de 
l'efficacité toute-puissante de 1a prière, considérée comme l'arme des dieux, 
aussi bien que comme un moyen d'action en quelque sorte magique de 
l’homme sur la divinité, on ne s'étonnera plus que Trita, ce dieu tout par- 
ticulièrement considéré commeun sacrificateur, comme un préparateur du Soma 
céleste, se serve, pour frapper Île sanglier, c’est-ä-dire le démon, d’une 
« prière à poiute de fer », X, 99, 6, on simplement d'une prière « ferrée », 
acérée (cf. vdcah... jyociragräh, VII, 101,1, gèrac candrdgrah, V, 41,14, « pa- 
roles, chants brillants »), c’est-à-dire en somme, d’une prière tenant lieu de 
fer, Cette substitution au sens véritable d'un mot du sens qu'il suggère à 
côté du sien propre est fréquente chez M. R. et Gr. Or on voit que l'eflet de 
cette substitution peut être, non-seulement d'altérer le tour de la pensée vé- 
dique, mais d'enlever aux formules mythologiques leur signification la plus 
intéressante. | 
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Alécrits, nous apparaît d'abord comme une imitation de c cer- 
*.tains phénomènes célestes. | 
Les phénomènes dont. il s’agit peuvent se ramener à Te 
groupes : ceux qui accompagnent le lever du soleil, et que j'ap- 
_pellerai phénomènes solaires, ceux qui accompagnent après une 
longue sécheresse la chute delapluie, et que j’appellerai phéno- 
mènes météorologiques. Dans l’un et l’autre groupe, la mytho- 


… logie-védique distingue des éléments mâles et des éléments 


femelles. L'élément mâle est, dans les phénomènes solaires, le: 
soleil lui-même, dansles phénomènes météorologiques, l'éclair. 
Les éléments femelles correspondants sont l'aurore et la nue, 
ou, avec interventionde l’idée de pluralité qui est volontiers liée 
à celle du sexe féminin, les aurores et les eaux. Ces divers 
éléments sont susceptibles de représentations diverses qui 
constituent l’anthropomorphisme et le zoomorphisme us 
logiques. 

Les figures d'animaux les plus fréquentes sont, pour les 
mâles, l'oiseau, le cheval, ailé ou non, le taureau et le veau; 
pour les femelles, la cavale et surtout la vache. Entre les être: 
des deux sexes s’établissent, soit sous leur forme humaine, 
soit sous leurs formes animales, des rapports mythiques re- 
présentant les relations supposées des éléments entre eux. La 
concomitance, l’antériorité, la postériorité des phénomènes 
trouve son expression dans l'union sexuelle ou la parenté 
collatérale, dans la paternité où la maternité, dans la filiation 
des êtres mythologiques. Ces rapports peuvent d’ailleurs se 
confondre ou se renverser selon les points de,vue divers ou 
multiples sous lesquels ils sont envisagés. De‘1à les incestes 
du frère et de la sœur, du pere et de la fille. De l4 encore ces 
paradoxes, auxquels les auteurs des hymnes prennent une 
sorte de plaisir enfantin, « La fille a enfanté son père », « Le 
fils à engendré ses mères », et qui s'expliquent par le fait 
que le soleil à été considéré, tantôt comme le fils, tantôt 
comme le pére de l'aurore, ou que les eaux du ciel ont passé, 
tantôt pour les mères de l'éclair qui naît au milieu d'elles, 
tantôt pour les filles de ce même éclair qui les fait couler. 

Toute cette phraséologie mythique se retrouve dans la 
description des cérémonies du culte. Il y a dans ces cérémo- 
nies deux moments principaux, la préparation de l'offrande, 
et le sacrifice qui en est fait dans le feu. Arrêtons-nous d’a- 
bord à la seconde opération. L'élément mâle y est le feu 
lui-même, Agni, tandis que l'élément femelle est l'offrande, 
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quelle: qu ‘elle soit, beurre, lait, ou liqueur spiritueuse du 
Soma/ Or, le feu et |’ crane sont souvent représentés sous 
leS"êmes formes que les éléments mâles et les éléments 
femelles des phénomènes célestes, et les rapports coricus 
entre ceux-ci sont également étendus à ceux-là. Mais c’ est 
surtout dans les formules qui décrivent la préparation de 
l'offrande par excellence, c’est-à-dire du Soma, que l'intention 
de faire des rites une imitation des phénomènes célestes se 
trahit avec une entière évidence. Ici c’est le Soma lui-même 
qui joue le rôle d'élément mâle. En effet, tandis que les of- 
frandes de beurre et de lait, correspondant dans Le sacrifice au 
beurre et au lait des vaches célestes, c'est-à-dire à la lumière 
de l’aurore et à l’eau de la nuée, et assimilées elles-mêmes à 
_ des vaches, sont toujours et uniquement femelles, le Soma ne 
prend accidentellement le même sexe que par opposition au 
feu dans lequel il est sacrifié. Par lui-même, ce liquide de cou- 
leur d’or, ce breuvage qui réchauffe et brûle le cœur, est un 
élément mâle comme le feu, avec lequel il offre tant de res- 
semblance qu'on peut l'appeler un feu liquide. Les femelles 
sont, tantôt les eaux servant à humecter la plante d’où on l’ex- 
prime, et coulant avee lui dans l'opération du pressurage, 
tantôt le lait auquel on le mêle pour le faire fermenter. Tout 
un livre du Aig-Veda, le neuvième, est composé d’hymnes où 
cette préparation du breuvage sacré est mille fois décrite 
dans des formules qui conviendraient tout aussi bien à la. 
description yains des phénomènes de l'orage ou du lever : 
du jour. 

Il est un autre ordre de femelles que les hymnes mettent en 
rapport avec le feu, et plus souvent encore avec le breuvage 
du sacrifice. Je veux parler des prières, ces vaches mugis- 
santes qui appellent leur veau ou lui répondent. Mais ces fe- 
melles ont aussi leur prototype céleste dans les éclats du ton- 
nerre, considérés comme les mugissements des vaches de 
l'orage, ou assimilés eux-mêmes à des vaches. La correspon- 
dance du rite et du phénoméne n’est même nulle part plus 
évidente que dans les formules qui consacrent la relation des 
priéres avec le feu etle breuvage sacré. 

J'ai parlé jusqu’à présent d’une imitation des phénomènes 
dans le culte. Maïs pour rendre la pensée exacte des Aryas 
védiques, il faut aller plus loin. Les rites sont la reproduction : 
réelle sur la terre des actes qui s’accomplissent dans le ciel. 
Les éléments du culte ne sont pas de purs symboles des élé- 


ments des phénomènes célestes : ils leut sont identiques en 
- nature, et ils tirent comme eux leur origine du ciel. h 

… La chose va de soi pour les eaux. Maïs la croyance à 
l'identité du feu terrestre et de celui qui s’allume dans l'orage, 
sous la forme de l'éclair, ou encore de celui qui apparaît tous les 
matins à l'orient sous la forme dusoleil, n’est pas moins solide- 
ment établie. C’est ce que prouvent de nombreux passages des 
hymnes. Le mythe de la descente du feu céleste sur la terre est 
même commun à tous Îes peuples indo-curopéens, comme l’a 
démontré M. Kuhn dans un livre qui passe à bon droit pour 
le vrai fondement des études de mythologie comparée, Die He. 
_rabkunft des Feuers und des Guttertranks". Je ne crois pas d’ail- 
leurs qu’il en faille chercher uniquement l'explication dans le 
phénomène terrible de la chute de la foudre. Le feu qu’on fait 
sortir du bois selon le rite antique du frottement des aranis y 
a été introduit par la pluie qui a fait croître ce bois, et il était 
contenu dans la pluie elle-même, comme il l'est toujours dans 
les eaux du ciel, soit qu’ils’y manifeste, soit qu’il yreste caché. 
Il y était mêlé comme le Soma l’est aux eaux terrestres et au 
lait dans la préparation du breuvage sacré. Il y jouait le rôle de 
Soma céleste. En effet, et sur ce point les théories de M. Kuhn 
appellent, selon moi, une rectification importante, le Soma 
céleste n’est pas la pluie elle-même, mais l'élément igné 
renfermé dans la pluie. Les deux éléments, distincts sur la 
terre, du feu et du Soma, se confondent dans le ciel sous la 
forme de l'éclair. Ils se confondent également sous celle du 
soleil : car c'est seulement par une modification relativement 
tardive, quoiqu'elle soit déjà en germe dans le Rig-Veda, que 
le mythe primitif de Soma a été, comme tant d’autres mythes 
solaires ou météorologiques dans les diverses mythologies 
indo-européennes, transporté dans le ciel nocturne, et que le 
nom du breuvage sacré est devenu un nom de la lune. 

: La distinction du feu ct du Soma s'opère sur la terre lors- 
qu’én tombant mêlés aux eaux de la pluie, ils s’introduisent 
avec elle dans des plantes différentes, pour sortir des unes 
en étincelles et des autres en gouttes de liqueur. L'argument 
décisif en faveur de l'identification du feu et du Soma est 
d’ailleurs, indépendamment des passages où l’un et l’autre 
sont assimilés à l'éclair et au soleil, le rôle que le second 
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joue: ‘comme élément mâle dans les rites du sacrifice. .Il est 
même sur la terre le représentant le plus direct du feu 
contenu dans les eaux réelles, puisque le feu terrestre.ne peut 
s'unir qu'à des représentations des eaux, c Li au 
beurre et au lait. 

Ce n’est pas que l'analogie des eaux, du feu et du Soma 
n'ait fait considérer aussi ces autres éléments du sacrifice, 
ainsi que les prières, comme identiques en nature à ceux 
qui leur correspondent dans le ciel. Il ne faut d’ailleurs pas 
: perdre de vue le fait que les vaches qui donnent co lait et ce 
beurre ne font que rendre ce qu'elles ont emprunté, en les 
buvant, aux eaux du ciel, et en les paissant, aux plantes que 
les eaux du ciel ont fait croitre. 

Mais ce n'étaient pas seulement les éléments consti- 
tutifs du sacrifice qui étaicnt considérés comme descen- 
dus du ciel. Les hommes qui l’accomplissaient avaient eux- 
mêmes une origine céleste, comme le feu qu'ils allumaiïent. 
Ce mythe de l'origine céleste, et, pour préciser davantage, de” 
l'origine ignéc de la race humaine, est également, d'après le 
livre déjà cité, commun à tous les peuples de la race. Mais 
M. Kuhn ne me paraït pas avoir suffisamment mis en re- 
lief toutes les causes qui peuvent contribuer à expliquer la 
formation du mythe, ni même peut-être les plus importantes. 
Aunombre de celles-ci, il faut mentionner l’idée, naturellement 
suggérée par le refroidissement des cadavres, que le feu est le 
principe de la vie, puis le fait que l'homme redemande sans 
cesse, plus ou moins directement, selon que sa nourriture est 
animale ou végétale, aux eaux de la pluie considérées 
comme renfermant le feu céleste, cet élément nécessaire à la 
conservation et à la transmission de l'existence. 1 Mais, en 
dehors de ces observations quasi scientifiques, il est encore un 
point dont il faut tenir grand compte. Le feu dans lequel les 
prêtres versaient l’offrande était lui-même considéré comme le 
véritable prêtre par lequel le sacrifice se consommait. Le feu 
du foyer domestique, identique d’ailleurs au feu du sacrifice, 
était le maître de maison par excellence. C’est ainsi que d’an- 
ciens noms du feu, Angiras, Vasishtha, Atri, et tant d’autres, 
ont pu devenir les noms d’autant de personnages qui, tout en 
passant pour les premiers prêtres et les premiers ancêtres, ont 
retenu assez fidèlement les attributs du feu pour contribuer, 
sinon à former, au moins à fixer le mythe de l’origine ignée 
de la race humaine. Il se pourrait aussi que tel ou tel de ces 
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chefs de famille eût réellement existé, et que l'application 
‘qui lui aurait été faite d’un nom du feu, en raison des attributs 
sacerdotaux qu’il partageait avec lui, eût amené peu à peu 
dans la légende une confusion plus ou moins complète du 

prêtre mortel et de son modèle immortel. Quoi qu’il en soit, 
l'assimilation au feu, ou au Soma. ce feu liquide, soit des 
ancêtres de la race, soit plus généralement des anciens sa. 
crificateurs, est la forme la plus ordinaire sous laquelle se 
présente à nous, dans la mythologie védique, l’idée que les 
hommes ont, comme lui, le ciel pour patrie. 

Si-maintenant on se demande quelle pouvait être la portée 
d’un sacrifice conçu comme une imitation des phénomènes 
célestes, on y reconnaîtra sans doute, sous la forme particu- 
lière d’un culte naturaliste, une de ces pratiques consistant 
à produire en effigie ce qu'on souhaite de voir arriver dans 
la réalité, pratiques communes à la plupart des peuples pri- 
_mitifs, et persistant même souvent jusque dans un état de ci- 
vilisation assez avancé, comme celle, par exemple, que notre 
moyen àge désignait par le nom d'envoûtement. Le sacrifice 
védique, réglé d’ailleurs sur les heures du jour et sur les sai- 
sons de l’année, avait pour objet d'assurer le maintien de 
l’ordre naturel du monde, soit dans les phénomènes solaires, 
soit surtout dans les phénomènes météorologiques dont la ré- 
gularité est moindre, ou même de hâter la production de ces 
derniers au gré des vœux de l'homme. En d'autres termes, 
. c'était ün moyen de faire tomber la pluie en réalisant, pour les 
représentations terrestres des eaux du nuage et de l'éclair, 
les conditions dans lesquelles celui-ci détermine dans le ciel 
l’épanchement de celles-là. L'efficacité d’une telle opération 
était du reste d'autant mieux assurée que, dans la croyance 
des fryas védiques, elle ne se réduisait pas à une imitation 
pure et simple, mais que le sacrifice était accompli au moyen 
d'éléments empruntés au ciel par des hommes qui y rappor- 
taient eux-mêmes leur origine. 

: L'idée d’une action directe exercée par le sacrifice sur les 
- phénomènes célestes ressort clairement d’un bon nombre de 
passages des hymnes. Elle a, ainsi que la croyance à l'origine 
céleste des instruments du culte, introduit dans la mythologie 
.védique un nouvel ordre de rapports entre les éléments mâles 
et les éléments femelles qui y sont représentés sous les diffé- 
rentes formes énumérées plus haut. Je veux parler des 
rapports entre les éléments terrestres et les éléments célestes. 
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C’ est ainsi. i que E ab d'un monde s'unit aux L femélles de 
l'autre, qu'un mâle engendre, qu’une femelle enfante ou 
nourrit son petit dans un monde autre que celui qui estson 
propre séjour. Des relations d'amitié, des alliances s’étahlis= 
sent aussi entre les éléments terrestres et célestes du même 
sexe. Elles produisent des couples mythiques, qui peuvent 
même devenir des triades par l’adjonction à la forme terres- 
tre d’un élément de chacune de ses deux formes célestes, 
dans les phénomènes solaires et dans les phénomènes mé- 
téorologiques. 

L'assimilation du sacrifice et des phénomènes est 
plus complète encore que je ne l'ai indiqué jusqu’ici.{ Non-seu- 
lement le sacrifice est une imitation des phénomènes, mais 
les phénomènes sont eux-mêmes considérés comme un sacri- 
fice. Cette conception peut s'expliquer de différentes manières. 
D'une part, il était assez naturel, après avoir rapporté au 
ciel l’origine des divers éléments du sacrifice, d'y rapporter 
aussi l'institution du sacrifice lui-même. De l’autre, l’action 
supposée du sacrifice terrestre sur les phénomènes célestes 
devait en faire attribuer la production indépendante dans 
le ciel à une cause analoguc. Il est bien entendu, d’ailleurs, 
que le sacrifice céleste se confondait avec les phénomènes 
eux-mêmes, et que, par exemple, le feu de ce sacrifice ne pou- 
vait être distingué de l'éclair ou du soleil. Enfin, quand les 
Aryas védiques, sans abandonner entiérement dans leurs 
rites funéraires l'usage antique de l’inhumation, lui eurent 
cependant substitué, dans la plupart des cas, la pratique, 
plus conforme au reste de leur religion, de l’incinération des 
cadavres, quand ils eurent pris l'habitude de confier leurs 
morts au feu qui les remportait en tourbillons de fumée dans 
cette patrie céleste d’où ils étaient descendus comme lui, ils 
peuplèrent ainsi le ciel d'êtres humains qui, après avoir 
accompli le sacrifice pendant tout le cours de leur vie ter- 
restre, poursuivaient leur œuvre dans le ciel, et continuaient 
a assurer le retour régulier des phénomènes, en opérant, 
non plus sur le représentant terrestre du soleil et de l'éclair, 
mais sur le soleil et l'éclair eux-mêmes. Ces ancêtres, ces 
pitris, comme les appellent les rishis ou poëtes védiques, 
avaient d’ailleurs été réunis aux formes célestes du feu, prin- 
cipe de leur existence, par ce feu terrestre du bücher qui, en 
les conduisant au ciel, était allé lui-même rejoindre ses frères, 
de telle sorte qu'ici encore nous retrouvons la confusion déjà 
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signalée du sactifcateur et de l'instrument du sacrifice. A un 
‘autre point de vue, il est souvent aussi très-difficile, ou même 
impossible, dans les formules relatives aux anciens sacrif- 
cateurs, de distinguer l’œuvre accomplie par eux dans le ciel 
de l'œuvre qu'ils ont accomplie sur la terre, les mêmes effets 
étant attribués à l’une et à l’autre, ou dans celles qui con- 
cernent décidément des sacrificateurs célestes, de distinguer 
les ancêtres divinisés des dieux proprement dits auxquels la 
même œuvre est maintes fois attribuée. 

Le nom de « dieux » vient de se rencontrer pour la première 
fois dans cette esquisse de la religion védique, et en tant 
qu'appliqué à des êtres qui sont considérés seulement comme 
accomplissant dans le ciel une œuvre du même ordre que le sa- 
crifice journellement célébré par les hommes sur la terre. C’est 
qu’en effet la conception particulière des rapports de la terre 
et du ciel que j'ai seule analysée jusqu'ici est une conception 
directement naturaliste, où les éléments mêmes jouent le 
principal rôle. Les véritables dieux y sont ces éléments, au 
moins les éléments mâles, c’est-à-dire le soleil, l'éclair, ou 
mieux encore les diverses formes de l'élément universel qui 
porte, comme feu, le nom d’Agni, comme breuvage, celui de 
Soma, et dont les formes célestes sont le soleil et l'éclair. : 
Agni et Soma sont même tour à tour le dieu unique et omni- 
présent qui à sur la terre autant de séjours qu’il s’y trouve 
d’autcls et de pressoirs, mais dont tous les séjours terres- 
tres s'opposent ensemble à ses deux principaux séjours cé- 
lestes, l'atmosphère, théâtre desphénomênes météorologiques, 
et le ciel proprement dit, théâtre des phénomênes solaires. 
Aux trois formes d'Agni et de Soma dans ces trois séjours 
correspondent trois formes de la femelle, quiréunit elle-même 
les attributs assimilés ct confondus ‘des aurores, des eaux, 
des offrandes et des prières, ou qui représente successive- 
ment, mais toujours sous une triple forme, correspondant, au 
moins en principe, aux trois mondes, ces divers éléments 
des phénomènes célestes et du sacrifice. Enfin, quand les 
divisions de l'univers sont multipliées par des procédés de 
formation mythique que j’ai analysés ailleurs ! ct que j'expo- 
serai plus complétement dans cet ouvrage, les formes de 
la femelle, comme celles du mâle, se multiplient également 
de façon à demeurer toujours l’expression, en quelque sorte 


4. Comptes rendus de l'Académie des inseriptions, 187. 
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| arithmétique, de f'omniprésence de l’une comme de l'autre. 
: Une dernièré observation est nécessaire avant de passer 

à un nouvel ordre d'idées.} Aux personnages mythologiques 
représentant directement les éléments, nous pouvons ajouter 
déjà ceux qui représentent les différents lieux où ces élé- 
ments résident, où ils prennent naissance, et qui, par les 
effets de la personnification, deviennent naturellement leurs 
pères et leurs mères. ‘Ces différents lieux sont, bien entendu, 
les différentes divisions du monde, à cela près que l’atmo- 
sphère n’est presque jamais personnifiée par elle-même, mais 
est remplacée par la nuée ou le nuage. Je veux indiquer 
par les genres différents de ces deux noms d’un même 
objet, que le personnage qui le représente dans la mytho- 
logie védique est, tantôt mäle, tantôt femelle.‘ Le ciel et 
la terre sont quelquefois femelles l’un et l’autre; mais plus 
souvent ils forment un couple de parents} ils sont le père et 
la mère de toutes choses, et particuliérement d'Agni et de 
SOmMa. 

La mythologie védique connaît cependant d'autres dieux 
que ceux qui représentent directement les éléments, ou les 
mondes où ces éléments prennent naissance. Nous aurions, il 
est vrai, à en citer plusieurs encore qui peuvent être 
identifiés purement ct simplement au soleil ou à l'éclair, 
ou mieux à Agni ou à Soma sous l’une ou J’autre de 
leurs formes, ou sous toutes ces formes à la fois. C’est ainsi : 
que Pûshan réunit aux attributs du soleil certains traits qui 
rappellent le breuvage sacré. C’est ainsi encore que Vishau, 
faisant ses trois pas, parait n'être qu’un représentant du mâle, 
Agni ou Soma, transmigrant dans les trois mondes. D'autre 
part, la distinction de l'élément et d’un personnage qui y pré- 
side, — lorsqu'elle laisse subsister l'appellation commune, 
ainsi qu’il arrive pour les noms de Sûürya, d'Ushas, d'Agni, de 
Soma, qui désignent à la fois le soleil, l'aurore, le feu ou le 
breuvage, et une divinité qui préside à chacun de ces élé- 
ments,—lorsqu'elle n’introduit pas non plus dans laconception 
de l’être divin d’attributs étrangers à ceux de l'élément dont 
cette conception est tirée, — une telle distinction, dis-je, est 
un fait trop simple, trop nécessairement lié au développement 
naturel des mythes, pour que nous ayons à y insister dans ce 
résumé rapide. Nous avons eu déjà d’ailleurs l’occasion de si- 
gnaler le dédoublement d’Agni ou de Soma en un élément 
des phénomènes ou du sacrifice et un producteur de cet élé- 
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ment. C'est ce dédoublement qui explique en grande partie les 
mythes des anciens sacrificateurs divinisés comme les Angiras : 
et les Ribhus, ct des dieux sacrificateurs comme les Maruts. 
On le constate avec plus de certitude encore dans le mythe 
de la descente du feu apporté par Mitaricvan ou par les 
Bhrigus, et dans celui de la descente du Soma apporté par un 
aigle. L'analyse mythologique réduit cet aigle àune représenta- 
tion du Soma lui-même, comme Mâtariçvan et les Bhrigus à 
des représentations du feu. Les attributs du feu (ou du Soma) 
considéré comme élément, et du feu (ou du Soma) considéré 
comme prêtre, semblent s'être confondus dans le personnage, 
d'origine secondaire, de Brihaspati ou Brahmañnaspati, le 
maître de la priere. Maïs le dieu auquel j'en veux venir pa- 
rait beaucoup plus profondément distingué des éléments que 
les différents personnages qui viennent d’être énumérés. 

Ce dieu, noinnmé Indra, est celui qui, si on tient compte à la 
fois du nombre des hymnes qui lui sont adressés et du rôle que 
ces hymnes lui attribuent, a décidément le pas sur tous les au- 
tres dans la mythologie du Jig-Veda, Cen'est pas qu’il n'em- 
pruute, lui aussi, ses attributs aux éléments dont il dispose. 
Ce n'est pas qu'à remonter à l'origine probable du mythe, on ne 
pt l'identifier, lui aussi, au soleil ou à l'éclair, ou encore à l'é- 
lément universel dont le soleil et l'éclair ne sent que des formes 
particulières. Le caractère d’Indra est avant tout celui d'un 
dieu guerrier. Mais AÂgni et Soma sont aussi quelquelois, 
lorsqu'ils se manifestent sous la forme de l'éclair ou du soleil, 
considérés comme des héros vainqueurs de la sécheresse et 
de Ja nuit, conquérants des eaux et des aurores. Entre Agni 
ou Soma d'une part, et Indra de l’autre, la différence paraît 
donc être surtout dans le degré où en est arrivée la personni- 
fication de l'élément, ou mieux dans la conséquence avec la- 
quelle ést observée La distinction de l'élément et du dieu qui v 
préside. Tandis que l'élément et le dieu, distingués par un dé- 
doublement de la conception primitive, tendent toujours, dans 
les personnages d'Agni ou de Soma, et dans ceux des autres 
dieux dont il x été précédemment fait mention, à se confondre 
de nouveau, au contraire, dans Ie personnage d'Indra, beau- 
coup plus arreté, transformé beaucoup plus profondément par 
l'anthropomorphisme, ils restent décidément et définitive- 
ment séparés. Indra est le dieu qui faït lever le solcil apres 
l'aurore, et qui, la foudre, c'est-à-dire l’éclair à la main, fait 
couler les eaux célestes, 
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É Avant d’ être ainsi rendues par. Indra à l'homme qui. les 
sad, les aurores pendant la nuit, les eaux pendant la sé- 
‘cheresse, avaient été ravies et étaient retenues par une puis- 
sance malfaisante, dans une caverne, ou; selon l'expression 
| mythique naturellemert suggéréc par L assimilation des 
femelles célestes À des vaches, dans une étable. Pour l'ana- 
lyse mythologique, la caverne et le voleur, l'étable et le 
vacher, se confondent, au moins en partie. Le lieu où sé pro- 
duisent les phénomènes célestes est considéré, pendant le 
temps où ils sont attendus, comme la prison des êtres qui les 
représentent, ou quand il est lui-même personnifié, comme 
‘leur geôlier. Il en est ainsi du moins dans la conception par- 
“ticulière de l’ordre du monde qui s'est fixée dans le mythe 
.A'Indra. Cette conception est dualiste. Le bien, c'est-à-dire 
dans l’ordre physique, la lumière et la pluie, et le mal, c'est- 
à-dire les ténèbres et la sécheresse, y sont rapportés à denx 
ordres de puissances opposés. D'Indra, du dieu, les hommes 
n’attendent que le bien. Le mal est tout entier l’œuvre des 
démons, c'est-à-dire des Panis, de Cushna, de Vala, et du 
plus célèbre de tous, Vritra, considéré surtout comme Je 
voleur des eaux. Indra entre en lutte avec ces démons, il les 
frappe, il les tue on les mutile; et par sa victoire, il délivre 
les aurores et les eaux, il rend aux hommes la lumière et la 
pluie. | 
_À cette conception mythologique correspond une concep- 
tion particulière du culte. L'offrande, et particulièrement 
l'offrande du Soma versée dans le feu, est destinée à Indra. Le 
feu, Agni, l'élève jusqu'à Iui dans Le ciel en tourhillons de 
fumée, où bien encore il est Ia langue par Taquelle Indra est 
supposé la boire. Le sacrifice garde son action en quelque sorte 
magique sur les phénomènes célestes. Mais cette action ne 
s'exerce plus directement. L'intermédiaire en est le dieu que 
le breuvage sacré enivre, exalte, ef met en état de soutenir 
et de terminer heureusement la lutte engagée e Jui contre 
les démons voleurs des eaux ou des aurores. Ce breuv age 
devient tantôt son arme, tantôt le cheval qui le porte ou le 
traine, tantôt un héros, son allié. Il en est de même du feu, 
intermédiaire de l'action exercée sur Indra par 1e brenvage. 
Les prières figurent aussi à leur rang dans ce combat livré 
à la fois par la terre et le ciel. Assimilées au tonnerre, c'est- 
à-dire au bruit de la foudre d'’Indra, excitant d’ailleurs le 
courage du dieu, elles deviennent, tantôt des armes qu'il 
L BL 
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“etiploié contré Je démon, ‘tantôt des Le. qui | le » trafnént: : 
pans un autre ordré d'idées, elles sont des. épouses aux 
AE il s’unit ou des mères qui l’encouragent. ne. 

Le mythe du sacrifice céleste à d'ailleurs aussi sa place, êt 
une place très-importante dans la légende d’Indra. Les sacri- 
ficateurs mÿthiques, dieux ou ancêtres, Maruts ou Angiras, 
l'enivrent de Soma, l'exaltent avec leurs hymues de louange, 
lui portent en un mot tous les secours du culte, dans la ba- 
taille qu’il livre aux ennemis communs des hommes et des 
dieux. Comme leurs représentants terrestres, les formes cé- 

lestes d’Agni et de Soma, le soleil et l'éclair, sont aussi, 
tantôt ses armes, tantôt ses alliés. | 

Les attributs. du feu ou du Soma du sacrifice et ceux _ 
soleil et de l’éclair sont souvent réunis et confondus dans 
des personnages mythiques dont le principal caractère est 
d’être tour à tour ou à la fois les protégés et les alliés 
d'Indra, et au nombre desquels nn peut citer Ktaca, Kutsa, 
Dabhiti, et une foule d'autres. 

Le feu ou le Soma céleste n'est cependant pas toujours, 
soit une arme dans la main d'Indra, soit un allié combattant 
à ses côtés. Souvent il est considéré Jui-même comme pri- 
sonnier avec les aurores où les eaux, et doit alors être 
délivré avec elles par Indra. Non personnifié, il cest 
a conquête, la proie du dieu guerrier. Il à aussi été quel- 
quefois concu comme se dérobant lui-mème dans sa re- 
traite aux hommes qui Fattendent et au dieu qui le cherche. 
De là le caractère équivoque de certains personnages mythi- 
ques, ordinairement présentés comme les alliés d'Indra, mais 
devant lesquels ce dieu parait prendre d’autres fois une atti- 
tude hostile. De là surtout l'application aux démons, ra- 
visseurs des eaux et des aurores, de certains attributs qui 
semblent empruntés au soleil et à l'éclair. 

Pavais indique déjà plus haut comme base naturaliste de 
la conception des démons, la notion du lieu, ciel ou nuage, 
qui retient la Jumière ou la pluie, et qui peut être aussi con- 
sidéré comme un dieu, en tant qu'il les répand, comme un 
dieu pére en tant qu'il les produit. D'après ma dernière 
observation, les démons peuvent aussi représenter dans une 
certaine mesure les éléments mâles des phénomènes célestes, 
quand ils se dérobent à l'attente des hommes ; le carac- 
tère divin et le caractère démoniaque peuvent appartenir 
tour à tour à ces éléments, selon le rôle qui leur est attribué 
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“vis avis s du dieu qui Intte pour la conquête des eaux et des 
aurores. | 
A côté du dieu bienfaisant par “excellénee: FE Indre, il faut 
“ nommer les Açvins, couple de divinités non moins Secoura- 
“bles, mais à peu près complétement privées d’ättributs guer- 
ricrs. À cette différence prés, ce couple répond assez bien à 
celui qu'indra forme avec tel ou tel de ses alliés, et il est 
effectivement identifié dans un passage du ig-Veda au cou- 
“pl d'Indra et Agni. 
7: C'estauc ontraire une opposition create de nature et 
PE attributs que nous aurons à relever entre Indra d’une part, 
“et les dieux tels que Parjanya, Rudra, Savitri-Tvashtri, les 
Adityas de l’autre. Pour marquer cette opposition avec le 
dieu guerrier, je les appeller: ai, faute d’un autre terme, dieux. 
souverains, parce qu'iis règnent sans conteste sur ce monde 
où Indra ne manifeste sa puissance que par des victoires 
qu’il doit renouveler sans cesse. Quélques-uns doivent être 
en même temps considérés comme des formes de ce dieu 
père dont j'ai déjà dit un mot tout à l'heure. Dans la même 
catégorie de personnages divins, nous rangerons encore ceux 
qui sont concns simplement comme des gardien ns des trésors 
célestes. Ils ressemblent fort à ceux qui, dans la conception 
dualiste de l’ordre du monde, sont les démons combattus par 
Indra, Comme eux, ils cmprantent leurs attributs au ciel, au 
nuage, ces réservoirs souvent fermés de la lumière et des 
eaux, du feu et du Soma, en même temps qu'au feu et au 
Soma eux-mêmes considérés comme se dérobant parfois 
volontairement à Fattente de l'hommé. La tigurc des dieux 
souverains et des dieux pères est aussi formée des mêmes 
traits. | 

Toutes ces divinités appartiennent à une conception uni- 
taire de l’ordre du monde dans laquelle le bien et le mal, 
c’est-à-dire le jour et la nuit, la pluie et la sécheresse, sont 
rapportés à un seul et même personnage où à une seule et 
même catégorie de personnages célestes. Il en résulte qu'elles 
ont un double aspect, propice et sévère, un caractère équi- 
voque qui, par opposition au caractere exclusivement bien- 
veillant d’'Indra, peut s'accuser dans le sens malveillant 
jusqu’ les assimiler, dans une certaine mesure, aux démons 
de la conception du: liste. C’est ce qui arrive surtout 
quand par la rencontre et lé mélange de ces deux concep- 
tions, unitaire et dualiste, d'origines S'évidemment différentes, 
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_ le dieu souverain ou le dieu père entre en lutte avec le dieu 
guerrier, considéré. parfois. comme son propre fils. La vic- 
toire qui reste toujours à ce dernier rappelle tout à fait. celle 
qu’ il remporte sur les démons, ses ennemis habituels. C'est 
ainsi qu'Indra tue son père Tvashéri, curieuse figure my- 
thique, qui a formé avec celle de Savitriun personnage unique, | 
mais qui a pris seule à sa charge l’équivoque inhérente à la 
“conception du dieu souverain et père, et en a entièrement 
débarrassé Savitri. C’est ainsi encore qu'Indra détrône 
Varuna, le plus auguste des Adityas, qui, dans ses dé- 
-mêlés avec Indra, est une fois presque confondu avec le 
: démon Vritra. Dans les luttes de ce genre, Agni ct Soma, au- 
tres formes du dieu fils, prennent ordinairement parti pour 
Indra contre le dieu souverain ou père, de la colère duquel 
ils défendent aussi personnellement et directement leurs 
suppliants. | 
L'étude que nous consacrerons aux dieux souverains de 
la religion védique doit nous conduire à traiter la question 
des rapports de cette religion avec la morale générale. | 
Les hymnes védiques ne sont point œuvres de moralistes. 
Composés pour la plupart en vue des cérémonies du culte, 
ils ne renferment guëre, outre la description de ces céré- 
monies, et avec les louanges adressées aux dicux, que 
l'expression des vœux de leurs adorateurs, qu’un appel 
sans cesse réitéré à leur libéralité et à leur protection. 
Non-seulement la morale ne s'y formule jamais en pré 
ceptes; mais, mème par voie d'allusion, ce que les au- 
teurs de ces hymnes nous laissent entrevoir de leurs idées 
sur les vices ou les crimes qu'il faut fuir ct sur les vertus 
qu'il faut pratique r, se réduit à des généralités ires-vagnes 
ctu'offre rien qui puisse suppléer à la codification absente 
des devoirs observés ou reconnus par eux. À cet égard, l'in- 
dianiste, interrogé sur l'avancement de la culture morale 
dans la société védique,’ ne saurait fournir une réponse aussi 
précise et des témoignages aussi frappants que l'helléniste 
auquel on adresserait une question du même genre sur les 
temps héroïques de la Grèce. Les poëmes d' Homère où la vie 
entière d’une période primitive est retracec dans sa riche 
diversité, où les situations multiples d'un drame à mille 
personnages reproduisent la variété infinie des rapports 
sociaux, sont pour l'historien des idées morales une mine 
de matériaux bien autrement précieuse qu’une collection 
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| d'hymnes liturgiques, où d'ordinaire les seuls acteurs en 
scéne sont, d’une part le prêtre et le sacrifiant qu ‘il assiste, 
‘de l'autre le dieu auquel le sacrifice est effert. Les comparai- 
sons mêmes, ces ornements prodigués dans toutes les _poé- 
_sies primitives, et qui dans Homère achèvent la peinture 
du monde et de la vie, en donnant aux tableaux de ba- 
tailles un arrière-plan rustique et en faisant une place aux 
“humbles dans un coin de la scène où s'agitent les héros, 
les comparaisons, quoique abondantes aussi dans les hymnes 
védiques, sont loin d'y présenter le mème intérèt et surtout 
le même développement. De ces deux monuments, les plus 
anciens de notre race, la poésie naturaliste et liturgique du 
Rig-Veda et l'épopée homérique, le premier à sur le second 
un avantage incontestable, celui d'éclairer d'une lumière 
beaucoup plus vive la formation des mythes et les anciennes 
croyances religieuses, Mais s'il s'agit sculement de consta- 
ter l'état moral d'une société primitive, l'avantage est tout 
entier à l'épopée homérique sur la collection des hymnes 
védiques, et il est trop grand pour permettre même aucune 
comparaison de l'une à l'autre. 
_ Cependant le Zig-Veda, à défaut des formes particulières 
de Lx vie morale chez les ancètres de la race hindoue, nous 
révèle du moins l'intensité de cette vie, le sentiment à la 
fois vif et profond qu'ils avaient d'une pureté à garder où à 
reconquérir, de souillures à éviter ou à laver par l'expiation. 
Les poëtes védiques n'avaient pas, dans de simples priéres 
adressées à leurs dieux, l'occasion de nous montrer, comme 
Ifomère, la morale de leur temps « en action » : mais la con- 
science morale parie dans ces prieres le seul langage qu’elle 
fit appelée à y tenir, le langage religieux, Le sentime nt moral 
y revêt la seule forme qu il Y put naturellement prendre, 
celle d'un appel à la justice et surtout à 1x miséricorde 
divine. | 
Daus cet ordre d'idées, ce que nous aurons à relever le 
plus fréquemment à travers les hymnes sera, tantôt l’aveu du 
péché, tantôt la protestation d’innocence placée dans la 
bouche du suppliant. Sur ces aveux et sur ces protestations 
conçues la plupart du temps en termes assez vagues, nous 
aurons à prévenir un malentendu possible. Quand l'homme, 
en effet, s accuse d’une facon générale d'offenses commises 
cnvers les dieux, il semble qu'on puisse consérver des 
doutes sur la nature et sur l'élévation du sentiment qui se 
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“traduit dans sa prière. Le première obligation des Aryas de. 
Ja période védique vis-à-vis de leurs dieux, c 'estile culte. fui- 
“même, avec sos cérémonies, moins compliquées” sans doute 
qu'elles ne le furent dans la suite, mais déjà réglées dans. 
leurs traits essentiels. Toute omission et co erreur dans 
l'accomplissement des rites est une faute. Mais la conscience 
de cette faute et les terreurs qu'elle cause à son auteur 

n'appartiennent pas nécessairement à l'ordre des sentiments 
moraux, dans le sens où nous prenons ici ce mot. Tant que 
tout se passe entre l'offenseur ct l'offensé, nous pouvons 
croire que nous assistons simplement à une querelle où, de 
part et d'autre, l'intérêt personnel est seui en jeu. Le souci 
que prend le dieu de venger sa propre offense n'a par lui- 
même, et sauf l'intervention d'autres idées, rien de bien 
auguste, et la priére que l'homme lui adresse peut ne 
trahir après toutque la frayeur naturelle du Le. faible des ant 
le plus fort. 

Mais le rôle moral du dieu se dessine avec une netteté 
parfaite lorsqu il prend eu main, non plus sculement sa propre 

ause, mais celle des semblables du suppliant bifensés par Jui. | 
L idée que les dieux recherchent et punissent des fautes autres 
que celles qui out été commises directement envers cux, quand 
elle s'introduit dans Les religions naturalistes, leur donne dé- 
cidément la portée morale qui leur manquait à l'origine. Or, 
cette idée est exprimée dans des passages à la vérité fort 
peu nombreux du Aiy-Veda, mais en des termes qui ne 
laissent place à aucun donte. Grñec à eux, les passages beau- 
coup plus nombreux où la confession du coupable est conçue 
en termes plus généraux s’éclairent d'uve lumière nouve Île. 
Il devient \évitime de donner à l'idée fréquemment exprimée 
du péché toute l'extension dont elle a été une fois reconnue 
susceptible, et au licuile s'étonner que lestémoignages précis 
ne soient pas plus nombreux dans une littérature composée 
pour une bonne partie de formules qui, sauf in substitution 
d'un nom propre à us autre ct Pémploi d'une assez riche syno- 
nymie, Se reproduisent avec ane grande monotonie, où doit 
bien pluiot se féliciter qu'ur heureux hasard 1ous en ait con- 
servé quelques-uns, et ait his ainsi hors de litiwe le caractère 
moral qu'on aurait pu, sans eux, être tenté de tontester à la 
religion védique. 

Ce caractère moral ressort encore de considérations d’un 
autre ordre. Les rapports conçus entre le suppliant et le dieu 
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qu’ ilimplore, peuvênt, même éuaid ils sont le plas étroite 
ment limités, et que la notion des devoirs envers le prochain n'y 
_ intervient pas, s'élever fort au-dessus de l'idée, d'ailleurs fré- 
_quente, d'un marché entre deux contractants, et prendre une 
dignité qui a droit à tous les respects de l'historien des idées 
- et. « Ponne- -moi, je te donne» est: resté, il est vrai, 
la formule assez exacte des relations établies par le culte. 
védique entre la terre et le ciel, pendant la longue période 
où. ce culte a survécu aux conceptions primitives qui lui 
avaient donné naissance. Mais à côté de cette notion gros- 
sière des rapports de l’homme avec Ia divinité, à côté des 
autres conceptions du culte qui se rattachent plus étroi- 
tement encore aux principes essentiels de la mythologie 
védique, il s'en était formé une autre répondant mieux 
aux besoins moraux de l'humanité. La confiance dans la 
“bonté divine par exemple, et le repentir fondé, non-seu- 
lement sur la crainte du châtiment, mais sur le regret 
d’avoir trahi une amitié fidéle (car les rishis donnent à leurs 
dieux le titre d'amis), sont des manifestations indiscutables 
de la conseicnce morale. 

Ce qui souvent relève encore la conception du culte, et 
donne une portée morale à l’aveu de la faute comnise envers 
les dieux, c'est l'idée que ceux-ci tienuent compte, non-seu- 
lement du fait matériel du sacrifice, mais de l'intention dans 
laquelle il est offert, et qu'à défaut de sincérité de Ia part du 
sacrifiant, les offrantdes ne peuvent leur plaire. 

Cette vertu de la sincérité est en somme la vertu védique 
par excellence, ou pour parler plus exactement, au milieu 
des allusions, la plupart du temps assez vagues, que les chan- 
tres védiques peuvent faire au bien et au mal moral, nous 
constaterons qu'ils en ramènent le plus souvent la distinc- 
tion à celle du vrai ct du faux. 

Une autre idée dont on ne saurait nier la portée morale 
est l’idée de «loi», telle qu’elle cst conçue par les chantres 
védiques. On verra comment les mêmes mots désignent tour : 
à tour les lois naturelles, les lois du sacrifice et enfin les lois 
morales,’ et la discussion philologique qui portera sur les 
termes, sur lour sens primitif ct leurs sens dérivés, éclairera, 
je l'espère, d’un jour assez vif, la question de l’origine et du 
développement des idées elles-mêmes. Elle offrira d'ailleurs 
un double intérêt. La formation de l'idée de loi, en tant que 
cette idée pent s'appliquer 4 la morale commune, à la morale 
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“sotiale, ‘n'en sera. pas. 4e ‘seul objet; en nstatant l'assimila= . 
ion des lois du sacrifice aux lois qui égissent l'ordre du. 
“monde, je montrerai la conception du culte sous un nouvel: 
- aspect qui achèvera d'en relever la dignité, et de faire res- 
sortir la portée morale du repentir témoigné : pour une 
| offense. envers les dieux, cétte offense ne consistât-elle que. 
dans une simple infraction aux prescriptions liturgiques. 
Mais les divinités védiques ne s'intéressent pas toutes au. 
même degré à la distinction du bien et du mal moral, et. 
elles ne sont pas toutes non plus également considérées | 
comme gouvernant, soit le monde moral, soit même le monde 
“physique, par des lois immuables, À ce double point de vue, 
la différence est surtout profonde entre le dieu guerrier Indra 
et ceux des dieux souverains qui sont désignés par l'ap- 
pellation commune d'Adityas, et dont le premier est Va- 
runa, tandis que les fonctions morales attribuées aux 
dieux qu'on pour rait appeler élémentaires comme Agni et. 
Soma, et à ceux qui leur ressemblent le plus, s expliquent 
naturellement par leurs relations, soit dans le culte, soit 
dans les phénomènes naturels, avec les dieux souverains. Si, 
ajoutant un nouveau trait à ceux qui nous ont paru néces- 
saires pour caractériser le rùle moral de la divinité dans le 
monde, on ne considère ce role comme nettement accusé que 
‘lorsque sa justice vengcresse s'étend «ur les hommes qui Jui 
rendent un culte aussi bien que sur leurs ennemis, le dicu 
-guerrier’ recule décidément à l'arrière-plan, tandis que: les 
“dieux souverains restent au premier. Cette distinction s Gs 
que parfaitement par celle des rôles attribués aux mêmes per- 
sonnages dans les mythes naturalistes. 
.. Les questions qui préoccupent avant tout les créateurs des 
mythes védiques, et que ces mythes, dés leur origine, ont pour 
objet t de resoudre, se ramènent à celles-ei : Où est la lu- 
mière pendant la nuit? Où sont les eaux pendant la séche- 
resse ? Et pour employer lalangue mythologique elle-même : Où 
sont les vaches absentes? Quelle cost La cause qui les retient ? 
Quel est le moyen de les faire reparaître? Deux systèmes 
différents fournissaient la solution de ces questions. Suivant 
l'un, les vaches étaient enfermées dans une étable qui leur 
servait de prison ; suivant l’autre, elles étaient rentrées dans 
le lieu mystérieux qui est la source même de la lumière et de la 
pluie. D’ après le premier, elles avaient été volécs par des dé- 
mons; d’après le second, elles étaient gardées par les dieux 


‘mêmés. Le prémier site ani s’ die très-bien : avec une 
“conception du sacrifice dans laquelle le prêtré estun auxiliaire 
du dieu, l’enivrant pour doubler ses forces, combattant avec 
Jui l'ennemi commun, c’ ’est-à-dire le démon voleur des va- 
ches. Le second système s s'accordait mieux avèc une notion 
toute différente du culté, celle qui tend à le réduire à un pur 
‘acte d'hommage, par lequel l'homme cherche à se Tree 
Ja faveur d'une divinité toute-puissante. | 
Mais la différence essentielle entre les divinités apparte- 

nant à ces deux conceptions, l'une dualiste, l'autre unitaire, 
de l’ordre du monde, c'est que: le dieu guerrier, opposé à un 
démon, est exclusivement bienveillant, tandis que les dieux 
souverains, seüls auteurs du mal comme du bien physique, 

ont un caractère tour à tour bienveillant et malv eillant, ; qui 
inspire à leurs suppliants la terreur autant que l'amour. Cette 
différence. est aussi, selon moi, la vraie cause de l'aptitude 
inégale des personnages divins à revêtir des fonctions mo- 
rales. L'idée de la malveillance devenait, à mesure que 
s'élevait la notion de la majesté divine, inséparable de 
l'idée de justice. Indra, toujours bienfaisant, n’était et ne 
ponvait ètre pour les Aryas védiques qu “un ami. Varuna, 
tour à tour propice et irrité, était leur juge. La colère du 
dieu ne pouvait. être expliquée que par le péché de l’homme. 
C’est ainsi que les attributs semi-démoniaques des dieux 
souverains. dans l'ordre des phénomènes naturels paraissent 
avoir été étroitement liés 4 leurs attributs providentiels. 
dans l'ordre des idées morales. | 
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L'exposé dont on vient de lire à l'avance un sommaire 
sera divisé en quatre parties. 

La première partie sera consacrée aux . éléments Inêmes de 
la my thologie védique, éléments emprunt es à Ja fois aux phé- 
nomèênes naturels et au culte qui en est l'image. Les princi- 
paux points que j'y traiterai sont l’ assimilatioff du sacrifice 
aux phénomènes célestes, l'assimilation inverse des phé- 
nomènes célestes à un sacrifice, enfin l'action exercée par le 
sacrifice sur les phénomènes. Je les traiterai à propos de 





‘chacun dés éléments déé phénomènes ét dus saë ifice, en étus 
“diant successiverhènt les éléments mâles et: s éléments fe 
‘ melles, puis à propos des rapports des éléménts mâles avec: 
“les éléments femelles, . et des rapports de. parenté . des. élé-: 
ments de même sexe entre eux, enfin, dans une étude consa- 
crée à la signification mythique des nombres dans le. Rig-. 
Veda. ., | L 

Dans la seconde partie, j'étudierai le den guerrier, Andrä: . 
et cette conception particulière du culte dans laquelle la 
divinité est l'intermédiaire de l’action exercée de. 1e. culte 
sur les phénomènes célestes. | ; 
Après un appendice aux deux premières nn. qui. ee 
‘mera la troisième partie, consacrée à différents dieux ou 
| groupes de dieux, tels que Vishnu, les Acvins, les Maruts,etc.,. 
je traiterai, dans la quatrième partie, des Dieux souverains : 
et de la Morale dans la Religion védique *. | 









3. Cette quatrième partie est déjà imprimée. Précédée d'une introduc- 
tion et suivie d'une conclusion qui ont été reproduites en partie dans l’esquisse 
de la religion védique qu'on a lue plus haut, elle à formé une thèse de doc- 
torat que j'ai soutenue devant la Faculté des lettres de Paris le 31 mars 1877. 
Mais elle u’a pas été, sous cette forme, mise dans le commerce, et ne le 
-sera, sous sa forme nouvelle, que le jour où elle pourra être. présentée 
‘comme le complément ile l'ouvrage dont je donne aujourd’hui lé premier 
volume. Elle en formera le troisième volume, et paraitra. très-prochaine- 
ment d’ailleurs, en méme temps que le second volume, qui comprendra, 
avec la fin de la première partie, la seconde et la troisième partie Une ta- 
ble analytique, par ordre alphabetique, sera jointe au troisième volume, ainsi 
qu'un Erratum pour l'ouvrage entier. 


PREMIÈRE PARTIE 


LES 
ÉLÉMENTS DE LA MYTHOLOGIE VÉDIQUE 
DANS LES PHÉNOMÈNES NATURELS 


ET DANS LE OULTE 


CHAPITRE PREMIER 
LES MONDES 


Le ciel et la terre sont les deux grandes divisions de l'uni- 
vers. Ils sont ordinairement désignés par les thèmes dyu 
(div) et prüthivi, dont le premier A identique à une racine 
TA « briller », et le second n'est autre que le féminin: 
| de l'ad jectif préthu « large » pris substantivement. Les deux 
_mots sont rapprochés ct opposés dans un composé impropre 
dyava-prithivi, qui est une des expressions les plus usitées 
du Aig-Veda. à 
= Le terme de terre ne prète à None: Al faut re- 
marquer seulement que pour les poëtes védiques la forme 
dé la terre est naturellement sa forme app arente, celle d’un 
disque plat, ou lécèrement concave si lon tient compte du 
relèvement des bords à l'horizon. Quant au terme de ciel, il 
est susceptible de plusieurs applications distinctes en sans- 
_crit védique comme das notre propre langue. I peut s'en. 
tendre d’abord de l'espace entier qui s'étend au-dessus de F4 
terre : la terre et le ciel composent alors tont l'univers vi- 
sible. Mais le ciel peut aussi n'être que La voûte azurée, la 
surface tournée vers la terre de la demi-sphiére quila recouvre. 
Enfin, au-dessus de cette voûte, par delt les Hmites du 
monde visible, les rishis concoivent un monde invisible, sé- 
jour des dieux, dout 14 notion est nécessairement suggérée, 
même dans l'ordre parement naturaliste, par PE disparition 
et la réapparition du soleil et des uuees : c’est Île réservoir 
de la lumière pendant la nuit et de la pluie dau la séche- 
resse. Or, le terme de ciel peut recevoir encore cette broi- 
Sième application, la voûte azurée n'étant plus alors que la 
limite inférie ‘ur du monde EE co 


Br RGAIGNE, Leliqion r édique, 


Dans la seconde, comme dans. la roisième.conception-du 
ciel, ces. deux : ‘grandés : subdivi isions : le “ctel ét la terre, 
n’épuisent plus l'univers. Entre le ciel-voûte et’ le disque dé 
la lerre s'étend l'espace libre qui devient un troisième 
monde. Cette division est-cldirement indiquée dans le téxte 
suivant où %e ciel et la ter re sont d'ailleurs, comme. souvent, 
désignés par le duel rodasi, X, 55,3: «Il (Soma) a rempliles 
deux. mondes et le milien, » Ce « milieu » est Le monde or di- 
.nairement appelé antari-ksha, Bttéralement « ce qui est placé ë 
centre », et anquel nous donnérons le nom d atmosphère. Le 
“sthgulier antariksham s'ajoute souvent au duel déjà cité 
_dydväprüuhivi, comme complétant ‘anmération des parties 
de l'univers. Il est clair que l'atmosphére peut être en outre 
opposée comme ciel-visible au ciel invisible, quand le’ terme 
de eiel désigne, non plus la voûte céleste, mais ee dont 
elle est la lünite inférieure, | 

D'après ce qui précède, le théâtre des phénomènes de La 
Jumiére solaire et des phénomènes mé Htéorologiques sera 
le ciel quaud celui-ci comprend tout l'espace qui s'étend au- 
dessus de la terre, l aiamosphère quand Île oi est Conçu 
come ut monde invisible, Dans la division de l'univers qui 
comprend une atmosphére et un ciel visible, les deux ordres 
.de phénomènes sont répartis entre ces deux mondes. Les 
phénomènes de fa fumière solaire, paraissant se produire sur 
la voñte azurée ellc-niême, sout rapportés au ciel. L'espace 
cintermédiaire que nous sommes convenus d'appeler latmo- 
sphere reste Le théâtre des phénomènes météorologiques. 

_ Dans €e même systéme de division compren ant rois 
“mondes visibles, l'espace invisible constitue nécessairement 
uh quatrieme monde. Je ne fais ici qu'indiquer sommaire- 
“ment ces différents points pour l'intelligence de l'exposition 
“qu'on va lire : la démonstration en sera fuite successivement 
au cours de cette exposition même. | 

De plis, aux svstèmes de division fondés sur l'observation 
_directe, vienne nt s'en joindre d'autres dont la base reste tou- 
jours nafuralisté, ou plutot n'est autre que ces systèmes pri- 
-nitifs eux-mêmes qui se sont en quelque sorte ramifiés 

“d’une manière artificicile, mais dont l'intelligence exige une 
“étude particulière, 1 Nous renvoyons cette étude à la fin de 
notre première partie, et, dans les développements qui vont 
a. nous r'éSCrVErONS, pOur les traiter en même temps,tous 
s détails quines "expliquent pas directement par la con- 





-ceptotr de :déux où de trôie ondes visibles et d'un troisième 
‘où. d'un quatrième monde invisible, 

 : nous reste poürtant à ‘signaler une division de l’ univérs. 
: non moins naturelle que lés. précédentes, mais dans une autre 

‘dimension : c'est la division en quatre régions éar dinalés.. 
Seulement; à ces quatre régions, ‘les rishis en ajoutent. TE 
“plus souvent une cinquième, commé”"aux huit. régions d’une 
période pestéri ieure il en a été ajouté deux, le zénith et le 
nadiri Comme on le verra en temps et lieu, :la cinquième 
régiôn dela période védique est pi areillement le zénith; ou 
bien encore Je ciel invisible opposé aux quatre régions de, 
Funivers visible. 

Du Nous allons maintenant passer én revue les différents élé- 
ments, tant des phénome nes Sr que du sacrifice 3, etl 
commencant par les éléments mâles. | 






CHAPITRE Il 
LES LLÉMENTS MALES 


SECTION PREMIÈRE 
LE CIEL 


Avant tous les autres éléments mâles il faut placer le ciel 
Jui-même. Nous renvoyons au début du chapitre éEonsaéré 
aux éléments femelles, la conception du ciel et de Ia terre 
comme père et mère de toutes choses; on verra alors s que le 
couple est aussi considéré quelquetois comme composé de 
deux méres, cé qu'en outre le ciel peut être concu isolément 
comme femelle *. Mais le nom de male lui est aussi expres- 
sement donné, V, 56, D. I est assimilé à un taureau. V, 
58,6: «Que le ciel taurenit mugisse ?/» Ailleurs, X, 68, LE, 
le ciel de la nuit est simplement CONTETÉ a un cheval nojr, 
auquel les étoiles font un ornenient de peries. 

Pa notion du ciel est done une de celles qui pourront être 
cherchées sous Je mythe du mâle et narticuliérement du 
taureau ou même du cheval, quand l'objet de ces répresen- 
tations Zzoomorphiques ñe sora pas autroment désigué. De 
telles représentations ont cté suggérées pour le ciel par l as- 
similation de la pluie au sperme” d'un amimal mâle qui vient. 
féconder Ia terre, considérée comme femelle; cclle du tau- 
reau 2 tronve une confirmation dans le niugissement du 
tonnerre. 


ce Le mat cpu « ciel vo est tantôt iaseulin, tantôt féminin. 
. Ce V, 59, 8: « Que fe viel mugisse, » 
3. Quelque lois aus à l'urine. 


Per 


“Un commencement d’anthropomorphisme peut être signalé 
au vers IV, 17, 3; où le ciel reçoit l'épithète arantimat, 
et semble être ainsi conçu comme armé de la foudre, puis- 
que. Tndra, le véritable dieu fulgurant, lui est comparé. Mais. 
c'est là un: trait. tout à fait. isolé dans le ARig-Veda. Habi- 
: tuellement même le ciel, au. moins sous son nom ordinaire de 
-dyu, reste soustrait au SE aussi bien qu'à l'an- 
‘thropomorphisme. : - 
“La terre est toujours ele et le monde del Hooohere. 
se “réduisant a l'espace libre entre le ciel ct la terre, ne sau- 
“yrait guère être animé. Il n’est pas davantage susceptible ‘de 
l'être sous le nom de « mer » qu’il recoit très-souvent comme 
qe des caux célestes. Mais le nuage qui renferme ces 

eaux, le nuage non-seulement mugissant ct ruisselant, mais 
pu mobile, semble s'offrir de lui-même aux jeux du z00- 
morphisme. | 
_ En tant que do des | eaux qu'il contient, il est quel- 
queéfois femelle comme elles, et ces eaux sont alors son lait ; 
mais us memes caux peuvent être considérées comme son 
sper raie", et il devient alors un mâle, taureau ou cheval. C'est 
sous lé nom de parjanya* que ces dernières conceptions se 
sont fixées. | 

Le ee CË Po nuages Lu on. n'étant comme n. terre 





| 4. ue es a. ie ou es. de eri ne que 
mâles, être considérés comme les pôres de ceux-ci, C’est ee - 
que nous constaterous en eflet on temps et lieu. | 

Abordons maintenant létude des éléments mâles qui se 
manifestent dans chacun des trois mondes, c'est-à-dire dans 
le ciel visible, dans l’atmosphere et particulièrement dans 
le nuage, enfin sur la terre. 


1. Ou sou urine, 
2, Voir la quatrième pastie, eh. E section 1 


SECTION 11 
LE SOLEIL 


Le mâle du ciel est le soleil. Le rôle du soleil dans une 
hote naturaliste est nécessairement de première im- 
-portance. Même sous son nom vulgaire il est adoré par les 
“Aryas védiques, et plusieurs hymnes lui sont exclusivément 
; adress és, Il . « l’îime du monde mobile et du monde imimo- 


bile » I, 115,1, et tous les êtres dépendent de 7 Qui térale- 
ment, sont Me à lui), 1,164, 14. En cffet, e'est lui qui 


prolonge la série des Jones VIII, 48,7, et vivre, c'est voir le 
soleil se lever, IV, 25, 4; VI, 52, 5; cf, 1, 23,215 se 


1, L'amour de T homme le soleil trouve l'une de ses ee 
pressions les plus frappantes dans ce vers, K, 87,8 1 & Trai- 


nant avec toi un immense éclat, à brillant! | po: plardis SSATÉ, 
jouissance pour tous les yeux, te levant du scin d'une splens 


deur sublime, puissions-nous, vivants, te confimpler, à 
soleil! » Quand il est enveloppé de ténébres, les êtres sont: 
_« comme un insensé qui ne sait plus où il est», V, 40, 5. 
Notre dicton «le soleil fuit pour tout le monde » est déjà 
védique, VIT, 63, 1; mais ce n'est pas seulement pour les. 
hommes que le soleil briffs, c'est pour les bormes et pour 
les dieux, c'est-à-dire pour l'anivers, 1,505. fl n'est jamais, 
au moins sous son nom vulsairs, considéré comme malfai- 
sant. À peine trouve-t-on dans tout le Ris-Vada deux où 
“trois allusions à son ardour dévorante, I, 4%, 6: « Puissé-je 
atteindre la faveur de Rudra, comme Fombre nendant l'été »; 
IX, 107, 20 : « Nous avons, comme des otsvanx dans feur vol, 
échappé au soleil qui brûle pendaut Fété » 35 VI, 34 19 : «ls 
brûlent [eur ennemi comme le soleil fa terre ». Les auteurs 
des hymnes vivent encore évidemment sons des climats. 
tempérés, ct le petit nombre des traits pareils à céUx que 
_nous venons de eiter ne doit pas DOUS prédisposer à à récoNn— 
naître, comine on l'a fait peut-être trop vite dans la mytl No 
_logie védique, la conception d'un rôle m: alfaisaut du soleil. 
Le séjour ef Fétat de soie quand ji à disparu sont des 
joues qui préoccupent vivement nos poètes, 1,55, 1: «Où 
st maintenant le soleil? Qui le sait* Sur quel ciel $ éten- 





A 


Ki ras sous à faquolie il : se | dirigé + vers sl B sf, X,5 87. 3; | vidé: 
‘ment pendant la nuit. Le. vers L 115, 5 nous : apprend. que 
J'une-de ses formes (le texté dit « splendeur vs ») est brillante, 
et qée “l'autre est noire : mais par ce terme « noire » il faut 
‘entendre simplement «€ invisible », C'est par une figure du 
même genre que l'astre invisible est, comme nous le verrons, 
représenté dans la mythologie par ur aveugle; il y est du 
resté souvent aussi désigné par cette qualification de «noir ». 
De notre prémière ettation nous reticndrons ce trait & Sur 
quel ciel s'étendent ses ravons ? » suggérant nature eme nt 
l'idée du monde invisible: qui recoit le soloil quand il dis- 
paraît aux yeux de Fhomme, Il va sans dire que l'astre 
absent est ardemment désiré, IV, 5,13 : « Quand les déesses, 
maîtresses de l'immortalité, quand les aurores nous recou- 
vriront-elles de la couleur du soleil? » | ne 
“Le soleil n'est:pas toujours représenté 'eomme un être 
animé. Le vers V,.63,7 en fait un char brillant placé dans 
le soleil par | Mitra et Varuna. L'idée de char a été naturelle-. 
ment suggérée par celle de la roue du soleil, et c'est évidem- 
ment le même astre qui est désigné par cette roue unique 
qui obéit aux mêmes V, 62, 2. Il est encore appélé 
une arme brillante, V, 63,41, etenfin le bijou d'or du ciel, VIE, 
63, 43 ef. VI, 51, 1. Ces représentations, au moins le char 
et l'arme, impliqu ent l'intervention d'an être distinct du 
soleil; nous en prendrons bonne note pour 1 ‘intelligence de 
certains détails mythologiques. On peut rapporter au même 
ordre de représentations la conception trés-fréquente® du 
soleil comme un œil, l'œil des dieux &t particulièrement des 
Mitra et Varusa. | | … 

En tant qu'être animé, Le soleil est tonjours mâle, 11 est. 
comparé à un aigle qui vole, VIE, 63, 5, il est représenté Iui- 
méme comme volant, 1,191,9 ct parait au vers V, 45, 9, 
recevoir directement le nom d'aigle. Le cheval est aussi 
une de ses représentations. C'est rer le soleil qui 
est désigué au vers VIE, 77,23 par double qualification 
d'« œil des dieux » et de «cheval + » ou « brillant ». 


1. CL ce passage d'un hymne à ne X, 448,2: « Puisses-tu triompher des 
races ennemies avec le soleils CES | 
9. Voir la quatriëme partie, ch. T1, section v. 





L'id 
ii selle d oiseau à par le course à | trames 1é Pr 

Ailleurs le soleil. n'est plus un cheval, mais. il: guide des 
chova aux, IV, 45, 6, ou des cavales attelées, E, 50, . 9, de mêmé 
qu'au. soleil, “œil des: dieux, . ous VOYONS. substituer l'ée il du 
soleil, E; 164, 14, et le soleil voyant, VII, 60,2; 5; ou saisit 
ainsi le passage e du zoomorphisme à l anthropomorphisme, ou 
plutôt à là notion d'un être distinet de l’astre lui-même, Dans 
l'ordre purement pa turaliste, les chevaux du soleil sôRE ses 
rayons comme le montre ce vers, 1,50, 1: « Le dieu qui 
connaît les 6 tres s'élève trainé par ses rayons, pour tout voir, 
lui, le soleil, » Quant au disque du soleil, il parait assimilé, 
‘comme nous l'avons vu déjà, à un char : c'est en CC SCNS que 
Ja qualifi ation bizarre de filles du char, donnée aux c avales- 

ray ons, 1, 50,9, trouve son explic aüon la plus n: role . Ces 

cavales nommées hari, 1, 50, Set passim, sont quel quefois 
remplacées par un chevalunique nominé etaca. VIT, 63,2; nous 
reviendrons plus loin sur les Ifarits, p: articulièrement sur 
leur nombre, et sur Etaca, ces mythes ni An Le. selon nous 
+ influence de Ja Hturgie. | | . 

I semble à premiére vue inutile de relever Les pi ASS: ges 
qui présentené le soleil comime faisaut les jours, I, 50,7; rou- 
Jant les te iébres ainsi qu une peau, VIT, 63, 1: chassant l’obs- 
eurité avec son éclat, X, 07, itiomph ant des êtres ténébreux, 
LL, 191, Sei9; cf. VIE 104,21, qui au rebours desautresôtres.. 
s'éveillent le soir, L, 191, + ot 5. Ces citations ont pourtant, 
léur iutérêt; en nous montrant le soleil agissant, elles nous 
préparent à le reconnaitre di aus la mythologie sous a figure 
d'un héros. Au vers X, 139,5 est comparé à fndra, le hér JS 
céleste par excellence! 


Si tout: fist la ilisiniié se Le vels  CST bteu Le soleil ONRTRTTE logterr: 
b, 


L'ÉCLAIR 


Au soleil: dans. le ciel correspond l'éclair dans Tatmo- 
| sphère ou le nuage’. Le rôle de l'éclair, comme celui du so leil, 
est, simon exclusivement, au moins pr incipalement. bienfai- 
sant. C'est qu’ou considère son apparition comme la condi- 
tion de la chute des eaux célestes,’ et cette idée est fondée 
sar une observation réelle qui à pu être faite même sous un 
climat tempéré, alors du moins que la pluie est le plus fmpa- 
tiemment attendue, c'est-à-dire après une longue sécheresse. 
Il est à peine utile de recourir aux citations pour prouver que 
les rishis reconnaissaient iei une connexion étroite entre 
l'idée de 1 l'éclair et celle de Fa pue Aussi ve ferons-nous que 
renvoyer aux vers EL, 59,9: V, 84,53: VIL 56,195 X, 91,5 et 
auvers V,88, 4 qui nous montrent l'essor de la végétation sue- 
cédant à la manifestation de l'éclair. Mais nous citerons dans 
le texte même une expr >ssion : (des plus caractérisques et 
presque iniraduisible, Î, S4, 2 7 67 abhrigé na dyutuyanta 
vrishtayah, « Is (les Mar uts) ont éelairé comme les pluies 
du nuage. » 

La même question que nous avous soulevée pour le soleil 
se posait égalemort pour l'éclair, cet élément dont l'appari- 
tion d'ailleurs est si courte, et le retour ir régulior. Quel est 
Son séjour, son pente, quand il reste caché aux yeux des 
hommes? Le nuage? Mais le nuage Jui-même disparait sou- 
veut. Tei encore les Aryas védiques rencontraientle mystère, 
ici encore leur était suggérée l'idée du monde invisible, 1, 
105,1: « O éclairs aux Jantes d'orl on ne connait pas votre 
séjour. » 

Nous rangeons l'éclair parmi 1es éléments mâles, et la suite 
de ce travail ne laissera aucun doute sur l'exactitude de no- 

re classification ; maïs elie semble au premier abord contre- 
dite par 6e fait que le nom commun de l'éclair, vidynut, est 
féminin, bien plus, que l'éclair est sons ce nom effectivement 


: Il reste bien ebterndu que l'éc lair Do étro aussi eonCi comme $€ Nätil- 
ee. dans le clel : : c'e st ce qui de des of seLvations présentées ÿ plus 
haut sur les différentes applicalions du terme « ciels, 








on bre qui n'es st D tpEnE 0 en | reDDOTE avec l importance du 
phénomène.et du rôlé prédominant qu'il. joue dans la ‘my- 
thôlogie. védique. Ce'nom véritable est celui d'Agni qui est 
appliqué en même temps au fou terrestre. L'identification des 
feux célestes au feu terrestre, que nous constatérons pour le 
soleil comme pour l'éclair, n’a guère diminué l'importance du 
nom qui désigne proprement le premier; elle a au contraire 
relégué tout à fait à l'arrière-plan le nom du second. Il ne fau- 
drait pas se hâier d'en conelure qu'elle ne fût universellemerit 
acc eptée que pour l'éclair, qu'elle se réduisit pour le soleil à 
une ägsimilation eapriciouse et passagère. La raison de la 
. différence doit être cherchéo plutôt dans l'indiv dualité du 
soleil, corps céleste anx contours nettement déterminés, op- 
posée au caractère purement phèenoménal de l'éclair, ilumi- 
nation brusque et courte du ciel. Cette opposition av ait trouvé 
sou expression dans les noms mêmes de Fun et l'autre, elui 
du soleil étant concret et maseulin, strya, « soleil », tandis 
‘que celui de l'éclair était féminin, et comme la part, t des 
féminins formés sans suffixe de la racine nue, (accompagnée 
seulement icid'un préfixe, DELpHb) av aient selon toute vraisera- 
blance le sens abstrait qni est à l'origine celui de notre mot 
éclair Jui-même, et pourrait se tradaire : ilumination. En tant 
: que l'éclair était concu comme un clément, d'essence identi- 
“que aux autres feux célestes et terrestres, le mot vidyut en 
exprimait la manifestation, la production, platôt qu'il ne lc 
de désignait lui-même. C'est on ce sens que le rishi Vasishtha, 
identifié comme nous le verrons an feu de l'éclair, est appelé 
_ «jalueur quisort de la eidyuts c'est-à-dire « de Filuminations 
VIT, 33, 10. Quoi qu'ilen soit, c’est seulement dans la section 
“cons: 1crée à Agni que nous pourrons retrouver les traces de la 
_ conception de l'éclair comme mâle et de ses diverses repré- 
sentations, Nous pouvons cependant remarquer dès mainte- 
nant que l'assimilation à un cheval et à un oiseau, déjà COn- 
- statée pour le soleil, dre & "expliquera pas moins bien pour l'é-: 
. clair par son app wition rapide daus les airs. Ajoutons que les 
‘bruit du tonnerre qui accompagne l'éclair, et le fait appeler 
Péclair tonnant dans les nuages, IX, 87,8, sugoêre non moins 
naturellement l'idée d'un taureau mugissant. | 
Quant aux représentations de l'éclair SOUS son nom de 










{ci.le liéu d’ en rates, 6E nous 2. renvoyons res 
consacré aux éléments femelles. | h 

Cependant Jes* “emplois de ce mot vidyut, auxquels nous 
avons emprunté nos premières citations sur Ja part faite à 
l'éclair dans:les préoccupations des Aryas védiques.. peuvent 
nous renseigner encore sur une re présentation non änimée de 
l'éclair. Je veux parler del’assimilation de l'éclair à nve 
armes Nous verrons plus tard" que les Maruts out éclair à Ja 
main, VIN, 7, 25; V, 54, 11; cf I. 88, 1: IL, 54, 13; V,54,3, 
“etqu'avec l'éclair ils frappent le démon, [, 86,9. Mais comme 
arme aussi bien que comme mâle, l'éclair a le plus souvent 
changé de nom : . est devenu la Er Vajru; que nous trou- 
verons plus loin dans la main d'Indra. Remarquons cependant: 
encoreque, même sous sa forme de flêche, de fléche d'en 
haut, garave br ihatyai, IV, 3,7, l'éclair est compris dans une 
énumération de dieux eq Agui doit rendre compte Ge 
actions dos hommes. | 








SECTION IV 
AGNE 


SEP, — DICFÉRENTES FORMES D'AGET = ORIGINE CÉLESTÉ 
BU OVEU TERRESTRE 


Le nom d'Aon] due d'abord. Ie feu terrestre, {ls node 
que d'une façon génér rale au feu qui dévore Le bois et dont les 
effets font ne cu : e descripüions pittoresques, par 
AG F, 58,4; IV, 115 V,7, 7; VI, 3, 4, 60, 10; 
VIL8,2, V Hl, . 7; puis parue utiéreme nt au fou qui cuit 
les aliments, ef. X, 27, 18: enfin et, surtout at feu du sacrifice, 
d'ailleurs identique au feu du su domestique, où tout : au 
moins tiré de ce feu: | | LE 

LL LRCT tance dit fou £e rrestre n'es t Das de dans ne 
vie humaine que celle du soleil et de l'éclair. Par la diversité 
de ses usages il peut même paraitre y jouer le rôle prédomi- 
nant. Placé à la disposition de l’homme qui « engendre »,. 


1,60, 3,.et dünt il est: éomme à vo fl L 69, 5; VII, 19,27, 

Ein semblé devoir, parce fait même, luii inspirer un moindré 
a que l’astre.du jour ot le météore igné. de l'orage, 
äl.a d'autant plus de titres à son amour. A. la différence. de 
d'éclair et du soleil, il brille en tout temps, ‘et la"nuit comme 
‘le jour : «Il éclaire, même. la nuit», dit l'auteur, du: vers 
CV, 7, 4,.« celui-là même qui est éloigné DR 
| Mais € "est. comme feu du sacrifice qu'Agni is à otue 
ex: services les plus signalés ; c'est dans l’ordre des idées li- 
‘Hurgiques qu'il . nd une PRE décidément prépondé: 
:rante: > 
| : Nous ne pourrions mottre actuellement ce Sue en Je 
: mière s ans anticiper sur des développements qui seront mieux 
_à&Jeur place plus loin. Contentons-nous d’une simple allusion 
à Ja formule souvent répétée, et appliquée non pas même au 
_feu du sacrifice en général, mais au feu du sacrifice con- 

sommé selon toutes les réglés : « Celui-là est le véritable 
Agni qui. etc, », V, 6, j : RS NET L 14-16: PAP 
4 et IV, 15,5, et passim. | 

Comme le soleil, comme l'éclair, ainsi que nous le verrons 

plus loin, sous ce même nom d’'Agni, le feu du sacrifice est 
directement divinise. Établi chez les races humaines, II, 5, 
3: cf. IV, 6, 2, il y séjourne, immortel parmi les mortels: 
VIH, 60, 11. C'est un dieu que les mortels allument, III, 10, 
1, où engendrent, IV, }, 1. Il est invoqué en qualité de feu 
du sacrifice dans uu trôs-grand nombre d'hymnes. De tous 
les dieux, ilest le plus proche, il est V'allié le plus voisin 
des hommes, VIII, 49, 10: cf. IV, 1, 5: VIT, 15, 1. 

_ L'atfribution au feu terrestre du caractère divin s'expli- 
_querait déjà par la puissance effective de cet élément. Elle 
serait mieux justifiée encore pour le feu du sacrifice par le 
rôle d'intermédiaire qu’il joue, ainsi que nousle verrons, entre 
les hommes et les dieux. Mais po les Aryas védiques elle 
repose avant tout sur la croyance à l'identité de ce feu avec 
les feux célestes du soleil et de l Lai UT: 
_ Agni est d’abord simplement comparé au soleil, pour son 





4, HN offre aussi cette particularité, qu'il est 1. de noter parce qu'elle 
| peut fourotr l'explication de ir. a Does de faire face de 
tous côtes, 1 97, 6 ei 7: 1%4, 73 11, 3, 41 X, 79, 5, et, comme ajoute le vers 
1, 9%, 7, d'étre Les tu dé tous côtés. 6 pt donc à lui qu’appartient pronitives 
ment a qualiication de vafmrtiniha à à quatre visages » que nous verrons | 
‘appliquée à Varura dans un passage, V, 48, 5, où la mention ie là lngue | 
suguere AaUsst d'ailleurs l'idée du feu du sacrifice. | | 
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éclat, . 149,3 3; SVT, 2, 6: 4,8; 12,43 VI, 3, 6::8; 4: VAT, 
7,86, pôur sa beauté, VI, 01, 15: ef. 4, 66, dl: pour: sa 
pureté tans tache, VI, 8,8: X, 91, 4 et comme Fri. il chasse 
les ténèbres de ses rayons, VIT, 43, 32. Le fait mème dont 
nous ‘éntreprenons la constatation, à savoir l identité d’ Agni 
sous les différentes manifestations de la chaleur et de la Ju 
mièré, rend souvent fort difficile on même impossible, dans 
les cas particuliers, l'application exclusive de son NOM à 
telle ou telle de ces manifestations. Mais Le feu du sacritice 
par ait clairement désigné dans plnsieurs des passages cités; 
il l’est en tout cas dans le vers X, 69, 2, où Agni est comparé 
au soleil pour l’éclat qu'il prend après avoir reeu loffr audé 
du beurre. Au vers V, 1, 4, on lit que les esprits de ceux 
qui offrent le sacrifice sont ous ensc mble tournés vers lui 
comme les yeux convergent sur le soleil. Ces comparaisons" 
sont déjà plus significatives qu'on ne pourrait Le croire. Nous 
aurons en effet plus d’une fois l’occasion de constater que 
pour les poûtes védiques la comparaison n'est pas éloignée 
de l'assimilation, que les deux termes d'une comparaison 
| peuvent mème être identiques. Réciproquement d'ailleurs les 
rayons du soleil sont comparés à des feux, }, 50, 3, et au 
vers VIII, 25, 19, le soleil est Ini-même expressément com- 
paré au feu du sacrifice, au feu allumé et honoré d’une 
offrande. L | 

Ilest telle formule de comparaison du feu au soleil où le 
premier parait jouer effectivement Le rôle du second, er 
sorte qu'à la traduction « comme Je soleil» on pourrait être 
tenté de substituer l'interprétation « en qualité de soleil », 
corume au vers VI, 4, G: « En qualité de soleil, avec tes 

ayons brillants, 6 Le tu as, par. ton éclat, etendu et se- 
paré Les deux mondes. » 

Quoi qu'il en soit, nous fisons au vers Val $, 5, ectte fois 
sans aucune particule comparative : « Agni, avec un éclat 
.brillaui, a resplendi, soleil, bien haut, à resplendi, soleil, 
dans le ciel»; et dans le vers FE, TH, 4, dont nous retrou- 
VErons plus loin le premier hémistiche : « ... lorsqu'avec 
ton éclat, Ô fils de la force (\gni}, tu t'es tendu, soleil, au- 


> 


le des races des hotes 2, n Ici, c'est lien décidément 






1 On peut 3 y ajoner ta eompartison Ant a Suviisi, dieu aus préside 4 
Cours . soleil, ct qui est OS confondu avec lui, y 6, 2; ef, F, 40, 
35: 18, 3 : 95, . | | 

Fa Les aceusalfs hshitih et vin sont ct OnsErU Ets paratactiquerment. 


le soleil qui est désigné à la fois par son propre nom et par 
celui d'Agui : de 
. Ailleurs 3 À dé faut du nom mème du soleil, certains traits ne 
per mettent guère de douter que cet astre ne soit encore dé si 
GlIé SOUS Je nom d'Agni. Il en est ainsi, par exemple, au vers 
ÎL, 2, 14, où Agri est invoqué comme « la lumière du eiel qui 
$ éveille à Faurore », et «la tète du ciel », et aux vers s X, 187, 
#4 et 5, où il est dit, dans le second qu 'Agni est ne. briilant de 
clautre. côté | de atmosphère, et dans Île premier qu il voit 
‘tous les êtres. Nous avons relevé plus haut l'assimilation 
: du soleil à un œil, et il n'est guère douteux qu’ 'Aeni ne sou 
-redev vable à son ide ntification au Roleil Ge. l'épithète jéta- 
vedah «& connaissant les êtres», qui est devenue son bien. 
cpropre, mais que nous tronvons eucore appliquée à l’astre 
.Jui-mèême äu vers 1, 50, 1. Lors donc qu'avee le don de 
longue vue, une origine céleste est attribuée à Agni,. il 
semble lécitimé de le considérer comme représentant alors 
priveipalenent le soleil, Cest en qualité de sojcil qu'Agni 
accomplit ne course cireul: dre (parijinan), en contemplant 
{ou en échairantt) les êtres, VIE, 13, 3. Le vers VE, 19, 16, 
d'après lequel c'est jun Leni qac voient les dieux, et narti- 
culiéremenut Mitra et Varuya, rappelle la formule qui fait 
du soleil Poil de ces divinités. Ailleurs ce n’est plus Agni 
Jui-même qui est Fœil, mais bien ic soleil qui est læil 
d'Auru, À, FF, 1. Cost évidemment avec le inème œil 
qu'Agni voit Jes démons, X, 87, 12, puisqu'il est prié de le 
rendre au chantre, c'est-à-dire de faire. re eparaitre Le jour: 
Nous retrouvous ici le passage de l'idée « d’ «ii » à celle 
dc « voyant» que nous avions constatée pour le soleil lui- 
-nême. | HS 
Les citations précédentes ne forment qu'une tros-potitc 
parie des textes S qui Conconrent à prouver que le soleil est 
bien réellement, et dans un grand nombre de cas, désigné: 
par do noin d Agni. Les autres seront successivement pro- 
duits dans l'ordre où les s appellera Le déve Joppe ment des idées 
_ dont nous entreprenons l'exposition. La même observation 
.Séra àj plcable aux pronuères preuves que nous allons ap 
porter à l'appui de Pidontification d'Agni et de l'éclair. 
Les ravons dl Agni,. If, 1, 14,ses sp lendeurs, V,10,5, seé 
beautés, X, 91, D, sont coin parés à des éclairs. Lui-méne 


1. CÉ 1, 71, + 


are de Join; éorame | l'éclair 4 ;& 04, 4 Se il 


| “p' autres: comparaisons « où. “éctai ot si “désigné. par 
La nom, mais par une de ses roprés seutations, sont plus 
sl ignificatives , préc cisément pareo e qu'infroduisant une notion. 
autre’ ‘que Ti idée pure et simple d' éclat, ellés ne sont plus | 
directement suggérées par l'observation, et supposent une 
assimilation plus complète. C'est ainsi qu "Agni est comparé 
au chey al du nuage, 1, 149,3. C'est ainsi surtout que l'idée 
d'arme apparaît dans divers passages, où Agni est comparé 
au trait de l'archer, I, 66, 7, est appelé lé trait da sacrifice 
VI, 66, 10, est comparé à la Bee a Jancer céléste, I, 143, 
5, tañdis qu'au vers X. 142, 3; ef. 1, par le passage de lidée 
d' arme à celle de héros armé, il est question du trait is Agni. 
| Lorsque Agni est comparé au ciel tonnant, X, 45, 4, 
quand il est dit qu'il tonne comme le plateau du ciel, E, 58, 
2, ou simplement qu’il tonne, I, 140,5, ces expressions, quoi- 
qu'elles puissent faire allnsion au bruit réel, au crépiternent 
du feu terrestre, sont trop exagérécs dans cette application 
pour pouvoir s explique ‘autrement que par ane assimilation 
consacrée du feu terrestre à l'éclair, Daus deux on trois 
ue IV, 10, 45 V, 29, 8; VIE, 3, 6, dont la construc- 
tion est un peu embau rassée on peut mème douter, en dépit 
de la particule comparative, si le bruit d’Agui est simple 
mont comparé au tonnerre, où s'il n'est pas le tonnerre fui- 
mêtie. | 
Le doute n'est plus possible au vers VE 6, 2, où Aeni est 
appelé Le « tonnerre (pour «ic tontant ») brillant qui st 
dans le ciel, » Le nom d'\gui désiune encore évidemment 
l'éclair au vers X, 8, 1, où il est appelé «le Éaurenn qui fait 
retentir Îes deux mondes, ani atteini les dernières extré- 
mités du ciel, .ct qui croît dans le sein des Caux », at au vers 
VIH, 91, 5, dont : autenr invoque Agni comme le sage « qui 
ale bruit du ven , Je hennissement du nuage, el qui prend 
la mer (céleste) da vétement », | 
Enfin l'emploi de la racine dyut avec le préfixe vé, pour” 
exprime r l'éclat d'Agni brillant « dans l'impé rissable >), C'Ost- 
à-dire dans le ciel, VI, 16, 55, semble bien impliquer son | 
identité avec l'écl air ni | | 
1. Tadit. Je ne vois aucune ra1s00 ne abandonner dans ca passage et dits 


nn autre, 11,93, 9, comme le ont MM. Both et Grassmann, le sons de 8ct ut», : 
seul établi pour ce mot par l'usage postérieur. 


Ilarrive SOUVORt Aussi qu' un iex xte. place expressément 
-Agni dans le ciel, sans qu'il soit facile ou même possible”. 
choisir entre les deux formes qui peuvent ulors lui être attri- 
buées, celle de l'éclair ct celle. du soleil. Ainsi le vers s VIII, 
44,29, nous le présente simplement. comme brillant dans le 
_ciel!, Je’ n'oserais affirmer, en dépit de la distinétion établié 
plus haut entre les lieux d’origine du soleil et de léclair, 
que l'Agni naissant « dans le ciel suprême », 1, 143, 2; VI, 
8,2: VI,5, 7, ne puisse être que le solcil. Même observa- 
tion sur Je vers X, 187, 2, d'aprés lequel il apparaît en bril- 
Jant de la distance la plus éloignée *. Le vers VI, 15, 1, pa- 
‘rait contenir une allusion assez vagac à la naissance d’Agni 
dans le ciel. Nous avons vu Agni comparé, ou plutôt sans 
doute identifié au solcil, comme étendant et sé parant les deux 
mondes, VE, 4, G: mais la même fonction pouvant l tre 
attribuée à l'éclair, nous ne nous prononecrons pas sur le 
vers VI, 1,11, où elle l'est à Asni, sans au tre. indication *. 
La même réserve nous est imposée pour les vers VE, 7, G 
et 7, d' apres lesquels Agni a mosure les cpaces du ciel. Les 
formules quile re présO mien remplissant les deux'mondes, L 

69, 1: cf. IT, 2, 5, 66 Les remplissant en naissant, VI, 10, 4, 
ainsi que toutes les demeures, X, 1, , ce Uni revient vrai- 
semblablement au mére, ou cncore tous les espaces du ciel, 
1, 146, 1, lors meme qu'elles se: cale appiiquées au feu du 
sacrifice, renfermoraient nue cragération qui sugeérerait 
naturellement l'idée du feu a nus elles copvienne né 
également biën à La omiôre du soleil et à Péelair. su 

(Nous savons maintenant que. le nom d Agni peut dési- 
-gner le soleil où Féclair, où plus généralement un feu cé- 
“este: Cet usage de Ja langue parait impliqaer déjà lassimi- 
lation récile des feux célestes et du fou tvrrestre. L'identité 
d'essence de celui-ci et de eeux-l va être définitivement 
prouvée par le mvthe de la descente d'Awni. DOI 




















À. J'inrerpreteruis de taëme Les vers 1, 87, 42 et VII, 44, 4, ne vovant 
aucune riusoin de modifier comine le font MALE Roi et Gr ASSIUAT, dans da 
ecution tuée dyani, le sens védique ordre de Ja preposition A ave le 
louaur. | 
2. Sur l'éloignement d ‘AS ni, el V, à 4 k 
-3. CT. encore les p: ie où il est dif simplement qu Auni dt tent du les 
‘eux nude, Vit TENTE | 
. L'Agot qui au vers a Fe S G, reinpht les doux mondes el court « avec 
&tt use y dans de ciel, parait bien ire on effeé le feu ddl sacrifice. Voir. 
pins loin, ef. VII, : 


Ce mythe n'est d'ailleurs comme tous les mythes primitifs - 
‘qu” une induëtion fondée sur une obsérvation réelle “Et ici je 
n'entends pas parler: seulement du feu allumé par la chute 
de la foudre, quoique ce phénomène soit presque exclusive- 
ment pris en considération par M. Kuhn dans son livre. 
Die Her abkunft des Feuers.iCe phénomène terrible ne paraît. 
guêre interprété, au moins par les Aryas ns que 
comme une œuvre de la colère céleste, VII, 46,3: « Ton. 
trait ( Rudra), qui, lancé du ciel, parcourt la terre, qu'il 
_ nous épargne!» S'il a vraisemblablement suggéré la pre- 
mière idée de la descente du feu, cette suggestion, déjà con- 
_firmée par une assimilation du feu terrestre à aux feux céle tés, 
fondée sur des sensations analogues de lumière, et, pour le 
soleil, de chaleur, l'a été encore par un raisonnement d’un 
caractère quasi-scientifique, qui a dù occuper la première 
place dans la conception du mythe propre aux poëtes de 
Rig-Vedaæ; Le feu sort du bois, dont on le tire, comme nous 
le verro: a par lé otiement: C'est ce qui fait dire de Jui 
qu'il est . # dans le bois, VI, 5,3; X, 79, 7, qu'il est répandu 
dans les plantes, X, 1,2, qu'il est le fœtus des s plantes, H;1; 
14. Or gr'est-ce qui fait germer ct croître les végétaux qui 
fournissent ce bois? La pluie. C'est donc la pluie qui en 
tombant sur la terre a apporté eb introduit dans les plantes _ 
le feu qu’on y retrouve. Ce feu était caché dans la pluie 
comme il l'est là-haut dans le nuage, où encore la pluie Pa 
_enfanté comme le nuage l'eufante, ainsi qu'il sora expliqué 
dans le chapitre consacré aux relations des éléments miles et 
des éléments femelles. L'observation des éclairs qui accom- 
pagnent la chute des eaux célestes, qui y sont inélés, à pu 
. po indépendamment de la chute effective de la foudre, 

uggérer ce raisonnement, et a dù en tout cas le confirmer. 
Ne retrouverons plus loin la même conception à propos 
de la descente dans les plantes du Soma ou breuvage céleste, 
identique, non pas comme on Île croit généralement à la 
pluie, mais bien à l'élément igné que la pluie est supposée 
‘contenir. Pour le feu lui-même, les poëtes y font des A 
sions assez claires. Ainsi nous lisons au vers VII, 9, 5 
qu'Agni,fœtus des eaux, a pénétré dansles plantes, au vers VIIT, 
43, 9 que sonséjourest dansleseaux, qu’ilmonte dansles plan- 
tes, et qu’étant dans la matrice, apparemmc nt dans la matrice 
des plantes, il naît de nouveau. Le premier hémistiche du vers 
495, 10, si je l entends bien, représente la descente d'Agni 


5) 
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mêlé aux eaux célestes qu’ il fait lui-même couler: « Il prend- 
pour route le torrent qui coule à travers l'espace aride; il 
atteint la terre avec les flots brillants (qu' il coloré lui-même). >. 
Le second hémistiche n'offre pas moins d'intérêt pour notre 
sujet : « Il dévore (littéralement, il reçoit dans son ventre). 
tout ce qui est vicux {le vieux hois), il pénètre à l'intérieur: 
des plantes nouvelles. » J’interpréterais encore dans le 
même ordre d'idées ce passage, I, 141,4: « Quand il est. 
amené de chez le père suprême, il escalade les plantes... » 
Au reste la transformation en plante du feu tombé du ciel 
est un mythe fort ancien, commun, ainsi que l’a prouvé 
M. Kuhn, à tous les peuples de {a race, et ce mythe paraît 
trouver une explication plus satisfaisante dans l'ordre: d'idées 
qui vient d'être présenté, que dans {la conception d’une 
descente d’Agni sous la forme d’une pièce de bois à allumer 
le feu, Une telle conception paraît d'ailleurs étrangère à la 
mythologie védique, et M. Kuhn ne l’a tirée eu run autre 
domaine du mythe de Prométhée, qu'à l'aiur ‘une éty- 
mologie contestable. ‘ | 
L'idée de la descente du fou céleste sur Jaterre n'est d'ail 
leurs pas présentée seulement sous la forme shuple et trans- 
parente que nous avons constatée. La précieuse acquisition 
est rapportée, tantôt à un don des dieux, tantôt à l'opération : 
de certains personnages tels que Mâtarievan et les Bhrigus 
dont nous ne sommes pas encore préparés 4 bien compren-. 
dre l'origine. Nous retrouverons plus loin ces mythes. Dès : 
maintenant nous avons reconnu neén-soulement l'assimilation 
du feu terrestre aux feux célestes, mais encore l'origine … 
céleste du premier. L'identité essentielle d'Agni, de l'éclair 
et du soleil, va Ôtre confirmée par une nouvelle série de cita- 
tions relatives à la diversité des eux d'origine, des séjours, 
des formes d'Agni concu comme un senti et même élément. 
Terminons seulement ce que nous avions à dire actuellement 
de. la descente du feu par cette observation, qu’en raison 
inême de notre m yihe, ie titre de « fs du ciel » appliqué à 
Agui {V, 15, 6; VE, 49, 2, n'implique plus nécessairement 


4. Le sons du mot prikshurdhah que je ne traduis pas est trop douteux pour 


qu'on pousse roi de Pinterpretaton que M. Roth en 2 fdévorant) un 
: @ Agni, fils de 


“argurment couftre vaon mierprétution, — Le ee s LIT, 15,1 
a force, qui à pour char Féchus, qui à ane chevelure do lumire, à ré ‘paudu 
son chat sur la terre, » est pou signiicatif Tin'est pas certain que ces dit- 
ferents traits doivent cumposer un tableau unique, ni même que l'éclat ré- 
nano enr In terra doive s'antandtre d'uns Aosenvte affartive An fon : 
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l'idée d'un feu céleste, cet peut convenir également au feu 
ra sacrifice. Notons encore -une qualification. donnée cou- 
ramment à FÂgni, celle d'hôte, atitha, dés hommes (voyez 
Grassmann, Wuertlerbuch, s vi. qui fait évidemment allu- 
sion à son origine céleste, et qui ee en quelque sorte com- 
‘mentée dans ce vers, IV, 1, 9: «Il séjourne dans les 
demeures de |’ homme, recomplissant le sacrifice ; le dieu 
. est devenu le compagnon du mortel. | dé 

‘Nous passerons rapidement sur les . qui mentionnent 
én termes généraux La multiplicité des formes d'Agni: Les 
mortels invoquent ses noms, ou plutôt ses essences nom- 
breuses, VII, 11, 9; cf. IF, 20, 3. Ils le prient de leur 
accorder sa faveur sous tous ses aspects, IV, 10, 3: VII, 
8, 9. Ses bûchers (? samhaluh) ont toutes les formes, DE 
1, 7. Les offrandes doivent, suivant une formule qui sera 
étudiée plus loin, faire croître ses corps nombreux, X, 
10. Il séjourne dans tous Les êtres, IE, 10, Æ. I est enfanté, 
LL, 54, 19, sos essences. X, 80, 4, ses mâchoires, X, 74, }, 
sont disséminées en divers A x, ef ainsi dispersé il reste 
an seul et même roi, I, 55, 4. IE est semblable en divers 
licux, dans toutes 168 races, . FT, 1, K: 45, 1, Aussi 
à la question posée au vers X, 8S, 18: « Combien y a-t- L de 
feux », routect -On dans un autre hymne, Väl. 10,2, la 
répouse : « E n’y a qu'un feu allumé en plusieurs licux. » 
Sans doute la multiplicité des formes du feu s'expliquerait 
a par la dissémination du feu terrestre en divers licux, 
‘et en particulier du fou dan sacrillec sur les autels des diffé 
ee sacrilicateurs. Tel peut être en effet le sens de plusieurs 
des passages cités !. Mais ce que nous savons déja de la con- 
ception d'Agni dans le #ig-Véda nous montre aussi que ces 
formules peuvent avoir une norteo beaucoup vlus étendne. 
Len dirai autaut de cellés 6ù Agni est invoqué avec les 
Agnis, VIL 8, 1: VII 18, 9; 49, 1: X, Il, 6, avec 
tous les Agnis, f, 26, 10; VE, 12, G, où lAgnt auquel on 
s'adresse, VIH, 19, 53, et pi articuliérement Agni Vaicvänara 
(commun à toutes les rt ces), [, 99, 1 est considéré comme 
un tronc dont « les autres feux sont les branches, » Sans 
doute les « autres feux » pou neue lés différents feux 
terrestres et sont en . t appelés au vers VE 10, 2 les feux 





& Jen qui constatent sa présence dans toutes les races, HT, 
A + : IV, 7, EN HE, Ga 5 ce ot ze ESA, ét + : j5 ù, #, ei CLELELE. ne 2 les 
| V,14, * 6, 8; 1e. 4, | 


pr 


de Manus on dé l'homme, bien que d’ailleurs l identification 
des différents dieux à Agni, dont nous aurons à à traiter plus 
loin, suggére une tout autre interprétation pour les pas- 
sages où ces feux reçoivent la qualification de dieu ux, Il, 
24, 4; VI, 11, 6: qu'en effet les dieux  Maruts recoivent 
non-seulement ie épithéte « brillants comme le feu », Ill, 26; 
5, mais le nom même de feux, d’Agnis ibid. 4, dans un 
hymne où ils sont invoqués cn même temps qu A gni : ; qu enfin 
les dieux auxquels Agni dans le vers VIL 1, 22, doit rendre 
compte des actions ‘des hommes, soient appelés les feux 
allumés par les dieux. Mais en tout cas, le feu principal dont 
« les autres feux sont les branches » d’après les vers I, 
59, 1 et VIIL, 19, 35, surtout quand il recoit comme dans le 
premier de ces vers le nom de Vaiçvänara « ou commun à 
toutes les racus », expression dout le seus sera précisé plus 
Join, éveille bien d’après ec que nous savons déjà l’idée d'un 
‘élément dont les manifestations ne sont pas confinées dans 
le monde terrestre. — D'ailleurs, pour en revenir aux pre- 
mières formules citées, à côté des nombreuses essences 
d'Agni dont il est question au vers VIIT, 11, 5, nous trouvons 
mentionnée deux vers plus loin sa demeure « supréme », et 
c'est aussi sans doute aux formes célestes du feu que s’op- 
posent ses « aspects domestiques » dont parle le vers IT, 
1, 19 | 
Les textes relatifs aux différentes formes, aux diffé- 
reuts séjours, aux différentes naissances d'Agni, sont 
souvent aussi plus précis. Les vers 1, 57, 9 et 10, nous 
Je montrent tour à tour dans les plantes et dans les 
eaux, ce qui ne peut naturellement s'entendre que des eaux 
célestes. D'aprés le vers If, 1, 153, le bois a engendré celui 
qui est le fils des eaux et des plantes. Agni, Connaissant 
(habitant) le nuage, su chez les He . dans le sein 
“des eaux, X, 46, 1. Je citerai littéralement, X, 91, 6: « Les 
plantes l'ont recu comme un fætus qui se reproduit régulié- 
rement ; les eaux mères ont engendré Agui : il est le (fruit) 
commun que les arbres, ‘que les plantes devenues gTOS5CS 
enfantent tous les jours » ; et VE, 48,5 : « Lui, le Coins de 
la loi, que.les eaux, que les pierres (ou Iles montagnes), que . 


1. Celles des splendenrs d'Agnt qui portent le sacrilice, X, 188, 3; peuvent. 


s'opposer sanplement aux. feux profanes, comme ceux des corps d'Agni qui. 


sont propices et portent le mort dans le monde des pieux, X, 16, 4. 


les bois nourrissent, qui baratté" avec force par les hommes, 
naît sur la surface de la terre. »'Le terme de montagnes où 
de pierres peut s'entendre aussi bien des pierres réelles d'où 
jaillit le feu et des montagnes terrestres qui les fournissent, que 
des montagnes célestes qui sont, comme nous le verrons, les 
nuages ou la voûte même du ciel. Poursuivons nos citations. 
Agni naît des eaux, de la pierre, du hoiïs, des plantes, IT, 1,1. 
Il est le fœtus des eaux, le fœtus du bois, le fœtus du monde 
mobile et du monde immobile”, et séjourne dans la pierre 
(ou dans la montagne), I, 70, 3 et 4. Dans tous les passages 
qui précèdent* la mention des caux suggérait seule néces-- 
sairement l'idée d’un feu céleste. La matrice préparée par 
les dieux qui est le séjour d'Agni d' après le vers VII, 4, 5, où 
il est présenté aussi comme le fœtus des plantes, des arbres! 
de la terre, ost vraisemblablement un séjour supra-torresiie. 
Enfin, le vers I, 98, 2? attribue expressément pour séjour à 
Agni le ciel comme la terre en même temps que toutes les 
plantes. Le vers IT, 22, 2 ajoute au ciel, à la terre et aux 
plantes, les caux et la tmosphère., ei, nous avons déjà, en 
dépit de la confusion produite par les mentions équivalentes 
de la terre et des plantes, de l'atmosphère et des eaux, tous 
les éléments de notre triade de feux. Si nous éliminons au 
vers X, ?, 7 le nom de Tvashtri, au vers X, 46, 9, ceux 
de Tvashéri, des Bhrigns, de Mâtaricvan, des dieux, 
concus comme producteurs du feu, il nous reste la formule : 
« Agni, que le ciel et la terre, que les eaux ont engendré. »- 
C est. bien la triade des mondes', les eaux représentant 
l'atmosphère. | 

= Enfin le nombre trois est souvent expressément indiqué. 
Le vers X, 45, 1 porte en propres termes qu'Agni est né une 
première fois du ciel, une seconde fois « de nous », c'est- 
à-dire sur l'autel, et une troisième fois dans les caux, cf. 3.: 
De là, au vers 2 : « Nous connaissons, à Agni ! tes triples es- 
sences triplement disséminées en beaucoup de lieux, » Dans 


1. Cette os sera expliquée plus bas. 

à Cf, ITI, 27, 9, le fœtus des êtres (de tous les étres). 

. On peut leur comparer le vers 1, 59, 3, d'aprés lequel Agni est le iaître 
Ar richesses qui sont dans Îles montagnes, dans les plantes, dans [es eaux, 
chez les hommes. 

4, Hile se retrouve au vers VIII, 44, 46, où l'ilée exprimée n'est plus 
d ailleurs celle des différents séjours d'Agni, mais bien celle de son autorité. 
dans les trois mondes : « Agni tête, sommet lu ciel, maître le la terre, met ss 
en mouveruent les torrents des eaux. » | 


le vers I, 141, 2, la premiére naissance: d'Agni dans le ciel 
est suggérée plutôt qu'exprimée; mais il est fait ‘explicite 
ment mention del sa seconde naissance dans les sept mères. 
bienheureuses, ést-à- dire dans les sept rivières célestes‘, 
et de La tr oisième naissance où il a été engendré par les dx. 
jeunes femmes, c’est-à-dire par les dix doigts ?. ? La naissance 
d' Agni sur la terre occupe ici, plus n naturellémént en appa- 
rence‘, le dernier rang. Il en est de même au vers IL, 18, 2 
dont le premier pada parait signifier qu'Agni est une pre- 
mière et une seconde fois capable de trainer un char mer- 
veilleux dont nous reparlerons, mais dont le second porte en 
tout cas que, la troisième fois, il est le hotri, le prêtre de 
—Tl'homme.. | : 
C'est aussi, à ce qu’il semble, le fou du sacrifice qui Lada 
le troisième rang dans la triade assez mal définie du vers I, 
164, 1: « De ce beau sacrificateur chenn‘, le frère moyen 
est dévorant”, le troisième frère est couvert de beurre. » 
Au contraire le troisième séjour d'Agni est au vers X, 1,3 
son séjour suprème, également désigné par cette seule “quali- 
fication de suprème aux vers [, 72, 2 et 4: ef. V, 5, à. | 
Nous retrouverons plus loin le vers X, 88, 10 4 après lequel 
Agni a été part agé en trois, et le vers ILE, 2, 9 où il est dit 
que des trois bñches d Agni, J'unc à été déposée chez les 
mortels, tandis que les done autres « viennent vers leur 
Sœur ». | 
Ces deux autres représentent sans doute le soleil et l'éclair 
qui sont en tout cas suffisamment indiqués, dans les textes 
cités plus haut, par l'opposition du ciel et des eaux, À ce 
propos citons, à l'appui de Ja répartition des deux feux cé- 
lestes entre Le ciel et Fatmosphére, le vers V, 85, 2 qui 
mentionne parallélement à Agni (l'éclair) dans les eaux, le 
soluil dans le ciel, et le vers X, 27, 21 qui place la fou- 
dre, c'est-à-dire encore l'éclair, au-dessous du séjour du 
_soleil°. | 


4. Voir à la fin de cette première je le chapitre de PArithanétique my- 


thologique. -— d'adopte 1 correction de M Grassmann, d'ailleurs sans 
| intlncnce sur Le sons général, \ 


9, Voir plus bas, — Méime observation pour le changement à faire : au 
texte {colui-ei déjà proposé par M. Roth; | | 
_8. Nous reviendrons sur ce patnt. 

_ &. Le soleil? 
| : L'éclair? Ordinairement le feu dév orant est le feu terrestre. L 

. Désigné d’ailleurs par un mot qui implique l'idée d humidité, purisha, 

. au chapitre suivant la section des Eaux. | 


Toutefois, . parjune ‘transformation de l'usage des nombres 
mythologiques que” nous verrons, dans le dernier chapitre 
de cette première partie, se réduire « m loi,iles trois lieux 
d'origine, les trois séjours, les trois formes du feu, finissent 
par. être attribuées ensemble à l'espace supr: terrestre. 
C'est ainsi que le vers IV, 1, 7 attribue à Agni trois naise 

sAnèes « suprêmes, » Au vers JIL, 17, 3, l’origine de ses 
trois. vies parait même rapportée à. l'aurore seule qui est 
bien, comme nous le verrons, la mére d’ AÂgni, mais sous 
l'une de ses formes particulières, celle du soleil. Le vers 
1, 95, 3, après la mention des trois naissances, omet la 
terre’, et compte pour lieux d'origine, avec le ciel, la mer 
cet les eaux, comme dcux mondes distincts, bien qu'il ne. 
puisse s'agir que d’une mer céleste, : 
_ Le chiffre trois reparait encore dans d’autres passages où. 
aucun trait particulier n'en vient préciser l'application. Aoni 
_a trois demeures, {rf shadhastha, et trois langues, trois COEPS 
aimés des dieux, au vers IIE, 20, 2, comune au vors I, 146, L, 
il a trois têtes . Le mythe des trois demeures s'est fixé dans 
_ deux composés servant d’épithète à Agui, dont l'un, G'ipastya, 
ne lui est appliqué qu'une fois, VIE 30, 8, mais dont l'autre, 
trishadhastha, accentué, tantot sur Ja finale, EURE la 
pénultième, est plus usité, V, 4, 8: VE 8, 7:12, 2: ef X, 
GI, 1 | 

Sans doute les trois séjours d” Agni fout SOULEr AUX ÉrOIs 
foyers sacrés qui portent, dans le rituel du sacrifice, les 
noms: de Gürhanatya, X'Ahavaniye et de Dalshinégue.. I! - 
n'est pas impossible qu'ils les désigneut quelquefois dans 
nos textes, ef Il esb même peu probable qu'il faille en- 
tendre autrement les trois matrices, cu séjours, où Agni est 
au vers If, 36, 4 prié de s'établir, Si la répartition des trois 
naissances d° Agni entre les trois mondes n'était pas prouvée 
par des textes formels, les partisans d'une interprétation 
purement liturgique des mythes védiques auraient pu songer 
à demander au rituel F explication «de celui qui nous occupe. 
J’insiste sur ce point parce qu'ils ont tenté ailleurs ce qu'il 
leur était trop évidemment interdit de faire ici, Mais, qui ne 
voit que de telles explications n expliquent rien, ou plutôt que 


4. I've scnibie pas qu'on puisse trouver dans Le second hémistiche l'équi- 
valent de Ta mention de la terre qui manuqne dans Féuumération du premier. 

2. La flamnie d'Agui est désignée au vers X, 405, 9 par le mot reste dont 
le sens paruit être « triple ». 


de détail du rituel ne peut pouver. son explication. que dans le 
“mythe, bien loin de pouvoir servir lui-même à “expliquer le 
mythe? ‘Ceux qui croient pouvoir rendre compte d’un mythe 
par le culte seul, commettent, en sens inverse, la même faute 
que les partisans d'un naturalisme exclusif. Dans le système 
d'interprétation qu'on trouvera suivi dans tout ce livre, c'est 
Ja combinaison des observations naturelles avec l'idée du 
culte sous sa forme la plus simple, qui a produit à Ja fois la 
complication des mythes et des rites qui en sont l’image. 
Pour nous en tenir à l'exemple du mythe des trois naïs- 
sances du feu et du rite des trois foyers, il est clair que 
l’une des trois naissances serait inexplicable pour les mytho- 
logues qui ne tiendraient compte que des phénomènes célestes, 
comme deux des trois foyers le seraient pour les archéo- 
logues qui ne voudraient rien considérer en dehors de la 
Jiturgie. Ni le ciel seul, ni la terre seule, mais la terre et. 
le ciel étroitement unis et presque confondus, voila le vrai 
domaine de la mythologie védique, my thologie dont le rituel | 
west que la reproduction. 
. Le mythe des trois feux constitue la véritable triade vé-: 
‘dique, prototype des triades postérieures. Le Rig-Veda en 
connait pourtant une autre !, celle du soleil, du vent 
et du feu, VII, IS, 9, répartié pareillement entre les trois 
mondes, X, 158, 1 : « Que le soleil nous protége du cicl, le 
vent de l'atmosphère, Ie feu du séjour terrestre. » Elle est 
clairement désignée en l’absence de ces trois noms dans le 
vers 44 de l'hymne I, 164, où nous avons rencontré déjà au 
premier vers latriadedes feux: «Frois chevelus se manifestent 
régulièrement : l'un d'eux dans l’année (tout le long de l'an- 
née) rase (la terre en brûlant les plantes); un autre a Ja fa- 
culté de tout voir; du dernier on ne voit que le passage et 
non Ja forme. » Cette triade ne diffère de la première que 
par la substitution du vent à l'éclair. Elle a été transformée de 
nouveau, non pas dans Je Aig-Veda, mais trés-anciennement 
encore, par la substitution d'Indra au vent. lntre Indra et 
le vent, la différence est ici pour nous de peu d'importance, 
Lie fait essentiel est que l'éclair ait été remplacé par un autre 


1.1 n'ya : peut- -être pas d'importance à attacher à la triade d Indra, du : 
soleil et de Vena au vers IV, 58, 4. Il est cependaut permis de remarquer 
que Vena, identique à Some | ‘voir le chapitre suivant), pourrait remplacer 

Agni. Quant à Indra, il a en effet plus tard été snbstitüé au vent; voir 
ci-après. 


Es té 
ae D 


élément assigné également. à à l'atmosphère, ou : par un dieu 
dont l’action est concue comme s exerçant principalement 
dans ce monde intermédiaire: Or, l’une au moins des causes 
dé ce fait est aisée à découvrir. Nous avons remarqué déjà 
que l'éclair, en tant qu'élément mâle, n’a pas dans la langue. 
védique d'autre nom que celui du feu terrestre, d’Agni. De 
là l'impossibilité d’une distinction nette, pour deux des per- 
sonnages de la triade, autrement que par des épithètes ou des 
allusions diverses. Le nom d’Agni étant d'ailleurs avant tout 
celui du feu du sacrifice, on comprend. aisément que l’élé- 
ment le plus exposc à être supplanté par un élément ou par 
“un dieu voisin était le fou de l'atmosphère ; ; c'est, en effet, 
ce qui est arrivé. L 
* À propos du vent, je pricrai le lecteur d’excuser ici une 
courte digression dont l’occasion, étant donné le plan que je 
me suis tracé, ne se représenterait pas dans des condi- 
tions plus favorables : elle est nécessaire pour que dans un 
livre, qui traite en somme, quoiqu’à un point de vue particu- 
lier, de la mythologie védique tout entière, cet élément du 
vent et le dieu qui Ie représente ne soient pas, en dépit de 
leur importance très-secondaire, surtout pour notre sujet, 
complétement passés sous silence. | 
Le vent cest désigné dans le ARig-Veda par deux noms, 
d'ailleurs formés tous deux dela même racine vé « souffler » : 
véta ot viyu.:Le premier est surtout le nom de l'élément, le 
second, le nom du dieu. Mais cette distinction n’a rien d’ab- 
solu. L'Anukramanti rapporte, il est vrai, à Vâyn seul tous 
les hymnes et les vers isolés adressés à la divinité du à vent ; 
mais dans deux hymnes entiers, X, 168 et 186, cette divinité 
ne recoit pas d'autre nom que celui de Vâta, et le même mot 
figure dans des  . + de dieux aux vers [, 186, 10; 
V 41, 4: 46, +; VIE, 35, #5 X, 64, 3: 141, 5, comme les 
noms de bien dotioe ob Fi matériels, il cst vrai, tels que 
ceux des rivières, des montagnes, des arbres, dont il est pré- 
cisément rapproché au vers VAL. 6, 4*'. D'un autre côté, le 
mot véyu peut désigner purement et simplement l'élément: 
comme le mot véla, et s'emploie de même que lui au pluriel. 
JLétait impossible que le vent né jouit pas son rôle dans 
une mythologie naturaliste, quoique l'importance dé ce rôle 


4. Dans les vers WL, 59, 12; X, 92, 13, on rencontre à la fois le noni de. 
‘Vâyu et celui de Vâta.. | | 


ait été très-réduite par la simplifcalion qu'a produite dans la: 
mythologie védique‘ la prédominance décidée de l'élément 
igné. D'ailleurs, ses effets les plus. frappants, ceux du moins. 
qui devaient exciter le plus vif intérêt, n'étaient pès ceux 
qui se produisent sur terre, dansles bois, par exemple, X,23,4;: 
cf. LI, 28, 6; 29, 6; cf. V, 78, 8, mais ceux qui sont liés re 
phénomènes célestes de la pluie et du retour de la lumière. 
Les passages qui font allusion aux eaux, IV, 19, 4, äun étang, 
V, 78, 7; cf. 8, à une mer, IX, 84, 4, soulevée par le vent, 
pourraient s'entendre déjà des caux célestes. Arrètons-nous 
seulement à ceux qui nous es le vent soufflant à 
travers les nuages, X, 31, 9, les amenant, X, 68, 5, enfin 
jouant un rôle important Hs les phénomènes de l'orage, IV, 
17, 12; V, 83,4, pour ne rien dire du couple que sous le nom 
de Vâta il forme avec Parjanya, le nuage. Ils suffiront pour 
nous faire comprendre qu’on demande les eaux à Väyu, VIT, 
26,25... 
D'un autre côtéles hymnes n’ont garde d’ omettre les effets 
du vent sur le feu, qu’il excite sous le nom de véyu, V,19,5, 
comme sous celui de véta, E, LA8, 4; IV, 7, 10et11; ef. VIII, 
40, 1, et qui recoit les Cpithétes ee 1,98, 4, 65,8; 
VIII, 43, 4, véla-codita, L, 58, D; ll, 7, vétopadhita X., 
91, 7, « excité par le vent», dont la première est également. 
appliquée aux chevaux d’ Aoni, 1, 94, 10; 140, 4: cf. I, 
1,6, et, ce qui revient au même, à ses flammes, VI, 6, 8. Il était : 
d'autant plus naturel d'étendre aux feux célestes ces effets 
observés sur Île feu terrestre, qu'en réalité le souffle des 
vents dans l’orage coïncidait avec lapparition des éclairs 
et précédait la réapparition du soleil. Nous ne nous éton- 
nerons done pas que l’épithète véta-jäta « excité par le vent» 
Soit appliquée dans le vers, X, 170, Là un être inparfaitement 
désigné, mais qui ne saurait guére représenter qu’un feu 
céleste, et dans le vers IV, 33, 1 aux Æibhus, dont nous 
constaterons plus tard lasshnilation aux trois feux. Ainsi 
S “expliquent les passages qui reconnaissent au vent le 
pouvoir de faire la lumière (littéralement les rougeurs), 
X, 168, ” et même par extension de faire briller les RREGrES 
1, 134,35. 

Nous avons vu que dans la triade des feux, € "est au foi de 
l'atmosphère que le vent est substitué. L'attribution qui lui 


1. Et aussi sans doute dans la mythologie indo-européenne. 


est faite de ce domaine intermédiaire se justifie d'elle-même, 
‘ét elle est confirmée par les vers I, 161, 14; If, 14,8; cf. 
X,. 128, 2. L'expression « chemins du vent » semblé même 
synônyme du terme d' atmosphère, JIE, 14, 3. Enfin, il semble 
que comme le mot véyu a pris Le sens d’ «air » dans. la: 
langue classique, celui de véta désigne l'atmosphère elle 
même dans les passages où Îles « vents » sont appelés. 
«larges »,IX,22,%, et où ilest dit qu Indra SÉRAEe « l’ étendue. 
du vent : », X, 89, 11. : 
… La rapidité du vent est nature lement un thème banal ot 
ournit un de comparaison pour la vitesse des dieux, 
d’ Indra, IV, 17, 12; de Soma, IX, 97, 52; des Acvins, V, 41, 
3; des de 27 divins, V, 5,7; d'un ètre mal de- 
terminé, mais qui parait ôtre Île feu, 1, 79, 1; des chants qui 
s'élancent, VII, 23, 8: de la fiévre qui quitte le malade, X, 
97, 13; mais surtout pour celle des chevaux en 
1,163, 1}: IV, 38, 3, ou non, VII, 34, 17. De 14, comme 
nous le verrons, des chevaux mythologiques identiques aux 
vents cols . Le bruit du vent, [V,22, 4; VII, 91,5; 
X, 168, 1 et +, joue dans la mythologie védique un rôle 
beaucoup plus important pour le sujet de ec livre, mais qu'il 
n'est pas temps eucore d'étudicr. | 
Le vent n'est pas seulement insaisissable, X, 95, 25 il est 

invisible. Nous l'avons déjà trouvé plus hant désigné par 
cette formule: « On voit son passage et non sa forme », 1, 164, 
44. Le vers À, 168, 4 exprime la meme idée : « On entend 
son bruit et on ne (voiij pus sn forme, » Ef cependant est 
question au vers VITE 46,28 de sa forme diéshe de ou: Le 
et on ne lui attribue pas seulement an elar brillant, IV, 

1 (refrain de lhymne), mais on lui donne à Iui-mème pe 
qualifications de « beau à voir», 4, 2, 1, et méme de «blanc» 
où «chrillant », VIE 91,35: cé JE, 3. semble n'avoir pu em- 
prunter de paroils traits qu'à ce feu qu ‘il remplace en effet 
dans la triade. Remarquous encore queile mot sdlaricvar 
qui daus le Rig-Veda est, comme nous le verrous, un nom de 
_ feu, devient dans la langue classique an nom du vent": Nous 
gommes ainsi ranenés à notre pointé de départ, et nous 
_concluons, qu'au point de vue spécial où nous nous placons, 









A. N'y at-il pas même ure assimilation expresse du feu au vent dans ce 
passage où précisémeut Agni recoit après plusieurs autres noms celui de 
Mâtarievan, I1f,929, 11 : « Il est Mätaric van quand il se forme dans sa mère: 
“il est. devenu dans se course l'essor du veñt, » 


Je vent doit nous intéresser on en tant que substitut 
‘4 Agni.. 

- Nous terminons ici la digression et revenons au Sujet de 
de multiplicité des feux. 

Aprés le rôle dun chiffre trois dans la conception d'Agni, 
il nous reste À étudier celui du chiffre deux. C’est à dessein 
que je renverse ici l'ordre naturel des Robe La notion 
des trois feux est non-seulement plus complète, mais encore 
plus précise que celle des deux feux. Les deux feux en effet, 
bien qu'on rencontre au vers VIII, 45, 28 Agni distingué 
seulement en tant que né dans le ciel, et né dans lesvéaux 1. 
seront très-rarement le soleil et l'éclair. L'opposition ordi- 
naire est celle du feu terrestre et d'un feu céleste. 

Or Ja nature du feu céleste est sans doute quelquefois in- 
diquée. C’est ainsi qu'au vers X, 45, 10 le soleil est opposé 
à Agnt, vraisemblablement, puisque rien ne peut faire sup- 
poser le contraire, au feu du sacrifice, si toutefois on peut 
voir une opposition dans le seul fait de deux mentions paral- 
lèles, ef. X, 88, 18et VAL 10,2. Au vers EI, 29, 14, le feu 
qui brille sur le sein de sa mére peut être le feu terrestre, 64 
en toui cas celui qui naît du ventre de FAsura* et qui ne 
cligne jamais l'œil, paraît bien être le soleil, Enfin loppo- 
sition du feu du sacrifice ef du soleil se retrouve, et cette 
fois avec des sd malhoureusement assez obs- 
curs, aux vers VI, 12,1:3:;cf. VI, 6, 6:17, 150, I, du moins 
si le mot toda, cormime A. RE l'admet aprés M. Roth, 
y a le sens de soleil. D'un autre côté l'éclair, ou du moius 
-Apâm Napît, le fils des eanx, ‘qui représente, sinon exclu- 
sivement”, an moins principalement l'éclair, forme au vers 
VI, 13, 3, avec le fen du sacrifice, nn couple protecteur des 
hommes. I lui semble OPPOsÉ au vers VII, 91,7. Enfin deux 
formes sont attribuées à Apdn Napäñt lui-même. « qui brûle 
sans bûche dans les eaux, ot que les prêtres honorent (ilate, 
terme consacré à l’Agni de sacrifice) dans les cérémonies, »: 
X, 30, 4. Dans un autre hymne adressé à la mème de 
il est dit plus expressément encore que le cheval (Apèm 
Nap: it) a une naissance ici (sur terre) et une dans le ciel, IT; 
35, 6. Le vers 11 du même hymne oppose l'essence cachée 


4. CL. le vers if, 43, # où on Jui demande seulement aussi les richesses du : 
de et des eaux. 
9. Cf. Quatrivine partie, ch. T, section vin. 
3. Il représente aussi le soleil. Voir chapitre IV. 


_d'Apâm Napât à celui qu’allument les jeunes femmes, c'est- 
“à-dire les doigts, désigné encore au vers 12 par. l'épithète 
“d’inférieur à laquelle s'oppose au vers 14 la mention du 
séjour suprème, tandis que le vers 15 nous montre Apôrm 
Napât opérant ici (sur la terre) avec le corps d un autre (le. 
feu du sacrifice), cf. I, 143, Le 

. Cependant il arrive souvent que le feu du sacrifice est. 
opposé à un feu céleste, que le séjour terrestre d'Agni est 
| opposé à un séjour supérieur, sans qu'aucun trait partieu- 
lier puisse fixer le choix entre l éclair et le soleil, entre l’at- 
_mosphère et le cicl. C'est ainsi que les « aspects domesti- 
ques » d’Agni sont opposés à ses «aspects divins », A 04, 1, 
sa naissance suprême à «on séjour inférieur, Il, © ‘, 3, que 
d’après le vers I, 128, 3, 1 établit sa demeure sur pla- 
teaux inférieurs et sur les plateaux supérieurs. :Le vers 
X,S7,on insisterait pas tant sur les deux m: àchoires, l'infé- 
rieure et la supérieure, d'Agni, qai recoit en outre l'épithète 
ubhayävin (tourné ? de deux côtés), &i ces deux mächoires 
devaient s'entendre au sens vulgaire : elles correspondent 
évidemment aux deux mondes i. 

L'Ayu * inférieur du vers [V, © 1$, paraît être le feu du 
sacrifice, et cette expression suggère naturelleme nt l'idée du 
supérieur. Elle se retronve au vers I, 104,4, où le «nombril» 
de l'Ayu inférieur parait désigner précisément la patrie cé- 
leste du feu terrestre, par une figure a sera étudiée en 
dans le paragraphe suivant, ef. HAS 

L' Agni au dos blanc dont parle le vers IL, 7,1, parait être 
d’une facon générale l'Agni céleste, par opposition à l'Agni 
au dos noir du vers TIT, 7. 3, c'est-a-dire au feu lerrestre 
qui noireit tout sur son passage, CL FE 5N, 4. 

Le vers suivant oppose F Auni qui oo Je bois, c'e este 
dire le feu terrestre, an feu: céleste désigné par la qualifica- 
tion de «noble mâle », I, 140, 21 «CC ju qui à deux uais- 
sances s'élance trois fois sur sa nourriture, ce qu'il à 
dévoré repousse dans l’année ; avec la bouche, avec la langue 
de l’une (de ses formes, de ses naissances), il est le noble | 


. La mention de l'atmosphère dans le second hémistiche pourrait peut- 
= d'ailleurs, si Le rapport était plus chuir, faire rentrer cette citation dans 
Le _. de celles qui nous ont servi à monirer F appliention du nombre trois. 

. Voir le paragraphe suivant, 

. Probablement aux trois sacrifices du matin, de unidi et Fe soir, Voir 


| sus bas. 


-‘nâle : sous l'autre CR ses : formes, : dans l'autre de ses 
* naissances), il s'empare des arbres, lui qui est fort. » 
Le feu terrestre est le seul qui soit toujours présent, qui 
_«n'émigre pas » (aproshivän, VAL, 49, 19), Aussi le vers V, 2, 
L oppose t-il à l'enfant que sa mere garde > dans son sein, c’est 
à-dire à l'Agni céleste, L'« aspect jrmmuable » du feu que : 
les Ro devant eux dans «le serviteur», 'est-à- 
dire dans le feu ädu sacrifice. De 14 l'opposition dés deux 
séjours d’Agni, l'un découvert, l'autre caché TIf, 55, 15!, et 
au vers X, 79, 2 celle de sa tète cachée avec ses deux yeux 
(le soleil et La ane ? ou le soleil et l'éclair?) et de sa 5 
qui Jui sert à dévorer le hois. 
Signalons encore an vers VIT, 80, 8 le rapprochement, 
ce qu'il semble intentionnel, du feu du sacrifice, et de la 
clarté suprême qu'indra fait briller dans les combats 
La notion d'un Agni ccleste à dû singulièrement favoriser 
La distinction d'un dieu du feu an'on honore par le sacrifice, 
et d'un feu qui consoinme ce saerifice, distinction sur laquelle 
il est inutile d'insister, paréc qu'elle se re HCON Dire à chaque 
pas dans les hymaes. Conientons-nous de signaler quel- 
ques-uns des nombrous passages of re nr invité an 
saccifice, À, 98, 9, est prié de veuir sur le même char que. 
es dieux, VEE, F1, X, de s'ass eu avec eux sur le harhis où 


( 
gazon du saërilice, AE 14,25 cf. VIE 11,2, Son suppliant 
cherche à lattirer de «a  . e supreme, VII, 11,7, d'où 


s 4 


il descend vers jes julérieurs, VIE &i 15. La distinetion 
d'ailleurs Taisse subsister Pideniité d'essence et aussi la 
divinité, deéju FOGOHRUE, du fou qui consomme le sacrifice. 
Agui, conune be ditie vers VI, 1,2, offre Le sacrifice à son 
« propre A 

Apres ke « Rire deux, et au delà du chiffre trois, ncusaurions 
encore à SIghuer eo nombres qui Égurent tour à tour 
dans ia potion du mullinle Agni. Mais la valeur ea sera 
“mioux comprise plus IGin dans l'étude d’erse mble que nous 
consacrerons aux nombres mythologiques. Les nombres su: 
périeurs à frois scrout barcillemeut réservés dans chacune 


4 


4, Cette Opposition pourrai Cp dirt, COPMIOC HOUS le verrons, s'enterire. 
aussi dans nu anire sens. L | 
2, O5 peul comparer SGUOPE AUX POS LCS qui aitribuent deux SÉJOUTS où. 
deux formes à As ni ceux honteQup rnoins siwnifentifs ns qui Je pré-. 
oo ou iuaitre des richesses du ciel et de la ue IV, :112$ L IT, ee. 
À, 91, 3, ch HT, 15, 6, qu le aux richesses, LI, 9,8, 
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‘des sections réservées aux divers éléments mâles et femelles, 
où l'on nous dispensera de répéter cette observation faite i ici 
‘une fois pour toutes. Nous ne ferons d’ exception, “quand il y 
“aura lieu, que pour le nombre quatre, en tant qu'il s applique 
aux points cardinaux. C’est sans doute vers ces quatre points 
.que sont dirigés les quatre yeux d'Agni ‘, 1, 81, 13 qui, selon 
l'observation “déjà faite plus haut, fait face de tous côtés °. 


CS IL — SUITE PÜ PRÉCÉDENT — ORIGINE CÉLESTE DE LA RACE HUMAINE 


- Les pages qui précédent ont fait pour le premier élément 
| du sacrifice, le feu, la preuve qui sera successivement faite 
pour tous les autres éléments, et qui sera pour le feu lui- 
même confirmée à chaque page du livre, celle, non d’une 
simple assimilation, mais d’une identification essentielle avec 
les phénomènes correspondants dans l'atmosphère et dans le 
ciel, et de l'attribution effective d’une origine céleste. Nous 
avons maintenant, selon le’ plan que nous nous traçons, 
à étudier certains faits et ccrtaines idées appartenant égale- 
ment à cette première face du sujet, (l'asshnilation du ter- 
restre au céleste et l’origine céleste de terrestre), qui ne sau- 
raient trouver place dans les autres divisions du présent 
chapitre. Ces faits et ces idées concernent, suit le sacrifice en 
général, soit les sacrificatours, et I importait, en raison de 
Jeur généralité même, de les présenter au lecteur le plus tôt 
possible. | | 
Signalons d’abord limitation de la succession naturelle 
du temps dans la succession des sacrifices. Le fig-Veda ne: 
renferme pas, que je sache, d’allusion précise aux sacrifices 
des saisons preserits dans le rituel”, ni même aucune in- 
dication sûre‘ des sacrifices de la pleine une et de Îa 


. On lui doure d'ailleurs aussi mille peus, 1,794. 
| à CF, aussi les passages où il est dir ju'Agni re ‘Les quatre cotes de 
| ee comme À, 87, 29 et 21. | 

. Le mot vifu fiwure bien dans une foule de locutions qnt impliquent la 
Heu arité du sacrifice, et dans la dénennination la plus générale des prêtres, 
riét-ij, &« qui sacriie selon Le réf »3; mais il ne signifie pas nécessairement 
& Saison » et is se prendre simplement dans Le sous dé « temps déter- 
min, D | 
. On pourrait étre tenté d'en chercher une au vers à, 9, 4, dans le con- 
posé soma-parvutbli, Sur l’ermplot du mot soma dans le sens de « lune », 
voir la séction suivante. | 


nouvelle lune, ce qui n’est pas d’ailleurs une raison de douter 
de l'antiquité de ces rites. En revanche, da mention simul- 
tanée du sacrifice du matin et de celui du soir est fréquente ; 


il suffira d’en citer quelques cas dans les hymnes à Agni, 
IV,2, 8; 12, 2; VI, 15, 8 et 15. Ailleurs nous disons 
qu'Agni reçoit sa nourriture trois fois le jour, IV, 12, 1: cf. 
: 1, 140, 2, et que trois fois aussi il récompense l'homme par 
ses bienfaits, VIE, 11,31. Le temps des trois sacrifices de 
la journée est exactement déterminé dans un grand nombre 
de passages où l’'énumération du lever du jour, de l'heure de 
midi et du coucher du soleil constitue une véritable formule, 
_V, 69,3; 76,8; VII, 41, 4: VIIL 1, 29; 27, 19 et 21; À, 
JDD | 
__ Cette correspondance ds cérémonies du. culte : avec es 
- étapes de la course diurne du soleil, toute naturelle qu "elle 
peut paraitre, prend une importance particulière après ce 
qui a été dit de l'identité du feu du sacrifice avec les: feux 
célestes, et particulièrement avec lastre du jour *. Remar- 
quons à ce propos le . du transport du feu, indiqué en 
différents passages, IV, 9,3; 15, 1: cf. 1V, 6, 4 et 5; 15, 
2 et 3, par une expression qui implique l'idée d’une marche. 
circulaire ; cette marche n'est peut-être aussi qu'une imita-. 
tion du cours du soleil*. . 

Mais le point qui doit 1ci arrèter surtout notre atisution, et 
“qui lu retiendra méme assez longtemps, est l’origine céleste 
des sacrificateurs, je dis des hommes qui accomplissent le. 
sacrifice, ef des homincs cu général. Cette origine céleste 
peut être entendue, et | etait en realite, de différentes rm ma 
nieres. 

C'est du ciel, eu effet, que les prêtres nées Sont nous 
lisons les hymnes, et les sacriliants qui empruntaient leur 
secours, attendaient une postérité. Or, la signification des 
“prières par lesque Îles ils implorent de leurs dieux « des en- 

fants mâles », est tout autre dans ce culte dont oee reste 


1. Nous verrons que le Soma est aussi presses (rois lois dans la même 
| journee. | 
. LH yest peut-être fait allusion dans ce passage d’un hymne à Agni, X 
53. Ge « Tendant le fi faccomplhssant le sacrifice), suis Ja lumière de dat 
mosphire » | 

. Le mouvement qu'au vers [, 51, 4 on ui imprime en avant et en arrière, 
cn _. ‘on explique COorurne n’ &Y: ant d'autre objet que d' acliver ]a flamme, | 
serait-il une reproduction des deux voyages en sens inverse du soleil (cf. ; 


mp. 7 ? 


purement naturaliste, qu’elle ne serait dans une religion plus 
 spiritualiste, ou seulement plus altérée par l'obscurcissement 
‘des mythes; Les eaux de la pluie, c'est-à-dire L élémént dont 
l'origine céleste ne peut ètre révoquée en doute et à formé, 
selon toute vraisemblance, le point de départ du système 
entier, les eaux de la pluie n'apportent pas seulement le feu 
dans les plantes ; elles y introduisent les sucs nourricicrs qui 
‘passent de là dans le corps des animaux, et aussi, directe- 
ment ou indirectement, dans celui des hommes. La consé- 
quence était facile à tirer. Les hommes n'avaient pas besoin 
de formuler d'une manière «cientifique lassimilation des 
fonctions reproductives aux fonctions nutritives, pour croire 
qu'ils tiraient de leurs aliments, et par suite de la pluie qui 
les leur procurait, le sans qu'ils transmettaient à leur pos- 
térité. Le vers célèbre de la Bhagavad-Gilà!: « Los êtres 
naissent de la nourriture, là nourriture nait du nuage », 
n’est qu'un écho de li pensée védique qu'on est, 1] est vrai, 
étonné de trouver si fidèle et si disthict au milieu du fatras 
philosophique qui l'accompagne. D'ailleurs, un mythe fami- 
lier favorisait singulièrement 4 Icème croyance : c'était 
celui du sperme, tombant du nuage asshnilé, ainsi que nous 
l'avons dit déja, à un taureau. TI parait légitime de chercher 
une allusion a ce mythe dans les formules trés-usitées qui 
implorent des dicux, et particulièrement de Tvasheri, Ja 
semence, UC SCMONCC Inerveuieuse. 

Le sperme qui tombe du nuage est la pluie sans doute, mats 
l& pluie considérée surtout comme renfermant un élément 
mâle, s’il n’est pas plutôt co L élément male fui-mème, c'est- 
à-dire, comme où Pa vu déja, Le feu, Ce feu est entré dans Ja 
plante eu méme temps que . ssues nourriciers; Il est passé 
avec eux dans Ie corps de l'homme et de là dans celui de 
ses enfants. Il pouvait donc, mème dans cet ordre d'idées, 
être tenu pour le vrai principe de Fa vie, dout la pluie n'étaiten 
quelque sorte que l'enveloppe et le véhicule, ct ce principe 
descendait toujours du ciel. 

Or l’idée d'un pr ncipe igné était la premiére solution du 
problème de la vie qui dût se présenter à l'esprit des hormes 
primitifs. L'observation du refroulissement des cadavres suf- 
fisait pour la leur sugcérer. Et en effet le vers X, 5, 1, en 


A. Où est exprimée en méme temps da croyunce à l'efficacité intrins'que 
du sacrifice, Bh. G. ILE, L4, cf 10, 
2. Voir la quatrième partie, ch. À, section vr 


BEnGaIGNE, dleligion védique, 


donnant au feu l'épithète és: « qui a beaucoup de 
naissances », ajoute qu'il « rayonne de notre cœur »,:cf: 
ibid, 2. Sans donte l'air, le vent, a dû être aussi considéré 
comme un des principes de la vie humaine, le vent qui est 
appelé l'âme (le souffle) de Varuna, VIT, 87, 2.et des dieux 
en général, X, 168, 4, et avec lequel, ainsi que nousle mon- 
trerons s plus loin, l'âme de l'homme retourne se confondre 
après la mort, X, 16, 3; cf. X, 92, 13 et X, 90, 13". Mais 
c'est incontestablement le fou, a les relations avec le 
vent ont du reste été déjà relevées, qui tient la première 
place dans le mythe que nous allons étudier: Or Ia Nos | 
à l'originé cé leste du feu étant donnée, la croyance à l'or1- 
gine céleste de la race humaine s'ensuivait nature ac . 
Lo même que les idées analysées plus haut n'auraient pas 
fait concevoir la vie de chaque individu comme puisée de 
nouveau à Ja source suprême. Ces idées d'ailleurs ont dû 
vraisemblablement jouer un rôle dans la formation du 
mythe. Toutefois, c'est seulement dans l'éloignement d'un 
passé, éclairé par les inférences qu'elles permettaient, 
nas éclaire de cette lumière un peu trouble où naissent et 

e plaisent lex légendes, que pouvait se former par la sup- 
pression dé l'intermédiaire obligé du père réel, la notion 
d'un premier ancètre descendu d u ciel. Cc premier ancêtre 
ne pouvait être évidemment que le feu lui-même. 

: La croyance incontestable, et d'ailleurs depuis longtemps 
reconnue, de l'identité du premier homme avec le feu, parait 
se justifier mieux par les considérations qui précédent, que 
connue toute de le faire ML Kubn, par la seule assimilation 
de la productién du feu (au moyen de deux morceaux de bois) 
a l'acte de la génération. Plle se justifie mieux encore par la 
combinaison de lune cf de Fautre explication. Car rien ne 
nous oblige à &t tribuer au mythe une origine unique, et c'est 
au contrare fa convergence : d'inférences et d' analogies d’or- 
dres divers qui a produit les mythes durables. Or ie fait al- 
légué par M. Kuhn est partatiement exact, etdans l'hymne X, 
184, destiné à procurer des couches heureuses, il est dit au 
vers 3 que les deux Acvins font sortir le fœtus par la friction 
(comme le feu} avec une arani d'or, cf. IH, 29, 1 et 2. Enfin 


4. Le vont vst un médecin auquel on demande des remèdes, 1, 89, 4; 
NH, 25, 4: X Su, À, el la vie, tbid, 2 gt 3, et qu'on juil avec les plantes, 
es shmples, u 6, À, 164, 4, Aux vers X, 137, 2 et 3 deux vents sont in- 
voqués, dout lun apporte le ‘remède et l'autre emporte le mal. 


= 


les: ‘deux explications réunies n ‘épuisent pas encore Ja série 
“dcs: analogies qui ont pu. concourir à l'établissement de la 
croyance en question. Les fonctions de prêtre, assighéces, 
comme nous le verrons bientôt, au feu du sacrifice, ont dù. 
contribuer à faire confondre avec lui les premiers ancêtres 


qui, dans l’ ordre des idées religieuses, Ie plus important natu- ne 


rellement en mythologie, sont avant tout les premiers 
prêtres. Mais il cest temps d'apporter «les textes à l’appui de 
toutes nos affirmations. Il ne s'agit plus, bien entendu, que 
de l’origine céleste de la race elle-même, et de l'iden- 
can d'Agni avec les ancètres de cette race. | 

Notons d'abord la mention fréquente de liens de parenté 
existant entre les hommes et les dieux. Nous n’entendons 
pas ici parler de l'attribution continuclle aux différents dieux 
du titre de père, qui peut n'avoir, et qui n’a en effet dans nn 
grand nombre de cas, qu'une signification métaphorique. Mais 
il ne saurait y oir de doute sur la valeur da mot sa j@l}y@ 
« communauté de race », exprimant aux vers VII, IS, 19; 
72,7 (cf. IT, 54, 16; VIT, 27, 10. et VIE, 62, 12 rapproché 
de VIE, 72, 2}, la relation concue entre les hommes et les 
dieux, ni sur la portée de cet autre vers, VIE, 2, 8: 
« Nous avons en commun, Ô dieux qui versez des trésors 
liquides, la qualité de frères dans le sein de Ia mére". » Le 
suivant n'est pas moins significatif, quoiqu'il renferme des 
détails dont Sn pourra être donnée seulement 
plus loin, I, 10, 9: «I v a la-haut sept rayons; c'est à 


que s'étend mon Un Trita Aptva Je sait, il proclame. … 


la parenté. » « Le nombril dé home étendu Ki-haut » est : 
une expression qu'on Be peut comprendre qu'en remarquant 
d'abord que dans le langagc védique le terme de nombril 
équivaut à celui de père, ensuite que Îe pére est ici le ciel Fui- 
même. Le premier fait semble ra niais 6 le crois incon- 
testable. Il explique un detail curicux de Fa mythologie pos- 
térieure, la naissance de Bralnasortant d'un lotus qui sort 
lui-même du nombril de V ishau, et qui, selon toute vraisem- 
blance, représente ce nombril lui-mème. Le germe de ce 
mythe se trouve déjà au vers À, 82, 6 du kis- Veda dans la 
notion de « l'unique attaché au nombril de celui qui est 
sans parents », notion sur laquelle nous reviendrons. 


4. Cf. IV, 40, &, Faut-il interpréter dans fe mème sens Ja formule : 
«a Le mortel a lamème matrice que limanoriel », 1, 164, 30, ou s'agit-il 
là de deux formes du feu ©? 


« Le nombril de celui qui st sans | parents » est un de ces 
paradoxes auxquels les poëtes védiques paraissent préndre 
un si grand plaisir, et qui ont quelquefois d’ailleurs un sens 
profond. Celui-ci par exemple constate sous une forme pit- 
toresque l'énigme du commencement. Quant à l’origine d’une 
représentation aussi bizarre de la descendance paternelle, 
on peut la chercher peut-être dans cette idée que le nombril, 
étant chez le père comme chez le fils la marque extérieure 
de la descendance, constitue en quelque sorte chez celui-là 
le premier anneau dé la chaîne qui relie celui-ci aux ancètres. 
De là le fils attaché au nombril du père comme dans le vers 
X, 82, 6. Mais par une sorte d'abus du langage, le nombril 
auquel le fils est attaché est devenu le nombril du fils, comme 
dans le passage qui a nécessité cette digression. MM. Roth 
et Grassmanu éludent, de même qu'en bien d’autres cas, 
toutes ces difficultés, en effaçant le sens propre du mot näbhi 
et le transformant selon qu'ils le jugent nécessaire cn ceux de 
« parenté (abstrait) », de « parenté (collectif) », ou de « pa- 
reut ». Mais le caractore artificiel de ces solutions ressort 
avec évidence dans le passage suivant où l'opposition du mot 
bandlhiu « Hen » au mot db cst tout à fait significative, 1, 
164, 53: « Le ciel est mon pére, qui m'a engendré, là est 
mon nombril; mon cordon, ma mére, est cette grande terre. 
Ou voit ici que lxmeére a di étre considérée comme le lien qui 
réunit entre eux Îes anneau: principaux de cette chaine que 
nous cherchions à nous renrésenter tout à l'heure, c'est-i- 
ne les miles d'use ième race : ils sont les nombrils et ell 
t Le cordon ombilical, ce cordon devant relier le fils, non 
la mère qui ne compte pas dans la série des anneaux, mais au 
pére”. On voit aussi que, comme nous lavions annoncé, lo 
nombril, c'est-à-dire Le pére de lPhonmmie, « qui s'étend 1à- 
haut », au vers 1, 105, 9, est bien le ciel*, tandis qu’au vers 


e 
à 


1. Remarsuous à ce propos que Le mot bandhu, qui n'exprime jamais 
d'ailleurs qu uu en de parente où de dérivation, doit avüir le méme sens 
dans le composé snrifyn-bandhu, équivalent au terme sérlyn mortel », et | 
pour fequel M. Grassmunn ue trouve pas de traduciion plus précise ques 
celle de « soumis à la mort, ui appartenant», tandis que M. Roth propose 
Pintorprétauou plus hardie, suis selon nots tout à fut arbitraire, de « com- 
pagnon de fi mort», Jei éncore le 100€ band nous parait équivalent au 
terne de diere, comme be not nébhi l'est à Cojui de pere, en sorte que le 
compose siéailierut ur «lils de x mort », exuression égale- 
cmuent hardie, mais qui se trouve faire le pendant exact de celle de « fifs de. 
Fo talite » appliquec aux VI,.82, dE X, 13, 4. 

. On peut interpretér de méme an vers il, 54, ) le père dont les hommes 
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VII, 72, &, cité avant celui-là, la mère dans le sein de 
laquelle les hommes « ont en commun avec les dieux la qualité 
de frères » peut être la terre, Ainsi les hommes et les dieux 
_ seraient frères parce que le ciel et la terre sont, comme nous 
le verrons, les parents de tous les êtres animés et inanimés: 
C'est en effet. suivant cette conception que s'explique le 
mieux Je titre de frère des hommes donné aux dieux, et par- 
ticulièrement à Agni (voir Grassmann, Were. au mot bhrétre). 
Cependant la mére des hommes peut être aussi placée dans 
le ciel avec leur père qui est alors distingué du ciel lui-même. 
Nous verrons que Yama, considéré comme le premier bomme, 
dit à sa sœur Yami, X, 10, 4: « Le Gandharva dans les eaux, 
et la femme aquatique, tel est notre nombril suprème, telle 
est notre parenté ! ». D'un autre côté, les anciens Aishis, 
J, 164, 15, et particuliérement Vievänntra, IT, 33, 9, recoi- 
vent l’épithète deva-ja «né des dieux », qui ne peut plus 
expliquer, dé même que le titre de frère des dieux, par la 
conception du eiel et de [a terre comme pôre ef mère de 
toutes choses. Elle n’est pas susceptible non plus d’une in- 
: de purement métaphorique comme Ice serait la 
alification de fils des dieux, et elle implique décidément 
l'ile d'uue origine céleste de Ja race humaine. Catte des- 
cendance divine, immédiate pour les chefs de famille, mé- 
diate pour leurs descendants, est indiquée dans les termes 
les plus clairs au vers 1, 139, 9 : « Dadhyawe connaît mon 
origine, et l'antique Angiras, et Priyamedha, Kauva, Atri, 
Manu l'ont connue; les anciens, Mann, l'ont connne; c'est 
aux dieux qu'ils se rattachent, ét c’est en eux que sont nos 
nombrils.. » Mais la notion vague d'une filiation divine n'est 
pas encore le mythe que nous avons annoncé. I nous reste à 
prouver par les textes que le dieu dont descendent les an- 
côtres est avant tout celui qui, émigrant sur la lerre, forme 
le lien naturel de la race divine et dé Ia race h umaine, c’est- 
à dire le feu, Agni. 
Or, on lit en propres termes au vers I, 96,2, qu'Agni a 
cugendre les enfants des hommes, et les hommes sont vrai- 


revendiquent également la parenté en ces terres : « C’est là notre parenté, là 
où les dieux se tiennent sur le vaste chemin /issé ». Le chennn fissé, pyuta, 
est en tout cas Le ciel, vyormon. Cf encore X, 61, 18 et 19. | 

1. Le mot jémni« parenté » s'applique-til spécialement à Ja rnère, comme 
le mot nébhi « nombril » au père? Cette hypothèse serait contredite par 
l'emploi du même mot au vers If, 84, 9. 
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semblablement encore désignés au vers. 4 du même hymne, | 
où il est dit qu Agni a trouvé la voie pour ses descendants. 
J1 doit être invoqué comme le premier père, IT, 10, 1. Agni 
Re d'après le vers I, 59, 1, éstle nombril, c’est- 

. selon Mn DU justifiée plus haut, le père des 

races. Le vers 2 du même hymne l'appelle la tête du ciel 
et Le nombril de la terre; la première de ces expressions 
nous le fait reconnaître pour l'Agni céleste, Ja seconde pour 
“le père de la terre, où plutôt des êtres qui l habitent !. 
Il n'est pas impossible que epitne te tapoja, appliquée aux 
Rishis, X, 1514, 5: ef. X, 183, 1, ct dont le sens est devenu 
« né de la pénitence », ait signifié primitivement, conformé- 
ment à l'étymologie, « né de la chaleur, c'est-â-dire du feu ». 
Citons encore dans l’ordre d'idées qui nous occupe, et 
comme pouvant se rattacher au mythe d'Agni ancêtre des 
hommes, les passages où ce dieu est appelé le promier-n6, 
X, 5,7; ef. 1,31, 11; ef. aussi [, 164, 37; X, 61, 19. 

Mais ce _ surtout en sa qualité de prètr e, et de premier 
-prêtre, qu'Agui figure conune chef des races humaines et 
pa A des familles de prêtres. Nous devons donc 
maintenant .pous attacher à faire ressortir ce caractère sacer- 
_dotal dont cest revétu Ic feu du sacrifice. 

C'est un fait bien connu que tous Ics noms désignant les 
prêtres sont appliqués à Agni, depuis les termes génériques 
de vipra et de r/r7) (voir Grassmann, Waærterbuech, sv), 
jusqu'à ceux qui expriment les fonctions particulières des 
ministres du culte, IE recoit, dans un grand nombre de pas- 
sages (voir 2h24, 8. V.), celui de kotrë qui désigne cn général 
le sacrificateur, ot en particulier, au moins dans le rituel 
postérieur, lo prêtre qui récite des vers, les vers du Rig- 
Veda; plus rarement ecux de bralsnan ibid. jet d’ alhvaryu, 
HI, 5, 4et peut-être, VIT, 90, 10. 

Eu plusieurs passages Les titres sont intentionnellement 
accumulés. Ainsi dans hymne Il, 5, il recoit suce >SSIV C- 
ment, de vers en vers, ecux de hoëre À, de potré 2, de praräs- 
ré 4°, de neshtri 9, d adhvar yu Ü, sans compter l'emploi du 


14. Cette interprétation parait muse hors de doute par la comparaison d'un 
vers que HOUS LOLVOUVErONLS 4? propos de SOLE. ef ou les Sins sOtt ap peles 
à da fois e tètos du sel 5 et e pères » dit poste, IX, 69, &. 

: Au vers 3 l'emploi de substinil érahinon « prière » remplace peut-être 
le titre de UE alor. ot simpluruent lex meution de La & are sse, Édvuye, le titre 
de kavi. 
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terme générique de ritvi) au vers..7. Le vers II, 1, 2, aux 
| fonctions de hotri, de potri, de neshtri, d'agnidh, de praçis- 
tre, d’adhvaryu et de brahman, ajoute encore le titre de 
grihapati désignant le maître de maison, eclui qui offre le. 
sacrifice. De même que dans le reste de l'hymne Agni est 
successivement identifié à tous les dieux, il l est dans ce vêrs, 
reproduit d’ailleurs, X, 91, 10, à tous les personnages qui 
prennent part au sacrifice, à l'exception de là femme du Sa 

crifiant. Celle-ci n'est plus oubliée aux vers IV, 9,3 et 4, 
où Agni est tour à tour assimilé au hotri, au à la” 
femme’, au maître de maison, au brahiman. Citons encore 
le vers I, 94, G, où Agni recoit en outre le titre de purohitu, 
fixé plus tard dans le sens de prôtre domestique, de éMäpe- 
lain : « Tues l’adhvaryu et tu es le hotri antique, le praçastri, 

le potri, le purohita par naissance; eonnaissaut tous Îles 
offices de ritvij, etc. » Au vers VIT 16, 5, il est appelé 
maître de maison, hotriet potri, et les vers E, 76,45 X,2, 2, 
lui attribuent encore à la fois les fonctions de ces deux der- 
niers prètres. 

Il semble pourtant qu'Agni n'ait dans le sacrifice qu'une 
fonction unique, celle de dévorer les offrandes, Mais 1! recoit 
l'offrande du Soma de la coupe de tous les sacrificateurs, 
Les coupes mentionnées en plusieurs passages comme 
offertes aux différents dieux, ainsi aux vers IE, 9506, I ct 7, 
1, celle du hotri, aux vers E, 15, 2517, 46,2; 57, 2, celle du 
potri, aux vers [, 15, O5 11, 57, celle du neshiri, au vers 
Il, 36, 6, celle du prac: it au vers JT, 47, 4, enfin celles 
du hotri, du potri et du neshfri à fa fois, foufes ces eonpes, 
dis-je, sont versées dans le feu. Si doc le feu qui dévore 
l'offrande a été une fois considéré comme lé véritable sacri- 
ficateur de cette offrande, 1 a dù assumer du même coup la 
charge de tous les prêtres dont il la recoit, | 

Or rien était plus nu ‘ue cette attribution à Agol 
du rôle de sacriticateur. C'est à la consomption de Foffrande 
qu ’ahoutissent toutes “ee cérémonies, c'est elle qui constttus, 
à proprement parler, le sacrifice. Mais Agni n "est pas shn- 
plement un instrument passif de cette opération qui sert 


1. Le sens est trop clair pour permeltre Va correction proposée par 
M. Max Müller (Chips, vol, IV, pe 48), Quant à la question grammatieule 
de l'authenticité du nominatif féminin gnäh, elle est hrlépeudante de Vintare 
prétation. Cette forme, qui n'est donnée que par le pada-pälha, à pu wer Hisier 
jamais dans la samhiiä. 
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de couronnement à toutes les autres Agni est, nous le savons, 
un dieu parmi les mortels. Il est, et nous analyserons plus 
loin les diverses formes de cette idéé, l'intermédiaire de 
Ja terre et du ciel: Les offrandes qu’on: lui confie sont par 
Jui transmises aux dieux qui ne «s enivrènt. pas sans lui », 
VII, 11, 1,et s’il cest, comme nous le vérrôns, appelé toi 
bouche, ses flammes sont aussi, par une conception qui 
rentre tout à fait dans l’ordre d'idées auquel nous nous 
arrêtons actuellement, considérées comme des cuillers, 
juhvah* . Les dieux, en somme, n’ont directement affaire 
qu'à lui seul. C'est lui qui est le vrai sacrificateur, hotd 
satyatareh, TI, 4, 10, et qui rend aux différents dicux les 
honneurs qui ru sont dus”, attendu qu'il les connaît, 
III, 4, 10; VE, 52, 12: ef. VIT, 10, 2, comme il connaît les 
mortels, VIII, 239, 6. Aussi est-ce lui que ceux-ci choisissent 
pour leur hotri, VIII, 49, 1, lui seul, que l’offrande soit 
grande ou petite, X, 91, 8 et 9. Il est le hotri de toutes les 
offrandes, X, 91, 1. Comparé aux autres, il est le plus glo- 
rieux des hotris, VIEIL 91, 10. 

«Sa sagesse est surtout vantée. Nous venons de voir déjà 
qu’il connait ct sait distinguer les dieux. À son titre de 
prêtre, vipra, le vers I, 127, 1 accole l'épithète jétavedah 
« connaissant les êtres », qu'il a, nous le savons déja, 
empruntée au soleil. Il est aussi appelé réevavid «qui connaît 
tout » (voir Grassmaun, W'ert., s. v., cf. X, 11, 1), On ne se 
contente pas de dire qu'il a l'intelligence d’an sage, kavikratu, 
[,1,9, qu'ilest riche en pensée, dhiydvasu, T, 58, 9 III, 58, 1, 
qu'il connaît exactement le sacrifice, X, 110, 11, qu'aussitôt 
né (cf. VIE, 4, 2) il à fait le sacrifice, qu’il connaît tous les 
rites, À, 122, 2 : on lui attribue toutes les sagesses ou toutes 
les sciences, TIT, 1, “e X. 21,9, qu'ilemhrasse comme la jante 
embrasse la rouc, 0, 9, ©t on les lui attribue également 
dés sa naissance, E, d L'auteur d'un hymne : y de ren- 
fermant un certain ombre de passages obscurs à dessein, | 
ajoute en terminant qu'il a adressé ces RAQIS à un sage, 


4, M. Grassmann (Was) à tresbien reconuu le vrai sens du mot Jui 
en tant qu “appliqué à Ha désirnation des flammes d'Agni, Ce sens avait 
- échappé à M. Rath. Je crois le retrouver encore dans le composé Jjuhv- 
dsya, épithète d'Agni, lequel me paraît sicuifier € dont la bonche est une 

: à a a n Ureya #1 7 L 
cuiller, » c'est-à-dire qui ue dévore l'uffraude que pour la transmettre aux 
Ds. 

. Cf. les passazes innombrables où Agni est prié de sacrifier (ya), d'ho- 
norer les dieux. 
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autrement dit à bon entendeur, IV, 3, 16. Les poëtes recon- 
naissent qu 'Agni l'emporte en sagesse sur tous les hommes 
pieux, I, 72, 1, étant lui-même le plus pieux des rishis, 
VI, 14, 2 2, ou plutôt ils. confessent leur ignorance et l'oppo- 
sent à sa science dont ils implorent les Tumières. Car, sage 
parmi les ignorants en même temps qu'immortel chez és 
mortels, VIL, 4,4; ef. X, 46, 5, il instruit le simple !, I, 31, 
14 ; déposé sur la peau inférieure (la terre), il a dévoilé les 
rites aux mortels, I, 145, 5. Comme des fils écoutent un père, 
on écoute son enscienement, 1, GS, 9, qui est celui d’un 
sage, I, 73, 1. Il est descendu du ciel pour être interrogé, 
1, ‘60, 2 2. Aussi lisons-nous au vers [, 105, 4 : « J'interroge 
l'inférieur (l’Agni terrestre) sur le sacrifice ; que le messager 
(id.) me réponde » ; et au vers I, 145, 1 : « Interregez-le, il 
est allé (?}, il sait». Les mêmes idées se retrouvent plus 
ds ve dans les deux passages suivants : 

VI,9, 2. « Je ne sais pas tisser La trame (le sacrifice) quo 
tissent ceux qui luttent” {les sacrificatcurs); quel fils 
de l’homme pourrait dire iei ce qu'il faut dire, mieux que le 
HÉRe c inféricur (Agui)? 

3. « Celui-là sait tisser la trame, celui-a dira exactement 
ce qu'il faut dire, qui connaît le monde immortel dent il a la 
garde, et qui venant ici-bas en voit plus que l’autre (le père 
suprème). 

4. « C'est lui qui est lé premier sacrificateur. Regardez-le : 

c'est la lumière immortelle au milieu des mortels *. » 
_ — X, 2, 1. « Rassasie les dieux, comble leurs désirs, 
Ô dieu trés-jeune ; connaissant les temps, 6 maitre des temps, 
offre ici le sacrifice ; avec les prêtres divins”, à Agnt, tu es 
le plus vénérable des hotris. 

2. « Tu te charges pour les hommes de l'office de hotri et 
de potri; tu es pieux, libéral, fidèle à la loi: aecompagnons 
les offrandes du cri svéhà ; dieu lui-même, qu’Agni honore 
les dieux, lui qui en est capable. 





1. J} lui enseigne les lieux. Un poëte dit ailleurs qu'Agni connait pour lui 
les temps, V, 12, 3, 

2. Toutefois le vers suivant, 1, 145, 2, en constatant qu'on Flinterroge,. 
äjoute, si j'entends bien le sens du verbe prich avec la particule vi : « Tous 
né tirent pas de lui ce que le sage a en quelque sorte saisi {&t qu'il retient) 
dans son esprit. » | 

: Voir la deuxième partie, 

. Le sens de tout ce passage à été completement méconnu dans la tra- 
dieion de M. Kiegi. Voir Revue Criique 4875, IX, p.388. 
5. Voir plus bas S EV. 
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3, « Nous sommes entrés dons le chemin des dieux (le 
sacrifice) pour nous y avancer aussi loin que nous pourrons ; 
Agni est savant, qu'il offre le sacrifice ; c'est lui qui est le 
botri; qu'il ordonne les sacrifices et règle. les temps. 

4. « Si nous violons vos lois, à dieux; ‘gnorants que nous 
sommes, Ô sages, qu'Agni remplisse toutes les lacunes, 
Jui qui est s avant, ‘en honorant chaque dieu en son temps. 

5. «Si dans leur simplicité, les mortels à la faible intelli- 
gence ignorent le sacrifice, qu'Agni, le sage sacrificateur 
qui le connaît, très-digne lui-même d'être “honoré, RAR 
les dieux selon les temps. » | 

On aura remarqué dans cc cond passage l'idée qu Agni | 
répare les fautes commises par les sacrifiants. J'entends 
dans le même sens l'expression iskartäram adhvarasya, X,140, 
5, comme signifiant Le redresseur ou le médecin du sacrifice. 
Agni esta la fois celui qui enseigneles rites, I, 99, 3; cf, VIII, 
61, 1, qui aiguise les prêtres selon l'expression énergique du 
vers VIT, 16, F6, qui les fait sacrifier, IL, 1, 1, qui éléve les mor- 
tels au rang de rishis, [, 51,16, et celui grâce auquel l’offrande 
est bien sacrifiée, celui qui dirige où qui accomplit (sädh) 
lui-même les cérémouies, HE, 1, 18; ef. 17; I, 2, 5, qui en 
est l'ordonnatcur, VIT, 7, 5. Pour en finir avec le sujet des 
enseignements dus à Agni, 11 faut citer les passages portant 
que les sagesses, les prières, les hymnes naissent de lui, IV, 
11, 3; ef. 2, qu'il est le sein (le récipient) de toutes les 
prières et le vase où . les puise, V, 41, 13, l'inventeur de la 
parole brillante, IT, 9, 4, [6 premier inventeur de la prière, 
VI,1,1, qu'il fie) et qu'il l'enseigne, TL, 31, 1, qu’ il la 
proclame, IV,5,3, qu'il donne la pensée, V, 7, 9, les prières, 
X, 45, 5, les hymues en abondance, V, 6, 9, qu’il commu- 
nique une bonne part de la parole, IT, 1, 19!, enfin‘qu'il 
inspire l'enthousiasme poétique vipdm jyotimshi, II, 10, 5, . 
vepah, X, 46,8, ce qui lui vaut l'épithète vipodhä, X, 46, 5, 
dont on peut rapprocher celle de medhäkära, X, 91, 8 « au 
donne la sagesse ». | 

Agnt d ailleurs n'inspire pas seulement les Doté: il 
connait lui- même l'enthousiasme (vepale mati, X, 11, 6) qu'il 
leur SUN Il est lui-même éloquent, VI, 4, 4; cf. 
X, 12, 2; il est un chantre, VITE, 49, 19; X, 100,6: I, 148, ; 


. Suiicn bhâgan, expression équivalente à vtco bhâgam, 1, 164, 37, où le’ 
ee. -ué de [a loi, grâce cette part de la RAnaïess est “obtenue, peut | 
être également Agni. | 
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IR; -ef. I, 59,7; 127,10; VI, 44, 201, etsa voix est comparée 
à une. douce liqueur, IV, 6, 5. Le chant d’Agni n'est pas 
d’ailleurs un simple produit de l'imagination des rislits. Ils 
ont entendu le feu. crépiter en dévorgnt le bois, I, 58, 4; 
VI, 5, 7, et le bruit de ses flammes leur à paru un chant, 
X, 3, 6, surtout quand ils y versaient l'offrande, I, 94, 14, 
pour ne rien dire de la voix céleste d’Agni, VI, 15, 4, qui cs 
le tonnerre. | 
_ jAinsi donc Agni ce un sacrificateur, un sage, un ne 
et faturellement le sacrificateur, le sage, le chantre par ex- 
cellence, celui qui instruit ou qui inspire les autres. Ce n'est 
pas tout, et nous avons vu déjà qu'il était assimilé au maître 
de maison. Dans catte assimilation se révéle surtout le carac+. 
têre d’Agni comme feu du foyer, comme feu domestique, da< 
münahs (V, 1,8, el pass), que l’homme honore dans sa pro- 
pre déeure (VHI, 44, 15, et passüm), et qui csé établi dans 
cette demeure _. le chef de la tribu, vicém vwicpatih, 
VII, 7,4; cf. V, 4, 58; VI, 1,.8. La tribu paraît d’ ailleurs 
ne différer guère ici de Ja famille, et le titre de maître 
de. maison, gréhapati, qu'Agni recoit encore au vers V, 8, 
1, semble équivalent au titre de chef de tribu, viepali, dans 
le vers VI, 48, 8: « Tues, à Agni, Ie maitre de maison 
de toutes les tribus humaines. » [origine de la concep- 
tion est encore assez transparente au vers IT, 1, 17, où le 
poëte dit à Agni, en lui donnant lépithote damünah.…. 
« domestique » : « Tu as rendu les mortels sédentaires*, » 
_Le foyer, en effet, n’est pas seulement le centre, ilest, si 
l'on peut ainsi parler, le noyau de l'habitation: C'est autour 
de lui que celle-ci s'est formée. Il en est donc bien vérita- 
blement le maître, en mème temps que le chef de la famille 
qu’elle abrite où de la tribu qui s'est groupée autour d’elle. 
Pour la même raison encore, il peut être appelé l'ancien de 
la demeure, VIII, 91, 11. 

L’antiquité, tel est en effet 1e caractere ue dans cet ordre 
_ d'idées, devait frapper avant tout che # Agui. $ Sans doute Agni 
est aussi un dieu jeune, e£ méme très- jeune, auquel l'épi- 
thète yur ishtha est spécialement consacrée. Mais c'est qu'il a, 
comme nous l'avons vu LL à propos de son entrée dans les 


1. Aux vers 1, 66,43 VI, 3,6, il est simplement comparé à un ee 
9, Sie Graseinann, [l serait peut-être plus exact de traduire : « Tu as ré- 
parti les mortels entire différentes demeures. Ê Mais la  eiUedtion resterait 
au fond la même, 
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plantes, le don de renaître, VIIL, 43, 9, c'est qu ‘il a “des 
naissances nouvelles que le vers IIE 1, 20 oppose à ses 
naissäntes anciennes. Le rajeunissément n'est qu’une autre 
Feme de la renaissanée. Nous pouvons donc rapprocher des 
citations précédentes” Le vers Il, 4, 5, portant que lorsque 
Agni est devenu vieux, il redevient toût à a coup jeune, IL, 
"h 5. Ailleurs encore nous lirons, ce 1 en somme revient 
au même, qu'il ne vicillit pas, 1, 128, 2. Son éclat nouveau 
est en effet semblable à l’ancien, VI, 16, 21. Toutes ces 
formules peuve at s'appliquer d'ailleurs aussi bien à l’Agni 
céleste, tour à tour caché pendant la nuit ct pendant. Ja 
sécheresse et reparaissant le matin ou dans l'orage, qu’au 
fou terrestre enfermé dans le bois, puis en sortant par la 
friction. | oo 
Antique comme maitre de maison, Agni ne l’est pas moins 
comme prêtre, car l'institution du sacrifice est placée au 
berceau mème de Ia race. Nous avons déjà vu qu'il est le 
premier inventeur de la pricre. On lit ailleurs qu'il a con- 
duit le premier sacrifice, IE, 15, 4. Test appelé le premier 
sacrificateur, X, 88, {, l'ancien sacrificateur, VII, 44, 7 
(ef. I, 94, 6, déjà cité). qu'ou prie de remplir de nouveau la 
même fonction, VAT, 11. 10. H à brillé aux aurores ancien- 
nes, F, 44, 19, et il nait maintonant avec toutes les sagesses, 
somme autrofois, E, 96, 1. Je traduirai en entier le vers I, 
76, 5: « Comme tu as, avec les offrandes du prèôtre Manu, 
honorë les dieux avec les sacs, sage toi-même : ainsi, toile 
vrai sacrificateur, honore-les mamtenant, 6 Agni, avec la 
cuiller savoureuse, » Rien n'est plus fréquent, d’ailleurs, 
que l'emploi des formules qui rappellent avec les sacrifices 
des ancêtres le rôle qu'Agni y à joué, VII, 11, 3 : « Agni, 
honore ici les dieux comme chez Manu, smanusvhal. » CF 
bhriquvat, anagirasvat, VUE, 45, 15, ct tant d'autres composés 
du même gonre, VAT, 253 , 23 et 24: VIN, 91, 4, ctc., etc. 
Signalons encore Le vers Ÿ. 3,0: «iln'y a pas, à Agni, de 
sacrificateur plus ancien que toi, ni qui par sa science accom- 
plisse mieux le sacrifice », et le vers X, 53, 1, où Agni 
par: ait d'ailleurs descendre du ciel pour reprendre son an- 
cienne charge: « Celui qu appelait notre pensée est venu, 
lui qui connaît le sacrifice, qui en connaît chaque partie; 
qu'il sacritie pour nous dans le service divin, lui qui est 
plus habile; eur 1 s’est établi prés d'iei avant nous. » 
La double fonction de prêtre ct de maître de maison re- 
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connue à Agni, et son antiquité avec l’un et l’autre carac- 
_tère,. gui: se confondent d’ailleurs pour les Familles sacerdo- 
.talesi aur aient suffi peut-être pour le transformer en 
un ancêtré de ces familles, lors même que le mythe de lori-: 
_ginc ignée de la race humaine n'aurait pas été fondé, comme 

nous l'avons reconnu, sur des observations réelles et des . 
analogies immédiates. Il nous est au moins permis de croire 
que ces analogies plus lointaines, mais: cependant: extrème- 
ment familières : à la pensée védique, ont corroboré Ie mythe 
et contribué à sa conservation. À ce titre seul elles auraient 
dù être mentionnées ici. Mais ce qui nous justilicra surtout 
de les avoir exposées avec tant de détails, c'est que la forme 
particulière qu'elles im is au mythe est précisément 
celle sous laquelle il se présente ordinairement à nous dans le 
Rig-Veda, à savoir l'assimilation d'Agni aux chefs de familles 
sacerdotales, ou réciproquement de ces chefs à Agni. 

Ici se pose une question qui est encore pour nous 
insoluble, ou plutôt susceptible d’au moins deux solutions 
egtre lesquelles nous ne nous sentons pas en état de choisir. 
Les noms des ancètres dont nous constaterons l'identification 
à Agni sont, au moins en parlic, ceux de failles qui ont 
réellement existé, auxquelles appartiennent les poëtés mêmes 
dont nous lisons les hymnes. Quelle est donc dans,la légende 
de ces ancètres la part à faire à La réalité et au mythe, et 
comment concilier celui-ci avec celle-lit Ecurs noms étaient- 
ils purement et simplement des noms Œu fou, considéré dans 
toutes les fainilles, mais sous une appellation particulière 
dans chacune d'elles”, comme Île premier ancGtret En ce cas 
Angiras, Bhrigu, Vasishéha et les autres, n'auraient jamais 
été des personnages réels, et n'auraient Gté distingués du 
feu, tout en conservant daus leur légeude certaines traces 
de leur véritable origine, que par l bicureisec nent graducl 


4, Ils n’ont même dû ètre distingués que dans une période relativéeinent 
tardive, quoique antérieure à celle de Li composition des hymnes védiques, où 
au moins de la plupart d'entre eux. 

2. L'hypothese inverse, d'après laquelle les noms des diférentes lamilles 
auraient été attribués aux leux de cex fannlles, est peu veaisemblable. Sans 
doute nous voyons les patronymiques, védhrmaera, X,69, 5 et9, daivodisa, 
- VIII, 92, 2, daivavdta, IL, 23, 5, ES ner le feu de V . de cel de 
Divodäsa, celui de Devavita, « comme bhdrata, LE, 7, Let 535 EN, 95, 4 : VI, 16, 
‘19, désignent peut-être aussi celui des Bharatas. Mais d'une part il ne agit” 
‘que de paitrouyimiques, et non pas dés noms mêmes des anciéus sacrifica- 
teurs. D'autre part, l'attribution au feu du nom de laucètre n'expliquerait 
pas l'identification effective de l'ancètre avec le feu. 
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du mythe primitif. Ou bien les ancêtres réels des différentes 
‘familles avaientéils pris des noms du feu, cet ancê tre commun : 
de tous les hommes, auquel leurs fonctions dè prêtre. aussi 
bien que leur caractère de maître de maison les assimilaient 
d’ailleurs? En fait nous voyons les auteurs des hymnes 
se comparer eux- -mêmes à des feux qui chaütent, 11, 28, 2. 
L’'Agni qui allume Agni dans le vers VIIL, 43, 4 est peut- 
être” le prêtre réel : « Q Agni, tu es allumé par un Agni, 
prêtre par un prêtre, ami par un ami. » L'auteur: du vers 
VIII, 6, 10, se compare au soleil, forme céleste d'Agni, 
comme naissant sur la terre pour y appliquer dans l'ordre du 
sacrifice la loi à laquelle le soleil obéit également dans le 
ciel : « J'ai reçu de mon pére la connaissance de la loi ; ; je 
suis né comme le soleil. » Les prêtres sont encore comparés 
à des soleils au vers VIIT, 3, 16, et le vers I, 171, 5 les re- 
ns brillant à l'aurore, cf. X, 98, 8, ce qui peut s'en- 
tendre du feu du sacrifice aussi bien que du soleil. L'auteur 
de l’hymme VIXL, 88 va plus loin, si j'entends bien le vers 3 
où il parait se représente r comme traversant les eaux célestes 
sur le même navire que Varuña, sans doute en qualité 
d'éclair, et en s’assimilant à sou ancôtre Vasishtha (cf. 4) que 
nèus verrons en effet identifié à l'éclair, VII, 33, 10. Ce qui 
permet de croire que le vers ep question n ‘est pas placé dans 
la bouche de l'ancêtre, et que le poëte ; parle bien en son 
propre nom, & "est la comparaison du vers X, 136, : 5 : « Eni- 
vrés par l'état de muni”, nous nous sommes sos, sur les 
vents ; à mortels, vous ne voyez que nos corps *. » Tant de 
hardiesse n'aurait méme pas été nécessaire aux anciens prè- 
tres pour prendre simplement l'un des noms du feu, noms qui 
d'ailleurs ne sont à l’origine que des épithètes. Dans cette 
hypothèse l’œnvre du temps aurait consisté à confondre peu 
à peu, au moins dans une certaine mesure, le personnage 
réel avec l'élément ou le dieu dont il portait le nom, con. 
fusion favorisée naturellement par Le mythe de l origine ignée 
de la race humaine. Ë 





+ 


4, Voir la quatrième partie, ch. TIF. 

y, Ascète qui observe la loi du silence. . 
3. {1 ne semble pas hnpossible que le personnage qui parle à la premièrs 
personne dans les hymnes IV, 26 et 27, en s'attribuant des transformations: : 
‘et des exploits dont Ja réunion ne peut, comme nous le verrons, convenir. 
“qu'à Agni ou à Soma, soit l'auteur même de l'hymne. — Voyez encoré. le 
vers X, 120, 9, constatant que | l'Atharvan Brihaddiva s’est identifié lui- même 
à Indra. dE | 
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- Lèés déux explications proposées peuvent, semble-t-il, se 
_ soutenir. toutes les deux. Peut-être même, dans les cas ar- 
es, répondraieut-elles tour à tour à la réalité. Quoi 
| qu il ën soit, owne peut nier que certains noms, V asishtha 
par exémple, semblent appartenir davantage au domaine de 
l'histoire, d’autres au contraire, comme Angiras et Bhrigu, à 
celui de la mythologie. Nous ne pouvions passer la question 
sous silence; mais après l’avoir ainsi posée une fois, sans 
d’ailleurs la résoudre, nous n’y reviendrons plus. Simples 
mythes transformés en personnages historiques, ou person- 
nages historiques défigurés par la mythologie, les ancêtres 
offrent en tout cas dans leur légende des traits qui appar- 
tiennent à Agni!. Dans cette mesure, ils représentent Agni, 
et figureront en cette qualité dans nos analyses. Le plus 
grand nombre sera plus commodément étudié dans la 
seconde partie consacrée à ne et surtout dans le cha- 
pitre de la troisième partie COTISACTe aux AGvIns. Nous nous 
bornerons ici à en citer Rae uns. On verra d’ailleurs 
qu’ils peuvent être identifiés au fou sous ses diverses formes. 
Nous avons dit déjà que Vasishtha l'est à l'éclair, VIT, 
10, etle vers IV, 26, 1, sur lequel nous reviendrons plus 
tard, introduit, quel que soit Île personnage qui parle, la 
mention du soleil dans une série de transformations com- 
prenant la forme de rishi, IV, 26, 1 : « J'ai éte Manu et le 
soleil, je suis le ris, le prêtre Kakshivat, cte. »:Il n’en est 
pas moins vrai que, comme prêtres et maitres dé maison, 
les ancêtres représentent avant tout le feu du sacrifice. 
- Le premier nom d’ancètre sous lequel nous reche rcherons le 
personnage du feu est celui d’angéras. Ce nom est donné à 
Agni dans un grand Le de passages, » 1,6; 74, 5; IV, 
los Or V,8 10 EE VI 2, 10606, PE VIH 
49, 2: 63, 11; 64,5; 74, 4. : O1, 17. Au plarie Lil désigne tout 
un groupe de prêtres ; mais par COMparaison avec Ce groupe, 
Agni reçoit! épithète EL astuma « Le plus Angiras, l'Angiras 
par excellence », I, 75, 2; VIIL 23, 10; 45, 18 et 27; 44, 8, 
expliquée par Les qualifications de premier rishi Angiras, Ï, 
31, 1°, de prêtre (inspiré, vipra) le plus inspiré dos Angiras, VL, 
‘11,8, également appliquées à Agni, en sorte que celle d'an- 






‘4. Et d'autres que, comine nous le verrons, ils semblent avoir empruntés : 
Plutôt à Soma. 
"2. Le vers suivant I, 31, 2 appelle Agni, par un véritable pléonasme, le 


| premier le plus Lngiras. 


tique Angiras au vers X, 92, 15 peut être regardée comme 
uue désignation suffisante qu feu. Or le premier des Angiras 
pourrait naturellement passer pour le père des. Angiras, lors 
même qu'il ne serait pas dit expressément, aux vers X,.62, 5 
et 6, que les Angiras sont fils d'Agni, qu’ils sont nés de lui. 
Même en tant qu'opposé au groupe des Augiras, l'Agni 
nommé Angiras peut, comme nous l'avons vu par la formule 
du vers I, 31, 1: «Tues, à Agni, le premier rishi Angiras »,. 
retenir le caractére de pr ire. Mais il peut n'être aussi que 
l'élément que les Angiras, comme prêtres du feu, ont. trouvé 
caché dans le bois, Y, 11,6: « Les Angiras, Ô Agni, t'ont 
trouvé caché, retiré dans les différents morceaux de bois; tu 
nais par une friction opérée avec une grande force ; on tap- 
pelle le fils de la force, 6 Angiras. » D'un autre côté il arrive 
que le nom d'Angiras, même au singulier, par exemple sous 
Ja forme angira au vers IV, 51,4, et l'expression « antique 
Angiras » elle-même, dans une énumération d’ancètres déjà 
citée, I, 159,9, ne désignent plus qu’un aucien prêtre, sans 
allusion directe à Agni. J'interprète de même le mot 
dans le composé an girasval « comme Angiras » où « comme 
chez Angiras, » eu sorte que les vers [,78, 3; VIII, 43, 15: 
« Noust'invoquons, (6 Agni,) commeautrefois Angiras, » etle 
vers I, 45, 3 : « Ecoute notre invocation comme tu as écouté 
celle d Angiras », nous montrent Agni en tant que dieu, dis- 
tingué d'Angiras en tant qu'ancien prêtre. Il y a plus, et le 
même mot désigne successivement l'ancêtre et Agni, distin- 
sués l’un de l'autre, dans un seul et méme vers, 4, 01, 17: 
« Vienschez nous, commeautrelois chez Augiras, 6 Angiras. » 
Il faut nous habituer à ces conséquences de l'équivoque 
impliquée par les noms qui désignent à la fois Agni et un 
chel de race, tantôt confondus et tantôt distingués. Nous 
retrouverons d'ailleurs plusieurs fois dans le cours de cette 
exposition le grvupe des Angiras. | 
Au nom d'Angiras est étroitement associé dans la tr: adition 
brabmanique ui d’atharvan. Les deux noms réunis en un. 
composé &tharvängirasah, littéralement les Atharvans et les 
Angiras, désignent le quatrième Veda,'plus connu sous le nom 


4. On pourrait aussi dans le composé donner au thème du ‘mot la valeur: 
d’un pluriel € comme chez les Angiras », mais ceux des passages cités qui. 
renferrnent des énumer rations comme le . I, 439, > peuv ent être légitime- : 
ment interprétés d'après te dernier, — Le mème eo se retrouve dans 
des vers adressés à Indra et Agni, VIII, 40, 42, et aux Maruts, VI, 49, 11. 


: d'Atharva-Veda. Dans le Rig-Voda, nous les voyons déjà rap- 
‘prochés, également au pluriel, dans une énumération des 
_pitris ou ancêtres de la race, X, 14, 6. D'ailleurs, quelle que 
_soit l’antiquité du lien particulier qui s'est établi entre les 
deux so lu ne saurait être douteux que celui d’ Atharvan 
ne soit dans”ün rapport très-étroit avec l’idée du feu‘ {On doit 
croire à la vérité, d'après le sens qu’il a presque sous Ja même 
forme (étharvan) dans la langue zende, et d’après son étymo- 
logie très-claire dans cette langue (de déar « feu » et du suffixe 
possessif van), qu'il n’a pas désigné primitivemént l'élément, 
_ mais déjà le prêtre du feu; Cependant il faut remarquer en 
-mêmé temps qu'iln 'est'Téëté employé que comme nom propre. 
dans la littérature brahmanique et, si je ne me trompe, aussi 
dans le Aig-Veda”. Il désigne un ancêtre auquel on donne: 
“pour ‘fils Dadhyanc, personnage entièrement mythologique,’ 
ainsi que nous le verrons en étudiant la légende des AGVvins, 
I, 116, 12; 117, 22; VI, 16, 14. Il figure dans des énuméra- 
tions d'anciens prêtres, I, 80, 16, et de protégés d’Indra, 
X, 48, 2. Enfin on lui attribue l'honneur d’avoir accompli le 
premier par le sacrifice certaines œuvres dont nous parlerons 
plus loin, ce . qui équivaut à faire de lui le premier sacrifica- 
teur, I, 83, 5; X, 92,10. Or l'analogie d’Angiras et des autres 
anciens prêtres, identifiés à Agni, dont nous étudierons les lé- 
gendes ci-après et dans tout le cours du livre, doit nous porter 
à croire que le mot atharvan n’est pas passé directement du 
sens abstrait de prêtre du feu à la désignation d'un ancêtre 
de la race, mais qu'il n’a pris cette dernière acception 
qu'après être devenu un nom d’Agni considéré comme prêtre. 
En fait, de l’aveu de MM. Rothet Grassmann, il désigne Agni 
au vers VIII, 9, 7. D’après l'observation déjà faite à propos 
d'Angiras, l'identité primitive d'Athaïvan avec Agni n’au- 
rait point fait obstacle à ce qu'il fût présenté aux vers VI, 


4. C£. l'épithète atharyu donnée à Agni, VIE, 1,1, etle mot afhari qui paraît 
désigner la flamme au vers IV, 6, 8. 

2. 11 parait désigner, il est vrai, au vers VI, 4 » 24 des prètres actuellement 
existants. Muis la mention des Atharvans au D des pitris dans le vers 
_X, 14, 6, permet de croire. qu’une famille de prêtres a pu en effet porter ce 
nom, A n'y a pas non plus de raison pour rejeter, en ce qui concerne 
l'Atharvan Brihaddiva, X,120, 9, la donnée de 'Anukramaxi qni en fait un 
Atharvann. Au vers TX, 11, 2. les Atharvans peuvent être pris pour d'anciens, 
sacrificateurs, ici présentés d’ailleurs, non comme allumant le feu, PR 
comme préparant le Soma. Sur l'emploi du môt afharvan au vers VII, 9, 
voir e plus bas. 


BERGAIGNE, Religion védigue. 


16, 13;:.X, 21,5, comme alumant le feu. La même -contra- 
‘diction apparente se retrouve, avec allusion. à l'antiquité. 
d'Atharvan, au vers X, 87, 12 où on prie Agni de détruire 
l'ennemi comme chez Atharvan, et au vers VI, 15, 17 où il 
est dit que les prêtres PHOCRÈeRS le feu par le. frottement 
comme Atharvan. 

Le mot vasishtha, superlatif de vasu, signifiant « le meil- 
létr » ou peut-être « le Vasu* par excellence », est. appliqué 
comme épithète à Agni, aux vers If, 9, 1 et VII, 1, 8. Je 
crois qu'il désigne Agni au vers VII, 73, 3 où ce dieu n'est 
pas nommé, cf. 2. Il paraît remplacer, au vers X, 95, 17, 
le nom de Purüravas, dont l'identité primitive avec Agni 
sera directement démontrée ailleurs ?. Enfin, il est le nom de 
l'ancêtre des Vasishthas, famille sacerdotale à laquelle la tra- 
dition attribue, outre quelques courts fragments, tous les 
hymnes du septième mandala, et dont la mention se ren- 
contre en effet souvent dans ces hymnes. Les Vasishthas 
sont d'ailleurs, tantôt les membres actuels de la famille, 
comme le prouve, aux vers VII 12, 3; 25, 6; 76, 6 et 7; 
77, 6, l'emploi d’un verbe au présent, et au vers VIT, 39,7, 
celui d'un verbe à l'impératif, et surtout aux vers VII, 7, 7 
37, 4; 90, 7, celui d’un verbe à la première personne, — 
tantôt les ancètres de cette famille. A cet égard, le seul 
emploi d'un verbe au passé ne serait pas décisif, VIF, 80, 1; 
X, 66, 14; 122, 8; mais les Vasishthas sont expressément 

angés parmi les pitris au vers X, 15, 8, et invoqués, en 
cette qualité, dans toute la premiére partie de l'hymne VII, 
33 (de 1 à 9). De même, aus singulier, le mot vusishtha se 
rencontre employé, non-seulement avec un passé, mais avec 
uñ on ou AE VI1,22,9%83,.1;20,-55;09, 
86,5: 88, 1; 96, EL; X, 150, 5, auquel cas il ne peut dés sS1- 
guer qu un ns Acné de la famille. Mais venons-en au 
premier ancètre, à l’auteur même de la race. 
… C'est peut-être de lui qu'il s’agit dans les vers VI, 42, 6 ; 
-X, 65, 15, avec un verbe au passé, et dans les vers VII, 9 Ç 
6; 18, 4; 95, 6, sur lesquels nous reviendrons. Il ne peut 


4, Nom des dieux. 

9, L'attribution de l'épithète nasishtha à Indra, dans le lexique de M: Grass- 
mann, pour le vers Il, 36, t, repose sur une faute d'impression de. la pre-: 
mibre édition de M. Aufrecht qui rend le texte iniutelligible. 11 faut lire 
_ avec l'édition de M.Max Müller la (orme vasishtha que M. Grassmann n'a 
d'ailleurs pas omise à sa place. 


plus y'avoir de doute au vers VI, 18, 21; cf. VII, 96, hi 
où le nom de Vasishéha est rapproché d’ autres noms d'an- 
cêtres.. Vasishéha figure au vers X, 181, 1 comme initiateur. 
lun rite. Enfin, dans l'hymne VII, 33, où les V asish{has, 
nvoqués comme ancêtres, sont appelés « les louangeurs 
(de Ia famille) de Vasishtha », ce Vasishtha, anteur de la 
race, affecte un caractère décidément mythologique. Je 
dois traduire en entier les vers 10-14, quoiqu'ils ren- 
ferment certains détails qui ne peuvent être expliqués 
- maintenant. 

10. .« Quand Mitra et Varuwa t'ont vu, splendeur SOr- 
“tant de l'éclair', cé fut là une de tes naissances, et en 
voici une autre, Ô Vasish/ha : Agastya t'a apporté aux 
hommes. | | | oo 

11. « Et tu es le fils de Mitra et Varuna, à Vasishtha,. 
né d'Urvaci *, Ô prètre, né ‘de la pensée; goutte tombée 
par l'effet de la prière divine, tous les dieux t'ont reçu dans 
la cuillère”. 

12. « Lui qui est l'intelligence, qui connait les deux 
(mondes ou races, où Mitra et Varuna, ses parents ?), qui 
fait mille dons, qui tout au moins fait äes dons, Vasish{ha, 
pour tisser la trame tendue par Yama {le sacrifice), est né de 
lApsaras (Urvaci). | 

13. « Nés dans le sattra (l'assemblée), excités par le culte, 
ils (Mitra ct Varuxa) ont répandu dans le vase une semence 
commuue : du mileu de ce vase est venu Mäna (Agastya), 
de là on dit qu'est né le rishi Vasishtha. | 

14. « Il proitége celui qui offre l'hymne, qui offre le sû- 
man ; portant la pierre {4 presser le Soma), qu'il parle le pre- 
mier ; approche 4-vous de lui avec un cœur biéu dis posé ; ; que 
Vasishéha vienne vers vous, 6 Pratrids *, » 

De ce passage difficile, dont nous chercherons plus dard 
a éclaircir les AR quelques points se dégagent du 
moins avec une entière neticté : Vasishéha à deux nais- 
sances Gomme Agni; il à été apporté aux hommes comme 


1. Cf. plus haut, p: 10. | 

4. Crvhei esLict la mère de Vasishfia, tandis qu'elle est l'épouse de Pue 
rûravas au nom duquel est substitué, € mine nous l'avons dit au vers X, 95, 
47, celui de Vasishéha, Mais nous nous tamiliariserons plus loin âvec ces 
changements de rapports entre 1e mére mâle et la meme femelle, 
-3, Cf, le Soma, VAE, 61, 11, et le fu, V1, 16, 13. 

&. Les Pratrids, comme nous le verrons, sont les mémes que les Tritsus, 
qui eux-mêmes ne different pas essentiellement des Vasishfhas. 


Agni; comme lui, ilest descendu pour accomplir le sacrifice ; 
“enfin dans l'une de ses naissances, il est identique à l'éclair. 
C'est sans doute encore comme éclair qu'il a, sur le navire. 
de Varuna, traversé une mer qui ne peut être que là mer 
céleste, VII, 88, 4!, exploit dont un de ses descendants pa- 
raît se faire lui-même le héros, en s s’identifiant sans doute: 
avec son ancêtre (ibid. 3). Il faudrait être, après ces.cita- 
tions, difficile à convaincre, pour ne pas reconnaître que,sous 
le nom et la légende de Vasish/ha, est confondue avec la 
personnalité, réelle ou supposée, d’un chef de race, une re- 
présentation du feu. Cette confusion d’ailleurs n'est pas con- 
stante, puisqu’au vers VII, 9, 6, le feu est allumé par Va- 
sish{ha. | 
_ Avec les noms de Bhrigu et de Mâtaricvan, nous retrou- 
vons, sous forme légendaire, ! ’idée de la descente du feu à 
laquelle nous avons consacré déjà une première étude, et que 
vient de nous rappeler le mythe de Vasishtha. Il y aura tout 
avantage à ne pas séparer ici les personnages que désignent 
ces deux noms. Ge n’est pas que la similitude soit complète. 
-Le mot mätariçvan n’est employé qu'au singulier ; jl n’est pas 
“devenu ie nom d’une famille de prêtres. Au contraire, iln’y a 
dans le lig-Veda qu'un seul exemple certain” de l'emploi 
du mot bhrigu au singulier, I, 60, 1%, et l'Anukramani com- 
prend dans la liste des auteurs des hymnes un bon nombre 
de poëtes auxquels ellc attribue le patronymique bhärgava 
« descendant de Bhrigu ». Cependant Mâtariçvan, pour n’a- 
voir pas falt souche de pr êtres, n’en est pas moins considéré 
lui-même comme un ancien rishi° che en celte qua- 
lité dans les énumérations des vers X, 48, 2; Väl. 4, 2, et 
qui, selon une conception qui sera expliquée en son lieu, 
forge à Indra sa foudre, X, 105, 6 et 7. D'un autre côté, le 
pluriel du nom de Bhrigu ne désigne j Jamais, dans le Rig-Veda, 
des prêtres actuellement existants, mais seulement d'anciens 
sacrificateurs, [, 127, 7, qui figurent comme tels dans des 
comparaisons, IV, 16,20; VII, 3, 16; X, 39, 14, et dans 


â. Cf. le vers I, 112, 9 où Vasishfha, comme protégé des Acvins (cf. VII, | 
70, 6}, est nammé sntré la mer et Kutsa dont nous reconnaîtrons pareille 
ment l'identification avec l'éclair. | | 

2. Voir ci-après, p. 53. 
3. Ce n’est pourtant pas une raison de le prendre dans cet exemple unique 
au sens collectif, comme le veulent MM. Roth et Grassmaun. | 

h, La distinction faite par les mémes auteurs de deux Mâtaricvan est tout 
à fait arbitraire. | 
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une : ‘énumération de pitris, avec les Angiras et les Athar- 


vans,. X, 14, 6. Dans les énumérations d’ancêtres : des 
vers VIII, 43, 18; 91, 4, le composé bhriguvat peut être in- 
terprété «comme les Bhrigus » où « comme Bhrigu ». En 


somme, les Bhrigus forment à côté de Bhrigu, le chef de la 
_racé, un groupe d’ancêtres analogue à ceux que forment les 
Angiras à côté d'Angiras, et, dans certains cas, les Vasish- 


_thas à côté de Vasishtha. 
Or, le mot mdtariçgvan est, dans le Rig-Veda, un nom 


du feu. Nous le voyons expressément attribué à Agni, III, 5, 


9; 26, 2, particulièrement dans un passage déjà ce I, 96, 
4, où Agni est conçu comme chef de race. Le même nom est 
‘compris au vers I, 164, 46 avec celui d'Agni parmi les ap- 
pellations diverses que les prêtres ont employées, « divisant 
ainsi par la parole l'être qui est en réalité unique? ». Il l’est 


encore au vers UT, 29, 11, parmi les divers noms d'Agni 


dont le poëte précise l'application ou donne même l'étymo- 
Jogie. C’est le dernier cas pour le nôtre qui est ainsi ex- 


pliqué : « IT (Agni) est appelé Mâtariçvan parce que (ou quand)- 
il s’est formé dans sa mère. » Nous avons déjà fait observer 
que le mot mätariçvan est devenn plus tard un nom du vent, 


mais que cette acception paraît étrangère aux hymnes, 
quoique le vers même qui vient d'être cité indique peut-être 
la transition de l’idée du feu à celle du vent dans son dernier 
pâda : « Il est devenu dans sa course l’essor du vent. » Au 


vers I, 190, 2, Mâtaricvan semble une transformation de 


Brihaspati, divinité dont nous constaterons les affinités 
avec Agni. Il est nommé au vers X, 109, 1, en compagnie de 
la mer et des eaux, cf. X,85, 47, ce qui suggère naturelle- 
ment l’idéc de l’Agni des eaux. Il n'est pas aisé de décider 


s’il figure aux vers IX, 67, 51; X, 88,19; 114, I, comme 


représentant le feu, ou simplement comme ancien rishi. 


Quoi qu'il en soit, les citations précédentes suffisent pour 


nous permettre de l'ajouter à la liste des personnages qui 


prennent tour à tour l'un et l’autre caractère. — Pour Bhrigu 


l'identification avec Agni n’est pas formelle dans le Rig-Veda. 
Mais le sens étymologique du mot, à savoir « étincelant.», 
l'application à Agni d’une épithète de même étymologie, 


4. Au vers VII, 18,6 le rôle des Bhrigus n'est pas très-facile à déter“ 


_miner. 
3, Nous retrouverons ce vers plus loin. 
8. Voir chapitre IV. 
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bhrigaväna, 1, 71,4; IV, 7, 4, et surtout les analogies mytho- 
logiques ne permettent guère de douter qu'il n'ait été aussi 
primitivement un nom du feu. La troupe des Bhrigus prend 
d'ailleurs elle-même le caractère divin aux vers VII, 35, 
3; X, 122, 5, où elle est: mise en parallèle avec les Maruts, 
et même avec les trente-trois dieux, ce qui permet peut-être, 
dans le vers X, 92, 10, d'attribuer HAÉeIEMent aux Bhrigus 
le nom de dieux. . 
Mais si l’idée d'un ou de plusieurs anciens prêtres et celle 
de l'élément du feu ont été confondues sous les noms de 
Bhrigu ou des Bhrigus et de Mâtaricvan, on les retrouve 
aussi distinguées et même opposées dans les légendes où 
figurent ces noms. Et ici il ne s'agit plus s eulement de 
quelques traits semblables à ceux que nous avons relevés 
dans les personnages déjà étudiés : « Nous t’invoquons, Ô 
Agni, comme Bhrigu, ou comme Îles Bhrigus, bhriquval », 
VIII, 43, 13; 91, 4. C’est aux Bhrigus ct à M: itariçvan qu ‘est 
rapportée de préférence Popération par | laquelle le feu à été 
communiqué aux hommes. Is sont nommés ensemble au vers 
X, 46, 9 avec Tvashtri, avec les dieux, avec le ciel, 
Ja terre et les canx, comme ayant engendré Agni pour 
Manu, ou pour l’homme. Les Bhrious l'ont fait briller en Île 
louant, X, 122, 5, ils l'ont, ainsi qu'Apnavâna, cf. VIIT, 91, 
4, fait briller sur Le bois et dans les différentes races, IV, 7, 
1. Ils l'ont établi chez les hommes, L, 58, 6: ef. VI 15, 2, 
sur le nombril de la terre et du moude (l'autel), 1, 143, 4, et 
Agni est appele le don des Bhrigus, HE, 2, 4. De même Mâta- 
ricvan a par la friction produit le feu, E, . 1, le feu qui 
était cac hé, I, 141, 3, etbhien qu ‘au vers [, 7], 4 ,où la même 
œuvre lui est aitribuée, il recoive l'é pithète US « distri- 
buë en divers lieux », d'ordinaire appliquée à Agni Iui- 
même, et rappelant l'as sliniation du prêtre et Fo ‘feu, Ja 
distinction de lun ct de l'autre n’en est pas moins imposée 
par le texte même où se rencontre cette trace de la confusion. 
Toutes les citations qui précèdent pourraient s'entendre à 
la rigueur de la production du feu sur la terre, par le frot- 
tement de deux aranis réels. Mais au vers ILE, 9, 5, il est 
dit en propres termes que le fen caché, et produit par la 
friction, a été tiré par Mâtaricvan « d’un lieu éloigné », tiré 
« des dieux ». Mätariçvan a recu le feu qui avait son séjour 


4 Voir jus bas. 


= 

dans le ciel, ITT, 2, 13! D'après le vers I, 143, 2, c'est en 
‘naissant. dans le ciel suprême qu'Agni lui a apparu. « Les 
deux. mondes ont tremblé au choix du sacrificateur » quand 
Agni a. apparu” le premier (pour la première fois?) à Mâta- 
| riçvan”, 1, 31, 8, et cette formule, sur laquelle nous revien- 
drons, suguère. invinciblement |’ ie de l'écl: air. De leur côté, | 
‘les Bhrigus ont trouvé Agni dans les eaux, X, 46, 2, et 
“C est ainsi qu'ils l’ont communiqué aux hommes, I, 4,2. 
“s’agit donc bien, au moins dans cette nouvelle série de cita- 
tions, de la découverte du feu céleste et de sa descente sur 
laterre. À la vérité, la croyance à une action immédiate 
du sacrifice terrestre sur les feux célestes, que nous étu- 
dierons plus loin, nous fournirait une explication du mythe, 
lors même que Mâtaricvan et les Bbrigus seraient conçus 
comme opérant ici-bas. Mais il ne faudrait pas croire que 
cette explication fût imposée par le caractère de prêtres, de 
sacrificateurs, qui leur est attribué, qu'ils semblent devoir 
retenir nécessairement quand ils sont distingués d'Agni ct 
considérés comme [es inventeurs du feu, et Le les Bhrigus 
gardent en effet dans les vers IT, 4, 2; X, 46, 2, d'après les= 
quels ils ont trouvé le feu dans les caux en lui rendant hom- 
mage, vidhantah. Nous verrons en effet bientôt que le ciel 
est le théâtre de sacrifices semblables à ceux de la terre. En 
fait, le verbe exprimant au vers IT, 9, 5 déjà cité, l'acte de 
Mâtaricvan tirant le feu du ciel, siguifie littéralement qu'il 
«a apporté » le feu, cf. I, 128, 2. Or, ee qui prouve que ce 
verbe doit bien être pris au sens Littéral, c’est, d'une part au 
vers I, 93, 6 le parallélisme des deux formules exprimant La 
‘descente d’ Agni et de Soma, « Mâtarievan à apporté l’un du 
cicl, le faucon a tiré l'autre de la montagne » ; c'est de l'autre 
Je titre de « messager de Vivasvat » attribué à Mâtariçvan 
apportant le feu, dans le vers VI, 8, 4, lequel mentionne 
en même temps dans son premier hémistiche toute une 
troupe qui l’a saisi dans le sein des eaux. en titre qui n'est 
donné d’ailleurs qu à Agni, 1, 58, 1: 1V,7, 4; VII, 39, 3; 
X,21, 5, nous ramène encore une fois à la, confusion du feu 


4. La construction devient beaucoup plus par a réunion de divi 
kshayam eu un seul mot divi-kshayam, ef. V, 16, 

3. Je suppose qu'à la lecon bhaua doit être bee la forme bharah. La 
difficulté qui résulte de la première n'intéresse pas d'ailleurs l'usage que 
nous faisons de ce passage. 

3. Et aussi à Vivasvat. Sur ce dernier, voir plus bus. 


me 


Togique nn en ne E au moins “en ant qu Pelle 
appartient à la mythologie, la personnalité: distincte des an- 
ciens prêtres, et en la ramenant au personnage d'Agni, 
aboutit partout à ce résidu : le feu produisant, honorant, ap- 
portant le feu. Cependant le mythe n’en repose pas moins'sur 
la distinction du feu et de celui qui le produit, quelques côn- 
fusions qui puissent résulter, et qui résultent en effet de ce 
fait que le producteur du feu, en tant que personnage mytho- 
logique, n'a aucun attribut qu'il n’ait Me au feu lui- 
même. | R ou 

* En résumé Mätaricyan dt les Bhrigus sont comme noire. : 
comme Atharvan, comme V asishtha, d'anciens sacrificateurs 
assimilés à Agni et néanmoins distingués du feu comme pro- 
duisant le feu. Pour eux seulement cette distinction a été plus 
fortement accusée que pour les personnages précédemment 
étudiés, dans un mythe qui n’est autre que la communication 
du feu aux hommes dont ils sont considérés comme les au- 
teurs. Ce mythe d'ailleurs, en plaçant dans le ciel le com- 
mencement de leur opération, ne leur enlève pas pour cela 
le caractère sacerdotal ordinairement lié dans le Rig-Veda à 
l'idée d'un producteur du feu, et que nous reconnaîtrons 
bientôt être parfaitement conciliable avec un séjour céleste, 
pas plus qu'en les faisant descendre du ciel comme le feu lui- 
même, il ne supprime la distinction, dépourvue de sens au 
point de vue du naturalisme pur, et cependant placée à la 
base du mythe, de l'élément igné et de celui qui l’apporte 
après l'avoir produit. 

Ajoutons, pour en finir avec ce sujet délicat, que les deux 
mythes parallèles de Mâtariçvan et des Bhrigus se trouvent 
combinés dans deux passages portant, J'un que le feu « aux 
deux naissances » a été apporté par Mâtarievan à Bhrigu, 
I, 60, 1, l’autre au contraire que Mâtariçvan a allumé en le 
tirant de chez les Bhrigus le feu qui était caché, III, 5, 10. 
Le premier de ces passages, rapproché du vers X, 46, 9 
d'après lequel Mâtariçvan a engendré le feu pour Manu ou 
pour l'homme’, paraît nous montrer dans Bhrigu, en tant 
qu'il profite de l’œuvre de Mâtaricvan, un sacrificateur placé 
sur la terre. Le second restitue au contraire aux Bhrigus leur 
caractère de personnages célestes, mais pour susSerer, par 


1, La méme œuvre est d'ailleurs attribuée dans ce passage aux Ébiigue, | 


l'opposition même; l'idée dut agjour de Mâtariçvan sur la 
terre. L'explication. signalée plus haut comme possible, à | 
savoir. l’idée d’une action du feu terrestre sur le feu céleste 
qui vient à son appel, semble se présenter ici d'elle-même. . 
Cette idée qui, commé nous le verrons, donne au sacrifice sa 
vraie signification, a pu aussi, dans chacun des mythes de 
Mâtariçvan et des Bhrigus pris isolément, contribuer, avec 
la distinction du feu et de celui qui le produit, à la création. 
du personnage conçu comme Di descendre  FAgni | 
céleste. 

Nous avons vu, dass le passage cité plus haut négrale- 
ment, Agastya, VII, 33, 10, désigné également plus loin, 
ibid. 13, par le nom de Mâna, descendre du ciel et apporter 
Vasishéha aux hommes. Il joue là un rôle identique à celui 
de MÂtaricvan et des Bhrigus apportant le feu. Toutefois 
l'étude de ce troisième personnage tr ouvera mieux sa place 
ailleurs. | 

: Personne n’a contesté aux noms étudiés jusqu’ à présent 
léùr: caractère de noms propres. Il n’en est pas de même du . 
mot uçij qu'on s'accorde généralement à considérer comme 
un simple adjectif, signifiant d’après son étymologie « plein 
de bonne volonté, zélé ». Ce mot pourtant est au moins pris 
substantivement dans un grand nombre de passages, et 
l'usage qui en aurait été fait, soit comme adjectif, soit 
comme substantif, dans le sens étymologique, aurait consisté 
en tout cas dans une application exclusive aux fonctions 
des sacrificateurs', ou du dieu conçu comme sacrificateur. 
Agni est en effet appelé ugij, III, 11,2: il l'est particulière- 
ment en tant qu'établi chez les hommes, I, 60, 4; X, 45,7 ; 
Cf. III, 27, 10, et en tant que don des Bhrigus, II, 2,4. Il 
semble nécessaire, ou du moins fort commode, de laisser 
au mot son sens adjectif dans les formules des vers TITI, 8, 7 
et 8, « zélé parmi Les dieux » et « zélé parmi les sacrifica- 
teurs, » appliquées également à Agni. Mais ces formules 
mêmes, dont on rapprochera celle du vers X, 92, 12, « sage 
entre les ugiy, » qui peut être aussi rapportée au feu consi- 
ere comme prêtre *, montrent avec quelle facilité Agni, en 


1. Sur l'emploi du mot uçij au vers IIT, 145, 3, où, selon M. Grassmann, 
il exprimerait le désir de la richesse, voir ci-après p. 58, note 2. 

2. Elle est remplacée au vers 11, 34,6, qui n’est presque qu'une variante 
du précédent, par sie de « louange (objet de la louange) des ugis ». Cf. 
Narâcamsa. 
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qualité de «zélé parmi les zélés », pouvait devenir Ucçij, chef 
de la race des Ucij. Elles rappellent les titres d'Angiras par 
excellence et de premier Angiras. Quant au pluriel du mot ugiÿ, 
il ne désigne pas des prêtres quelconques’, mais les premiers 
prêtres, et même des prêtres tee qui ont honoré Agni 
et l'ont eue chez les Rotness If, 2,9: V, 3, 4et IV, 6, 
11; X, 46, 4; cf. I, GO, . Ces prêtres se trouvent ainsi 
‘assimilés aux Bhrigus, ni précisément le nom se ren- 
contre construit parallèlement au pluriel ugijah dans le vers 
_X, 46, 2 relatif à la découverte du feu. On pourrait sans 
doute arguer de ce dernier passage que le mot uei est une 
simple épithète des Bhri sus, bien que rien ne soit plus fréquent 
dans le Æig-Veda que l accumulation des noms propres dési- 
gnant des personnages où des groupes analognes. Mais alors” 
cette épithète, dans beaucoup d'autres passages, désignerait 
les Bhrigus à elle sente, Or, c'est ainsi que s'établit l'usage 
d’un nouveau nom propre mythologique. Le mot urij serait 
donc au moins un nom propre en voie de formation. Mais je 
crois que cette formation s'est réellement achevée, et je le 
crois pour Le raisons. L'une est que les Uci] figurent aux 
vers [, IS9, 73; 11, 4, 5; VII, 10, 2, de la même maniére que 
tous les noms " anciens prêtres, comme termes de compa- 

aison”, ce qui semble bien impliquer une personnalité dis- 
tincte. L'autre, selon moi décisive, est l'existence du dérivé 
auçija. De celui-ci, lors même qu'il ne devrait pas être consi- 
déré comme un véritable patrouymique dans l'application qui 
en ést faite à Kakshivat, [, IS, 1; cf. 1, 112, 11, et à Rijicvan 
X, 99, 11, on peut dire au moins, Ft où il paraît, comme nous 
Île verrons, désigner le Soma, IV, 21,6 et 7; VI, 4,6, auquel 
Kakshivat, fijicvan et plus généralement le sacrificateur 
aucija, 1, 119,9; 122,4, peuvent être, ainsi que nous le ver- 
rons aussi, originairement identiques, qu'il implique l'usage 
du simple weiy comme nom propre. On comprend que le 


j. Au vers VII, 10, 5, les Urcij doivent sans donte être distingués, comme 
prêtres célestes, des races qui honoreut actuellement Agat dans le sacrifice, 
cf. [, 60, 2, si mème l'emploi du present implique l'actualité pour ces der- 
nières. Le rapport des Ucij avec les Ribhus nest pas très-clair au vers IT, | 
G0, 4. 

_ 2, Ce sont eux aussi qui, comme nous le verrons, se sont emparés les pre- 
miers du Soma, 1X, 86, 30. | 

3, J'explique daus le même ordre d'idées Le vers 111,15, 3, à Agni : «Ce Fais 
de nous des Ucij », c'est-à-dire « Traite-nous conne tu as traité les UGij.. » 
CF, 1V,2, 18: « Puissions-nous devenir des Angiras, » | 


Soma préparé. ou découvert par es Ucij ait été ainsi dési- 
gné, de même que lé feu allumé par Vadhryagva recoit, 
nous l'avons vü déja, le nom de Vâdhryacva. On compren- 
drait beaucoup moins bien qu une dérivation. de ce: genre 
eût été tirée de l'adjectif uciÿ «zélé », même pris substanti- 
vement. 

Entre un mot comme bhrigu et notre mot wei il ÿ à. 
pourtant cette différence que le second, d'aprés son sens 
étymologique , convenait primitivement aux prètres réels, 
aussi bien qu’à Agni considéré comme prêtre, tandis que le 
premier n’a pu être d'abord qu'une épithète propre au feu. 
Il est cependant vraisemblable que la végétation mytholo- 
#ique du nom d'ucij à pour racine, comme celle du nom 
d'atharvan", l'application particulière qui en a été faite À 
Agni. | 

Le mot dy me parait avoir, comme Je mot UE une va- 
leur essentiellement mythologique. Il n'est resté usité dans 
la littérature post-védique que comme nom propre, particu- 
lièrement comme nom du fils de Purfravas et d'Urvaei, pri- 
mitivement identique au fou ainsi que son père [ui-même, et 
“héros d’une‘tégende à laquelle ts assené faire allusion déjà 
deux vers du Rig-Veda, IV, 2,18; V, 41, 19 *. Le sens 
étymologique en est clair: distingué seulement par l’accen- 
tuation (comme oxytou) de Ja rire pu {(paroxyton), Syno- 
nyme d’une autre forme plus usitée, dyuh?, & vie », il était 
le concret de cet abstrait et signifiait « vivant ». Mais dans 
les passages mêmes du fig-Veda où il serait Pt de 
lui conserver la valeur d’un simple adjectif, lapplica- 
tion en est limitée de facon à suggérer plutôt l'idée d'une 
valeur appellative. Il est employé au féminin dans le 
vers Il, 5, 5 parallélement au terme de vaches: mais ces 
vaches sont des êtres mythologiques, identiques aux trois 
sœurs de l'hémistiche suivant, et sans donte aussi aux 
Apsaras qui reçoivent . même qualification dans Ja Vâjasa- 
neyi-Samhitä, 18, 39, ct rappellent l'Apsaras Urvaci, mère 
d'Ayu. Agni est aussi dyu, À, 20, 7 (cf. LT. 147, Let 
[,.31, 11 reproduit plus loin), et nous verrons qu'il en est 
de même de Soma, IX, 67, 8 ‘et des Somas, IX, 23, 2: 4; 64, 

. Voir plus haut, p. 49, 

. Voir plus loin le mythe d'Urvaci. 

: Cette forme se retrouve aussi comme nom du fils de Purüravas : mais 


elle subissait sans doute alors le même changement d'accentuation. 
&. Dans ce passage le même terme est aussi appliqué à {ndra. 
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17. Le même mot, accompagné de l’épithète râspina « bruy- 
ant? » paraît désigner au vers I, 122, 4 le feu des eaux cé- 
Jestes, qui l’est déjà dans le même vers par le nom bien connu 
d'Apâm Napàt. Il en est de même sans doute dans la: for- 
mule pary dpa âyoh « autour des eaux d’ Ayu »,1I, 178, l; 
IV, 38, 4. Dans une telle formule notre mot équivaut déci- 
dément à un nom propre. D'ailleurs, comme il y a deux 
Agnis, il y à aussi deux Ayus. Le vers X, 5,6, rappelant. 
celui où il est question du séjour suprême de la mère d’Ayu, 
V, 43, 14, nous entretient du séjour de l’Ayu suprême. En 
revanche, nous voyons par le vers IV,2, 18 que les wrvaçth, 
les prières des hommes, qui suggèrent l’idée de l'Urvaci cé- 
leste, fortifient l'Ayu inférieur. Celui-ci est nommé encore. 
au vers [, 104, 4 où le « nombril » de cet Ayu inférieur. peut 
être, soit l'Ayu supérieur, soit le ciel, première patrie d’Ayu. : 
L'Ayu be dans des énumérations de dieux, I, 162, 1: 
V, 41, » représente sans doute l’Agni céleste, et il peut. 
en être née de l'Ayu nommé dans divers autres pas- 
sages, IV, 23, 8; V, 49, 1 et 2; VI, 11, 4, °. On n’en a pas 
moins attaché à ce nom l’idée d’un personnage distinct, auquel, 
dans le vers VI, 11, 4, Agni est seulement comparé. Ce per- 
sonnage d’ailleurs, en même temps que d’autres qui repré- 
sentent le feu caché et que nous étudierons ue tard *, joue 
quelquefois un rôle Mois I, 53, 10, Väl.5, 2, ou même 
décidément hostile, IT, 14,7; VI, 18, 13; cf. JI, 32, 2. 

‘Nous ne nous étonnerons . qu’un nom du feu soit deve- 
nu, comme tant d’autres, celui d’un chef de r race. Ce qui per- 
met de croire que dans ces SPACE « les races d'Ayu »_ 
IT, 4, 2, « les demeures d'Ayu » IV,2, 12, le mot dyu n’a 
pas le sens abstrait d” « homme, » c’est qu’au vers VIII, 15, 
9, il s'ajoute avec la conjonction « et » au nom de Manu dont 
on a aussi, sinon nié, du moins beaucoup trop restreint 
J'emploi comme nom propre dans le Rig-Veda: « pour À ya 
et pour Manu. » | 


1. Ou de la Mère et d'Ayu. : 

2. Il n'y a aucune raison dy rapporter le mot comme épithète au ee 
_Aryaman. 
.. 3. La formule sacüyoh, I, 176, 6; III, 54, 2; x, 105,4 et 9, que MM. Roth 
et Grassmann proposent de résoudre, contre l'autorité du pada- pâfha, en 
sac4 ayoh, ne pourrait-elle pas être un reste d'une construction ancienne. 
dans laquelle sac aurait gouverné le génitif, et signifier « en compagnie de 
No céleste » ? 

. Kutsa et Atithigva. 


Ayu est. compris dans des énumérations de noms propres . 
aux vers X, 49, 5, et Väl. 4,.1, dans le second exemple 
encore avec Manu. Agni est d’ ailleurs lui-même le premier 
Ayu que les dieux ont fait pour Ayu, 1, 31,11. Dans le vers 
I, 96, 2, d’après lequel Agni a engendré les races des hommes 
selon l’enseignement et la sagesse antique d’Ayu, il s'agit 
encore d’un autre Ayu, probablement de l’Ayu se dont 
il a été parlé plus haut. | 

Je n’entends pas nier que le mot dyu ne puisse aussi dans 
l'avant-dernière citation suggérer l'idée de l'homme en géné- 
ral, ni que la même interprétation ne soit susceptible d'être 
appliquée à plusieurs autres passages d'après lesquels Agni 
a brillé BONE Ayu, VIL 4, 3, est déposé en divers lieux pour 
Ayu, I, 31, 2, etc. cf. II, 2, 8; V, 7, 6, ou encore à la formule 
çamsam dyoh « objet de la louange d'Ayu », IV, 6, 11; V, 

3, 4, qui s’emploie en parlant d Agni (cf. Nar àcamsa). Il est 
certain que notre terme désigne quelquefois Fhomme 
actuel, 1,114, 8 ; II, 20, 4; cf. II, 60,7. Je crois seulement que 
dans tous ses emplois il rappelle aux poëtes védiques un mythe 
d'Ayu ancêtre de la race humaine, dont le nom est devenu 
celui de tous les hommes. C'est ce qui dans le vers I, 31, 11, 
très-favorable à cette manière de voir, justifterait la traduc- 
tion: « Les dieux t'ont fait, Ô Agni, premier Ayu pour Ayu » 
ou « pour l’Ayu. » Au vers Il, 20, + aussi, l'expression 
« Ayu actuel » suggère assez naturellement l'idée de l'an- 
tique Ayu, de l’Ayu chef de la race. 

Les races d’Ayu sont aussi désignées par le pluriel du mot 
dyu, I, 58, 3, et les Ayus, d’ailleurs toujours’ considérés 
dans l’accomplissement de leurs fonctions de sacrificateurs, 
s 139, 3, et surtout de préparateurs du Soma, IX, 15, 

: 16,8; 19,3; 57,3; 64, 23; 66, 23; 107, 17 (cf. l’épi- 
De de Soma, dyushac), sont, quelquefois au moins, des pré- 
tres actuels ; par exemple, au vers VIII, 3, 8; cf. 16, d'après 
lequel ils louent Indra « à la manière ancienne ». Ils semblent 
au contraire, aux vers’ 1, 130, 6; IL, 31, 7; VIII, 12, 13, des 
prêtres d'autrefois, et paraissent, au vers I, 117, 25, opposés 
à ceux qui parlent, comme ayant proclamé les anciens ex- 
ploits des Acvins. Ils sont eux-mêmes une fois, IX, 10, 6, 
expressément appelés « anciens” ». Mais là ne se bornent 


1. Même au vers VI, 14, 3, le mot vrataih renferme une allusion suff- 
. sante au culte, 


2. Le verbe n’en est pas moins au présent. 


Le 


pas les emplois du mot dyu au pluriel. Les. Ayus, quoiqu'ils 
semblent opposés aux dieux dans le vers VITE, 89, 10, cf: 
1, 135, 2 ; IL, 59, 9; IX, 62, 20!, et que, dans un passage où 
ils. figurent comme allumant le feu, 1, 60, 3; cf. X, 7, 5; 

46, 8, ils soient appelés des prêtres humains, sont aussi con 
eus comme des sacrificatours célestes. Nous retrouverons 
les passages relatifs à la préparation du Soma dans le ciel, 

IX, 68, 17 ; 86, 25; cf. 62, 13 et V, 43, 14. Mais nous pou- 
vons. citer, dès maintenant, le vers IV, 7, 4, d’après lequel 
les Ayus ont apporté aux différentes races le feu, qualifié de 
bhirigaväna comme pour mieux rappeler le mythe des Bhri- 
gus, auxquels ils se trouvent en effet assimilés ici. Les Ayus 
sont donc devenus les héros d’un mythe, et leur nom, lors 
même qu'il aurait été dès l’origine directement appliqué aux 
hommes en général, n'aurait en tout cas pris sa valeur my- 
thologique que par suite de l'application qui en avait été 
faite, non moins directement, à Agni. 

Du reste, la question d’antériorité que soulèvent les deux 
sens des mots désignant tantôt la race humaine, tantôt l’an- 
cêtre mythique de cctte race, va être discutée dans sa géné- 
ralité à propos du nom de Manu. 

Ce nom se rencontre sous Les deux formes manu (paroxyton 
ou cxytou) et nantes, d'où sont tirés les dérivés ménuva, ma- 
nushya, mânushe, noms ordinaires de la race humaine. Les 
formes simples elles-mêmes peuvent désigner l'homme, non 
pas dans la langue sanserile classique, mais du moins dans le 
Rig-Veda, quoiqu'a mon avis beaacoup plus rarement qu'on ne 
l'a admis jusqu'ici. Mais elles désignent aussi, exclusivement 
dans la dou postérieure, quelquefois du consentement 
gencral, ct, selon moi, de beaucoup le plus souvent dans les 
by mnes, un ancètre de la race humaine, et Le plus célébre 
de tous. Laquelle de ces deux acecptions est antérieure à 
l'autre ? T ne f ture ait pas se hûtor de répondre que le sens 
d’ « homme », étant exclusivement védique, doit être le plus 
ancien, On s pique rait parfaitement eu effet dans l'hypo- 
thèse inverse qu'un dérivé en quelque sorte virtuel, comme 
le simple manu dans le sens de fils de Manu, eût cédé la 


1. Dans ces dermiers, il se pourrut Aussi qu'ils fussent au contraire cons 
fondus avec eux. Cf. Le vers V, 60, 8, où le pluriel du mot dyu figure 
comme un nom, OÙ au moins conne une épithète des Maruts, et le 
vers VIII, 3, 7, où il est construit parallèlement aux noms des Rudras ce 
des Ribhus, | 
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place, dans une langue moins libre, aux dérivés réels. La 
question: n’est pas davantage tranchée par la comparaison 
des langues germaniques dont le mot congénère, en gothique : 
manna, « homme », parait être d’ailleurs un dérivé. Il ré- 
sulte en effet du rapprochement des mythes grecs de Minos. 
et de Minyas, dû à M. Kubu (Herabkunft des Feuers), que les. 
Indo-Européens reconnaissaient déjà, avant leur séparation, 
un ancêtre dont le nom était identique ou étroitement appa- 
renté à celui de Manu, et on comprend très-bien que les Ger- 
mains aient perdu le nom propre en gardant seulement le 
nom commun dérivé, tandis que les Grecs, au contraire, ont 
conservé le nom propre, sans que leur langue présente au- 
cune trace du nom commun. En somme, le nom commun, 
d’après le témoignage des langues germaniques, et le nom 
propre, d’après celui de la my hôlogié grecque, appartenaient 
aux Indo-Européens comme aux Aryas védiques. La solution 
cherchée ne pouvant done être fournie par ces rapproche- 
ments, dépendra des principes d'apres lesquels on restituera 
l'histoire conjectur: ile de l'esprit humain à ses origines, ou 
tout au moins de l’idée générale qu ‘on se fera du développe- 

ment de la mythologie indo- -Curopécnne. 

Or, ceux qui dans les formes #atnu, manus regardent le 
sens d’ « homtme » commele sens primitif, supposent par 
‘cela même que l'idée abstraite de la race s'est transformée 
en l’idée concrète d'un individu, auteur de la race, Cette ex- 
plication séduit d'abord par son cxtréme simplicité, mais elle 
pourra aussi mettre en défiance ceux qui crotront avec moi 
que la simplicité eu ces matieres, étant tout à fait relative 
au point de vue 6ù l’on se trouve placé, n'existe guëre pour 
nous que dans les solutions préeouçucs, où du moins plus 
couformes à nos propres habitudes de pensée qu'a celles des 
hommes primitifs. Pour nous modernes, c'est encore trop 
dire, pour nous lettrés, la principale source d’un courant 
mythologique toujours ] puissant, et auquel personne ne résiste 
entièrement, est la ré: ilisation dés abstractions. Mais ceux-là 
mêmes qui attribuent une origine semblable au mythe de 
Manu concoivent d'ordinaire dans un tout autre esprit la for- 
mation de la mythologie indo-curopéenne primitive, où ce 
ayihe se trouverait ainsi à peu près seul de son espèce. Leur 
solution peut, il est vrai, être rattachée au système de la 
formation des mythes par.la maladic du langage. Après 
avoir tiré du mot manu « hômme » un dérivé mänava signi- 


fiant «.fils du manu, de l'homme », et désignant pareille 
ment les hommes, on se serait laissé prendre au piége tendu 
par cette formule, dont le sens se serait alors transformé en 
celui de « fils de Manu ». Mais la théorie de M. Max Müller 
à laquelle je fais allusion, si elle trouve ses applications 
dans l’altération des mythes primitifs, paraît tout à fait insuf- 
fisante pour expliquer la formation de ces mythes eux- 
mêmes. Elle impliquerait d'ailleurs dans le cas présent 
l'oubli du sens primitif, ou supposé tel, du mot manu, manus, 

qui précisément se rencontre, dans Île Rig-Veda, à côté des 
- emplois du même mot comme nom propre. | _ 
_ Cette coexistence des deux sens est aü: céntraire uñ. argu- 
ment assez fort en faveur de la solution inverse, d’après Îa- 
quelle l’homme n'aurait reçu le nom de manu qu’en qualité de 
fils de Manu. Mais quel aurait été ce Manu? Car la question 
de l’origine du mythe est ainsi seulement reculée. Il sera lé- 
gitime d'emprunter la solution nouvelle à l’analogie des 
mythes précédemment étudiés, mythes védiques, mais dont 
le principe, à savoir l'origine ignée de la race humaine, est 
certainement indo-européen (Kuhn, ferabkunft). Comme 
différents noms du feu sont devenus les noms de différentes 
familles sacerdotales, un autre nom du même élément 
serait, par une application plus générale, devenu le nom 
de la race humaine tout entière. Par son étymologie que 
nous avons jusqu'ici passée sous silence, ce nom convenait 
au feu, au moins aussi bien qu'à l'homme en général. Ceux 
qui, croyant que la signification étymologique du mot manu 
a été « celui qui pense », en concluraient qu'il était ainsi 
nécessairement appelé à exprimer l’idéed’humanité, subiraient 
une illusion du même genre que celle que j’ai signalée plus 
haut. En réalité, une idée aussi abstraite que celle d’ «animal 
raisonnable », n’a pu être conçue dans une période anté- 
rieure à la formation du mythe indo-curopéen de Manu. Le 
mot #anu ne signifiait pas « celui qui pense », mais « celui 
-qui pense bien, sage, l’avisé ». En vertu de ce sens, il ; pou. 
vail, mais ne devait pas nécessairement être appliqué à la 
désignation de la race humaine. Je ne veux pas nier d’ ailleurs 
qu’il ne l’ait été en effet, et penche même vers une solution 
mixte analogue à celle que j'ai proposée déjà pour le mot dyu. 
Mais j'insiste avant tout sur cette idée que notre mot a dû, 
non moins directement, désigner le feu, comme le sage par 
excellence, et que cette explication est la seule que l’ana- 
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_logie suggère pour le mythe de Manu, ancêtre de la race 
humaine. 

J ajoute que dans le Rig-Veda, et il est temps enfin, en ren- 
trant dans les limites où nous nous renfermons d'ordinaire, | 
. de reprendre pied sur ce terrain plus solide, nous avons le. 
_ droit de croire quele terme m#n14anu, manus, quelles qu’en aient 
été les applications primitives, n'est employé dans le sens 
d’« homme » que par allusion au mythe de Manu. J'ai dit déjà. 
| que cette acception m’y semblait beaucoup moins fr équente 
qu'on ne l’admet généralement. Il est clair que l’opinion de 
l'interprète sur la question débattue plus haut ne peut man- 
quer d'exercer son influence dans les cas douteux. Mais il me 
semble que celle de MM. Roth et Grassmann les a entraînés 
beaucoup plus loin dans l'extension qu'ils ont donnée à l’usage 
du nom commun, et que leur interprétation peut être souvent 
combattue par des raisons purement philologiques. 

C'est certainement Manu qui, d'aprés le vers X, 63,7, asa- 
crifié la première offrande, et qui est nommé avec 4° autres 
anciens sacrificateurs comme ayant allumé, X, 69, 3, le 
poëte aurait pu dire aussi bien « institué, dhà& » Agni. Dès 
lors, pourquoi chercher le sens d’« homme » dans le com- 
posé manurhila, et dans la formule « 1e sacrificateur établi 
par Manu‘ » où ilentre d'ordinaire, formule appliquée à 
Agni, I, 13, 4; 14, 11; I, 2, 15: VI, 16, 9; VIH, 19, 24: 
cf. £1,oule désignant à elle seule, VII, 34, 8°? Même obser- 
vation pour la formule « sacrificateur de », a 
ment appliquée à ee (EHe 25 002 Lr8,2; IV. UE 
V,3,4; VI, 15, 1 . AE À 1,2 VU 61, sa ou 
le désignant, I, 180, 0 75, 2*. « Les feux de Manu », 
VI, 10,2; cf. I, va 4 ra ee encore le mème mythe, 


4. M. Roth avait voulu réserver à la forrue #aanu la valeur de nom propre; 
mais M. Grassmunn a renoncé à une distinetion que rien ne jJusüfie. Dtns 
le cas présent, ce dernier hésite entre Îles deux sens, M. Roth s'arrète à 
celui d' « utile à l’homme ». 

2, Sur l'application de la même formule à Puüushan, X, 26, 5, voir La troi- 
Sième partie. 

3. {ci te mot a une autre accentuation dans la formule mandv adhi qui se 
retrouve aux vers IX, 63, 8: 65, 16 à propos du Soma coulant chez Mauu. 
Dans le dernier exemple pourtant, l'emploi d'un verbe au présent semblerait 
exiger l'interprétation par le nom commun ; mais 11 y a d'autres exemples 
du présent pour le passé. 

4, Cf. au _. IX, 72, 4, Soma accomplissant le sacrifice de Maous, et 
peut- être, IV, 4, 9, fe X,21, 7, où on pourrait rapporter manushah come 
génitif à ont et à réfoijam., au lieu d'en faire avec M. Grassmann 


un accusatif ou un nominatif pluriel. 


M 4 Dar 4 f: 
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ainsi que « les deux sacrificateurs de Manu », V, 5; 7, 
qu'on prie au vers X, 110, 7 d'offrir le sacrifice de Manu. 
Le sacrifice actuel est en effet lui-même la cérémonie de 
Manu, II, 26, 2; cf. V, 29, 1, aussi bien que l’ancien, VI, 4,1, 
comme ayant été institué par Manu. « Les offrandes du 
prêtre Manu » avec lesquelles Agni a autrefois accompli le 
sacrifice, I, 76, 5, conservent encore le même nom, I, 36, 
7: 11, 2, 5:6,8; IV,2, 1: X, 11,5". Le lieu oùle sacrifice. 
est actuellement célébré n'a-t-il pas pu être appelé aussi « de- 
meure deManu», VII, 70, 2 ; VIH,76,2; X, 110,1; cf. 104, 4, 
en souvenir du premier sacrificateur ? L'interprétation par le 
nom propre est en tout cas seule admissible dans la compa- 
raison du sacrifice actuel à celui de Manu, que renferment 
deux des vers déjà cités, VI, 4, 1; [, 76, 5, et qui est couram- 
ment exprimée par le composé manushvat. Agni est institué 
sacrificateur, I, 44, 11; 105, 13 et 14; cf. V, 21, 1,et il est 
allumé, VIII, 43, 27 par les prêtres actuels comme il l’a été 
par Manu; ces prêtres l'invoquent comme l’a invoqué Manu, 
VII, 27, 7, et il accomplit le sacrifice pour ceux comme 1 l'a 
accompli pour Manu, VIL 11,8; cf. IL, 5, 2: II, 17, 2. Au 
non de Manu s'ajoutent dans les vers [, 31, 17; VII, 45, 
13, ceux d’autres anciens sacrificateurs, Angiras, Yayâti, 
Bhrigu*. Ce nom se trouve deux fois sous ses deux formes au 
vers VII, 2,3: «Honorons comme Manu (Manus) Agni qui a été 
allumé par Manu. » Le sacrifice de Manu est rappelé de même 
dans des vers adressés à Indra, TI, 52, 5; à Indra ct Varuna, 
VI, GS, 1 ; aux Acvins, EL, 46, 13; X, GI, 15: aux Ribhus, IV, 
34, 3: 37, 9, et aux trois déesses d:s hymnes Apri, X, 70, 8 : 
110, 8. La formule ##7anushvatl est remplacée au vers IT, 10, 6, 
par znanuval. Aux applications de ces deux formules, et aux au- 
tres exemples de comparaison dejà cités, il faut ajouter encore 
le vers VIII, 11, 2 aux Acvins : « Comme vous avez arrosé le 
sacrifice pour Manu, ainsi écoutez le descendant de Kanva, » 
le vers IX, 96, 12a Soma: «Comme tu t'es purifié pour Manu. 


1. Par une singulière inconséquence M. Grassmann, qui d'ailleurs dans 
ous ces passages pren le mot au sens d'homme, fait de munushah un no- 
minatif pluriel, non-seuiement au vers 1, 36, 7, mais an vers IL, 2, 5, suivi 
des vers 6 et 8 où 1 est vblige d'adopter une autre interprétation (la nôtre) 
pour une formule identique. 

2. M, Kôth parait contester même pour ces passages l'interprétation par 
le nom propre. M. Grassmann partage, d'une facon selon moi tout à fait 
arbitraire, entre les deux seus, les nombreux emplois de la formule ma- 
nushout. . 
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ainsi purifie-toi (pour nous)», etenfin le vers I, 26,4: «…. Que 
Varuna, Mitra, Aryauan,ss’ asseoient sur notre _ sacré, 
comme ils se sont-assis sur celui de Manu'. » Un poëte, en 
disant que ses hymnes sont adressés à Indra « comme autre- 
fois », nomme Manu avec Atharvan et Dadhyane parmi ceux 
qui ont « tendu.» comme sur un métier cette prière qu’il con- 
tinue à tisser, I, 80, 16. C’est par elle que Manu à triomphé 
de son ennemi Vicicipra, V, 45, 6, et c'est elle qui, selon une 
coñception que nous étudierons plus tard, est appelée son 
épouse, I, 167, 3. Cette institution de laprière par Manu, cf, 
VIIL, 52, 1, nous rappelle l'institution d'Agni comme sacrifi - 
cateur par le même personnage. Remarquons à ce propos que 
dans d’autres passages ce sont les dieux, I, 36, 10, c’est 
Mâtariçvan, I, 128, 2; X, 46,9, c'est Kâvya Ucanas, VIIT, 23, 
17, qui donnent le feu 4 Manu ou l’instituent sacrificateur 
pour Manu*. Mais ce n’est pas une raison de contester au 
mot manu sa valeur de nom propre, puisque Mâtariçvan, par 
exemple, apporte également le feu à Bhrigu ° 

Le composé manurhila, dans les deux seuls emplois qui en 
soient faits en dehors de la formule déjà citée, signifie « des- 
tiné, attribué de toute antiquité à Manu ». La preuve en est 
dans la comparaison du vers [, 106,5: « Nous te demandons, (à 
Brihaspati !) les biens (cam yoh) que tu as attribués à Manu » 
avec le vers I, 114, 2 :« Puissions-nous, à Rudra ! obtenir sous 
ta conduite les biens (eam yoh)j que Manu notre pére a gagnés 
par le sacrifice», ef. II, 33, 13; et du vers VI, 70, 2 :« Versez 
chez nous (ô ciel et terre!) la semence qui a été attribuée à 
Manu », avec le vers VIE, 99,3: « Vous avez été (ôciel etterre!) 
pleins detrésorsliquides, ste., pour Manu, », cf. VII, 100, 4; I, 
181, 8. L’aurore à aussi brillé pour Manu, À. (L- 3, et plus 
généralement Manu a été un protégé des dieux, VIT, 91, 1; 
VILL, 27, 4, auxquels il devait ses hommages, VII,35, 15; VI, 
30,2; X,36, 10"; cf. I, 189, 7, et qu'il a contentés, À, 63, 1 ; de 


4, M. Grassmaun fait ici de manushah un nominatif pluriel; mais l'inter- 
prétation « comme des hommes » est bien invraisemblahle. 
2. Au vers IV, 26, 4 le Soma est pareïllement apporté à Manu par 
De | 
5. Voir p. 56. Au vers VIII, 30, 3, cette formule adressée aux dieux: 
« Ne nous éloignez pas du chemin du père, du chéenun de Manu {rménava) », 
me paraît faire allusion également au sacrifice, dont le poëte craint de ne 
pas observer exactement les rites, Cf. X, 57, 1: « Puissions-nons ne pas 
nous écarter du chemin, ne pas nous écarter du sacrifice du Soma, » 
.&, Les formes à sens de participe Tutur passif yqjatra yajniya ne sont pas 


‘Vishnu, VI, 49, 13, des Maruts, JL 168, 13. Indra a accompli 
ses différents exploits pour Manu, 1, 130, 5; 8; 165, 8; IE, 
19, 4; 20,7; II, 34, 4; IV, 28, |; 31.6: X, 43,4: 8: 
49,9 ; X, 73, 7; cf. X, 76, 3, (pour Manus, [, 52, 8; V, 39. 
3: X, 99, 7: 104, 8), dont il a bu le Soma, V, 724 1e 1 n'ya 
aucune raison d'interpréter ces formules autrement que celle, 
déjà citée, où la mention simultanée d’Ayu et de Manu comme 
protégés d'Indra, VIII, 15, 5, nous interdit évidemment de 
faire de #7anu un nom commun®. De même, en tant que fa- 
vori des Acvins, Manu est non-seulement au vers I, 112, 18 
appelé un héros, mais encore au versI, 112, 16 compris dans 
‘une énumération avec Çayu et Atri. Enfin, comme protégé 
d'Agni, il est rapproché de Purüravas, I, 31, 4. | 
Quelle raison, sinon une opinion préconcue en faveur de 
l’antériorité du sens d’« homme », peut déterminer M. Grass- 
mann à introduire ce sens dans les formules telles que « races, 
III, 3, 6, peuples, IV, 37,1; VI, 14, 2; VIII, 23, 13, géné- 
rations, VII, 9, 4, de Manu » ? Manu n'est-il pas expressément 
£ 2ppele Manu père, manush pua, 1, 80, 16; 114, 2; II, 38, 13; 
VIII, 52, 1; cf. X, 100, 5? N'est-il pas compris dans l'énu- 
mération déjà citée des rishis par lesquels la race humaine se 
rattache à la race divine, [, 159, 9? Par une Me 
séquence d’ailleurs, M. Grassmann admet aux vers I, 68, 7 
et Val. 1, 8, l'interprétation « descendant :le Manu », Le vers 
X, 80, 6 distingue deux ancêtres des races humaines: Manus 
et Nahus°. | 
Iln'en est pas moins certain que le mot manu ou manus 
désigne aussi quelquefois l'homme, et l’homme actuel. On 
le rencontre construit nou-seulement avec un présent, I, 
140, 4; III, 07, 4; VILLE, 22, 6; IX, 74, 5°, ce qui ne serait 
pas toujours une raison décisive, mais avec un présent 
accompagne de l'adverbe adya « maintenant », VIII, 27, 2 


plus incompatibles avec l’idée du passé que le participe véritable {dya par 
exemple au vers 1, 1, 2. Les « vénérables pour Manu » peuvent très-bien être 
ceux que Manu a vénérés 

Ë “. tavec lequel ïl a été Ÿ tinqueur? 1, 430, 9, 

. les énumeérations des vers VAL 3, 15 4, 1. Je crois que sémuarani 
un personnage distinct de Manu dans le premier, corame vivasval 
dans le second, Il est, en effet, tres-invraisemblable que ce dernier mot soit 
employe cétée unique fois dans le sens de « fils de Vivasvat ». 

3. Nous reviendrons plus tard sur Nahus. Il me parait évident que Les 
deux mots sont a l'ablatif ous et non au nominatif pluriel comme 
_ le veut M. Grassmann. | 

4, Cf. IX, 65, 16 déjà cité p. 65. note 3. 


ou avec un subjonctif dos le sens de 1 impératif ou du futur, 
V, 2,12; X, 62, 11; cf. VII, 27, 14!, Il est même ‘employé 
au pluriel, I, 96, 2 et avec un verbe, non-seulement au pré- 
sent, X, 91, 9, mais à la première personne, VIII, 18, 22 : 
« Prolongez notre vie, à Adityas ! à nous tous, hommes, fils. 
de la mort. » On comprend très-bien que les hommes aient 
pris “quelquefois le nom de leur père Manu. Mais peut-être 
_devrait-on, même alors, le traiter comme un nom propre, 
comme un nom de race qui se trouve être d'ailleurs celui de 
l'humanité tout entière. À l’appui de cette manière de voir je 
ne citerai pas le vers X, 66, 12, où le pluriel #anavah paraît 
ne pas même désigner la race, mais les suppliants assi- 
milés chacun séparément à Manu : « Puissions-nous être à 
vos yeux des Manus pour la cérémonie, (pour l’accomplir 
comme lui. » C’est ainsi qu'au vers X, 62, 8 l'homme auquel 
est promise une nombreuse descendance, et qui doit croître 
comme une plante, ne reçoit sans doute le nom de manu que 
par allusion au pére de tous les hommes. Maïs je songe sur- 
tout à l'application qui est faite aux dieux mêmes du pluriel 
manavah, 1, 89, 7 et dun pluriel manushah, X, 63, 6. Elle est 
commentée par l'épithète manu-jéta « née de Manu » égale- 
ment attribuée 4 la race divine, [, 45, 1, et par le vers X, 
53, 6, sur lequel nous allons revenir: « Deviens Manu, 
engendre la race divine. » Le pluriel des formes manu, manus 
ne comporte évidemment, quand il s'applique aux dieux, 
qu'une seule traduction : « fils de Manu ». N'est-ce pas une 
assez bonne raison pour traduire de même tant le singulier 
que le pluriel de ces formes, en il s'applique aux hommes ! ê 
Les hommes restent d'ailleurs les descendants de Manu par 
excellence. Aussi les races de Manu sont-elles dans le vers ITT, 
3, 6 opposées aux dicux, comme Manu l'est lui-même au 
vers III, 60,6: X, 104, 8, à moins que le mot manu n'y 
désigne l'homme en général. 

‘Il ‘semble d’ailleurs que le mot manu ou manus, quand il, 
désigne une race, s'applique moins à l'humanité entière qu'au 
peuple des Aryas.' C'est du moins l'idée que suggèrent assez 


De 


4, Test probable aussi que notre mot signifie « homme » au vers X, 25 
8, « plus savant que Phormme » (de Soma). 

2, Cf. VIII, 47, 4, « tout homme ». 

de _Mrityubandhavah, cf. p. 36, note 1, 7 

4. Les Rihhus, qui sont en somme assimilés aux dieux, sont aussi appelés . 
les descendants de Manu, HI, 60, 3. 
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‘naturellement les passages où ce mot est opposé, soit comme | 
désignant la race, soit.comme désignant l'ancêtre, au Dâsa, . 
IH, 20,6; V, 30, 7 : VE, 21,11; X, 49, 7 et au Dasyu, L 175, 
8; VII, 87,6: IX, 92, ë 5; VAL 2, 8. Ces derniers noms en 
effet, comme nous le verrons, ne désignent pas seulement le 
démon, mais aussi l'ennemi humain, et s'opposent dans ce 
sens au mot drya. En tot cas le mot manu, manus n'est 
jamais appliqué à l'ennemi". eu 

Nous n'avons jusqu’à prééent produit aucun texte Éd 
l'appui de l'identification de Manu avec Agnti. On peut citer 
cependant dans cet ordre d'idées le vers X, 53, 6 à Agni: 
« Deviens Manu, engendre la race divine », qui me paraît 
fournir la vraie explication du vers X, 51, 5, où les dieux 
priant, comme nous le verrons, Agni d'accomplir leur sacri- 
fice, lui disent : « Viens en Manu pieux et disposé à sacri- 
fier. » À la vérité, dans ces passages, Manu est moins un 
nom du feu que le type du sacrificateur ou du père * proposé 
pour modéle à Agni. Il n’en est pas moins certain qu'en 
dernière analyse ce type se ramène à Agni Iui-même. Mais 
l'identification proposée reste avant tout une inféerence 
fondée sur l’analogie des autres ancôûtres mythiques. Re- 
marquons encore pourtant que Manu est compris au vers IV, 
26, 1 dans l'énumération des rishis qui sont, avec le soleil, 
des transformations d’un seul et méme être. 


$ III. — RETOUR DU FEU AU CIEL — MYTHES DE L'AUTRE VIE 


. Le feu descendu du ciel avec les eaux de la pluie, et in- 
troduit en mème temps qu'elles dans les plantes, ne reste pas 
à jamais exilé de sa patrie céleste. Allumé par les hommes 
qui le font sortir du bois des arais en les agitant l'un dans 
l’autre, : il remonte aux régions supérieures d'où il est venu. 
Cette nouvelle idée est suggérée Le l'observation urecte. La 
flamme en effet monte, IV, 6, 2; VII, 43, 2°, et surtout la 


4. Au vers X, 99, 7, le datif #anushe doit être construit avec trdhvasinah 
(se levant pour Manu) et séparé de druhuane, épithète de arcasdndya, cf. I}, 
20, 6, où $e trouve la locntion équivalente #rdhvo bhuvan manushe. 

2. Cf. X, 100, 5 où le sacrifice, considéré comme le principe de toutes 
choses, est identifié à Manu père. | | | 

3. C£, l'application fréquente à Agni de l'adjectif é#rdhva « droit ». 


fumée qui se répand. dans le ciel, VI, 2 2,6; ef. IV, 6, 2; V, 
11,3; VIL, 8, 5. Agni court dans le ciel avec sa fumée, ŸL 
48, 6. Il l'envoie en avant, brillante, en tendant vers le ciel 
avec son éclat resplendissant, X, 45, 7. Les feux poussés par 
le vent s’élancent dans le ciel avec un étendard de fumée, 
VII, 43, 4. L” application fréquente du nom d’Agni, non- 
seulement à l'éclair, mais au soleil, rend équivoques un bon . 
nombre de passages ‘où l’Agni qui monte dans le cicl, II, 2, 
12; cf. I, 68, 1, qui s'avance dans le ciel avec des membres 
brillants, I, 141, 8; cf. 7, qui atteint les extrémités du ciel et 
le nuage, X, 20, 4, dont les rayons (ou les flammes) s’élan- 
cent vers le ciel en se ramifiant, V, 1, 1, enfin qui traverse, 
:X, 80, 1, ou pénètre, ibid. 2, les deux mondes, peut être un 
feu céleste aussi bien que le feu du sacrifice. Mais la seconde 
interprétation est seule possible pour « le feu de Divodäsa » 
qui s'étend sur la terre et s'arrête sur le plateau du ciel, VIII, 
92, 2. 

C'est surtout quand on y verse l’offrande que la flamme 
s'élève, VIT, 16,3; VIIL 43, 10; cf. VITE, 19, 23, et que la 
fumée va toucher le ciel, VII, 16, 3. Agni prend en brûlant 
le beurre sacrifié « une forme droite et dirigée vers les 
dieux », 1, 127, 1. Il est d'ailleurs supposé porter l'offrande 
aux dieux, et cette croyance implique l'idée qu'il atteint en 
effet le ciel. À la vérité, les dieux sont souvent conçus comme 
assis sur le gazon du sacrifice, VIT, 43,3; VIII, 27,6 et passim, 
avec Agni re même, V, 11, 2; 26,5; VII, 11,2, qui les y 
amène, IL, 14, 2 et as y installe, L. 31, 17; VII, 44, 8, 
par manger RUES V,1,11: 4, 4, cf. I, 1, 2: 5; 14, 9; 
12 : IL, 6, 6; 9; IV, 2, 4; VI, 1, 7; 15,18; X, 1, 7. Le vers 
[, 76. 3, en priant Fe d amener Îndra, promet à celui-ci 
« l'hospitalité ». Mai: cette façon d'entendre la participation 
des dieux au festin du sacrifice n'est vraisemblablement pas 
primitive. Elle se rencontre dans un même vers avec Îa 
notion inverse, VII, 11, 5: « O Agni, amêne les dieux 
pour manger l'offrande; qu'ils s'enivrent ici, avec Indra à 
leur tête ; porte ce sacrifice aux dieux dans le ciel. » Aïlleurs 
encore ilest dit en us termes qu’ Agni porte les offrandes 
dans le ciel, VIII, 63, 3; X, 80, 4, qu'il les porte aux dieux, 
VII 1, 18; cf. I, 1, 4, qu il les porte aux dieux dans le 
ciel, X, 98, 11. On peut entendre dans le même sens les 


1. Cf. plus haut p. 16. 


passages où il est dit simplement 1 ‘il va vers les dieux, 
VE, 39, 1: X, 6, 4: cf. III, 1, 17. | 
 Agni parcourt donc dans les deux sens, il remonte, X, 98, 
]1, comme il descend, VIT, 7,2‘ ces chemins qu'il connaît si 
“bien, VI, 16, 3. ces chemins des dieux, I, 72, 7, à l'entrée des- 
quels restent les mortels qui ee sacrifice, X, 2,3. 
_ Il les parcourt en messager, I, 72, 7. Il visite en messager 
toutes les demeures, IV, 1, 8. Il ner de messager entre des 
deux mondes, II, 3, 2: 1V,7,8; VII, 2, 3; cf. II, 5, 5; 6,5, 
entre les deux races, IV, 2, 2: cf. VI, 15, 9, entre les deux 
assemblées, VIII, 39, 1, où comme le dit en propres termes le 
vers, IV, 2, 8, entre les dieux et les hommes. Messager des 
dieux ?, VI, 15, 9, il est apparemment conçu comme descen- 
dant sur la terre. Messager antique de Vivasvat, VIII, 39, 5, 
il reçoit l'épithète déjà citée bhrigaväna au vers, IV,7, 4 qui 
le représente apporté par les Ayus, remplacant là les Bhyi igus, 
aux différentes races. Mais il se charge aussi et surtout des 
messages de l’homme, IV, 9,6; X, 70, 3, qui les lui confie, 
parce qu’il connaît le séjour my ro. du ciel, 1V,7,8; 8,2; 
4. Car il doit y aller chercher les dieux pour les amener au 
sacrifice, IV, 8,2; 4; cf. 1, 12, 3 et 4, en sorte quel’idée de 
la descente des dieux sur la terre n'exclut pas celle d’une 
ascension préalable d'Agni. Si d’ailleurs la descente d’Agni 
sur le gazon du sacrifice, ‘et en compagnie des dieux, est pure- 
ment imaginaire et suppose même Ja conception d'un Agni 
distinct du feu matériel *, l'idée de l’ascension repose au 
contraire, comme nous l’avonsremarque, sur une observation 
réelle. Aux vers déja cités comme formulant cette obser- 
vation nous ajouterons les suivants, où Agni recoit en même 
temps son titre de messager qui y garde ainsi un sens natu- 
raliste, VIT, 3, 3: « À peine es-tu né, Ô puissant Agni, 
qu'en s’allumant, tes flammes immortelles s'élèvent; ta fumée 
brillante monte vers le ciel; tu vas, à Agni, trouver les dieux 
en qualité de messager » ; 1, 36, 3: « Nous te choïsissons 
pour messager et pour sacrificateur, toi qui connais tout ; tu 


‘4. Ne serait-ce pas à ce double voyage que ferait allusion la formule 
udvalo nivato yâti: &U part de la montagne et de la vallée, » III, %, 10 ; X, 
442, 42. Cf. X, 142, 2: « Le penchant de la montagne, à Agni, est le lieu 
de ta naissance. » 
2. Le vent, dont nous signalerons les rapports avec Agni, à mesure qua. 
l'occasion s'en présentera, est aussi appelé le messager des dieux, X, 187, 3. 
3. Cf. p. 30, DE 
h, Cf. 1, 12, 3; IV, 7, 9. 


os grand, et tes rayons qui s'écartent vont toucher le 
ceielt. 5 

"Néds ne ons quant à présent, que ce fait d'an mouve- 
ment du feu dans la direction du ciel, fait réel quoique ‘exa- 
géré par l'idée que le feu continue à s'élever effectivement 
dans l espace où sa fumée va se perdre. Nous laissons de côté, 
pour rentrer dans lc sujet particulier de cette première partie, 
les rapports d'Agni avec les dieux, et nous nous contentons 
d’avoir ones son retour, comme élément matériel, au sé- 
jour d'ou il était venu. Descendu sur la terre, il avait d’abord 
été caché dans les plantes; mais il s’était ensuite manifesté 
sous la forme du feu terrestre. Remonté au ciel où il s'était 
d'abord dissipé en fumée, ne devait-il plus y reparaître? Il 
semble a priori que les Aryas, s'ils se sont posé la question, 
n’ont pu la résoudre qu’en admettant, d’après l’analogie de 
ce qui se passait sur la terre, qu’Agni retourné dans son pre- 
mier séjour, s’y manifestait de nouveau, et s’y manifestait 
sous la forme d'un des deux feux célestes, de l'éclair ou du 
soleil. On ne devra pas s'étonner de ne pas rencontrer de 
preuves formelles de cette conception pour l'éclair, ordinai- 
rement désigné par le même nom que le feu du sacrifice, et 
ne pouvant par suite figurer dans une formule analogue à 
celle que nous allons citer pour le soleil. Cette formule, con- 
statant l'union d’Agni avec le soleil ou avec les rayons du 
soleil, V, 4, 4 (yatamäno raçmibhih süryasya*), pourrait, 
il est vrai, comme les passages où Agni est représenté pre- 
nant sa forme supérieure, 1, 95, 8, et devenant la plus élevée 
des lumières, IIT, 5, 10, où il est prié de devenir l'œil de 
la grande loi, X, 8, 5, faire allusion d'une façon générale à 
l'élément du feu, toujours subsistant dans l'univers indépen- 
damment des formes diverses qu'il prend tour à tour. Elle 
semble pourtant en certains cas expressément appliquée au 
feu du sacrifice. Non-seulement il est dit au vers I, 98, 1 
d'Agni, qualifié, 1l est vrai, de vaicudnara, que « Né d'ics, il 
contemple tout ce monde et va avec le soleil », mais on lit 
au vers V, 37, 1 qu'Agni, « honoré de sacrifices, couvert 


1. Cf. l'application assez fréquente de l'épithète divi-spric « qui touche le 
Ciel », soit au feu, soit au sacrifice lui-même. (Gr. Wrt. s. v.' 

2, Proprement « faisant effort, allant avec les rayons du soleil ». L'idée 
d'union est, selon moi, exprimée par linstrumental seul, et non par la racine 
yal ellé-même comme l'entendent MM. Roth et Grassmann. Cf. Quatrième 
partie, ch. Il, section V. 


de beurre, se réunit‘ à la lumière du soleil. » Voici enfin 
un passage qui semble tout à fait décisif, VIL 2, 1: « Accepte 
aujourd’hui notre bûche, ô Agni; brille bien haut, lançant ta 
fumée sacrée, touche de tes colonnes (de sas à le plateau 
du ciel; réunis-toi* aux rayons du soleil. | 

Le mythe que les citations re nous montrent au 
moins en germe est, d’ailleurs, impliqué par celui du séjour 
des morts dans le soleil où ils n’ont pu être portés que par le 
feu même qui les a brûlés. Les croyances relatives aux 
morts, auxquelles nous touchons ici pour la première fois, 
sont étroitement rattachées aux mythes du feu, comme celles 
qui concernent l’origine de la race humaine. Elles sont avec 
le mythe particulier de l'ascension du feu à peu près dans le 
même rapport que ces dernières avec celui de la descente 
du même élément. Le moment est donc venu de les examiner 
dans leur ensemble. 

Les Aryas védiques croyaient à une autre vie après la 
mort, et plaçaient dans le ciel le théâtre de cette nouvelle 
existence qu'ils appelaient même « immortalité ». Un poëte 
fait cette prière aux Acvins, X, 40, 11 : « Puissions-nous, 
Ô Aevins, arriver à la demeure du taureau à la semence abon- 
dante et qui aime les vaches ! Voilà ce que nous désirons. » 
I reprend au vers suivant la même pensée en remplacant par 
un nom propre la figure mythologique du taureau céleste : 
« Puissions-nous atteindre la demeure d'Aryaman! » Une 
formule analogue est encore adressée à deux divinités in- 
nommées qui pourraient être également les Acvins, I, 154, 6: 
« Nous désirons aller dans vos demeures, là où sont les va- 
ches agiles aux cornes nombreuses *; c’est Ià-haut que res- 
plendit le séjour suprême du mâle qui parcourt de larges 
routes (Vishnu). » On lit déja au vers précédent : « Puissé- 
je atteindre le séjour aime où se réjouissent les hommes 
pieux ! » D'après le vers I, 164, 23, l'immortalité a été le 
partage de ceux qui ont connu la parole sacrée. « Puissé-je, » 
dit encore l’auteur du vers VII, 59, 12, « comme un fruit 


. Ici ie préfixe sm donne sans contredit à la racine yat le sens de « se 
D ». 
. CE IV, 6, 2 
. C'est ici la racine fan qui prend avec le préfixe sa le sens de « se 
réunir. 3» 
k. Les nombreuses vaches céiestes. Voir Revue critique, 1875, IL, p. 371, 
note 1. 
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desa atige, être détaché de la mort, mais non de l'immortalité lo 
L’immortalité * est encore promise à ceux qui donnent aux 
prêtres une riche dakshind?, I, 125, 6; X, 107, 2; d'après. 
le vers I, 125, 5, celui qui donne s'élève au somme du. 
ciel (cf. X, 107, 2), il va chez les dieux * Fe | 

On ob jectera peut-être que ces textes sont pour É plupart 
empruntés à des hymmes qui peuvent passer pour relative- 
ment modernes, ou à des vers qu’il y a quelque raison de 
considérer comme interpolés. Mais on aurait tort en tout cas 
de mettre en doute l'antiquité chez les Aryas de la croyance 
à l’immortalité. | 

Je n’entends pas dire que cette croyance ait eu dés l’origine 
le caractère moral impliqué en une certaine mesure par nos 
citations, où l'immortalité est demandée aux dieux comme 
une faveur ou une récompense. Encore moins peut-il être 
question de la comparer, même sous cette forme, au dogme 
spiritualiste de l’immortalité de l’âme. D’une part en effet, 
l'âme, même répare du corps, restait matérielle. C'était lo 
souffle, dtman, Yyh animus, qui après la mort retournait 
dans l’ atmosphère à laquelle il avait été emprunte, ou, selon 
l'expression du vers X, 16, 3, allait « dans le vent ». D'autre 
part, et quoique la notion du souffle mêlé aux vents ait pu 
fournir certains détails au mythe du séjour des morts dans 
le ciel, l'âme séparée dun corps n'a pas été l'unique, ni même 
le principal objet des croyances anciennes relatives à l’autre 
vie. 

La dispersion du souffle dans l'espace a pu, il est vrai, 
fournir le germe mythologique de la doctrine qui a éte for- 


L. Ainsi qu'une longue via. Il ne faut pas s'étonner de trouver la mention 
de ce dernier bien après celle de l'immortalité daus des énumérations où 
Von attendrait une gradation. D'une part en eflet Ia continuité de la grada- 
ion est souvent négligee par les poëtes védiques. De lPautre on peut douter 
que la longue vie actuelle ait été pour eux un bien moins précieux que l'im- 
mortalité future. 

2. Salaire du sacrifice. Voir plus bas, 

3. Tel autre passage d'après lequel le bientaiteur du prêtre « à atteint le 
ciel v, VIIT, 6, 48, pourrait à la rigueur Mt en ce sens qu'il s'est 
rendu glorieux aux is des dieux, VIIT, 54, 12, que sa gloire s'est élevée 
jusqu'au ciel, ef. V, 3%, 8 Cependant Ia a « Ils 8e sont acquis de la 
gloire parmi les dieux » au vers X, 155, 5, semble bien s'appliquer à la 
conquête de l’immortalité. La chose parait certaine pour la formule analo- 
gue « Ils se sont acquis de la gloire dans le ciel», au vers 1, 73, 7, d'après 
le contexte de l'hymne et de tous ceux de la méme série. Mais il ne saurait 
y avoir de doute en aucun cas sur la portée des citations faites dans le texte. 
J'ai réservé l’allusion des vers 1, 125, 6; X, 107, 2 au séjour dans le soleil. 
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“mulée plus tard chez les Hindous dans le système Vedänta,. 
cet d’après laquelle l'homme doit finir par s’absorber ‘dans 
l'être unique. Dans le ig-Veda même, l'hymme X, 58, dont 
le sujet est l'évocation de l’âme d’un mort qu'on veut rap 
peler à la vie, cette âme, conçue déja d’ailleurs comme moins 
matérielle sous le nom de #anah, paraît être répandue dans 
l'univers, dont toutes les parties sont successivement énu- 
mérées. Mais cette conception reste isolée dans le recueil 
des hymmes, aussi bien que celle d’une dispersion des organes 
restitués aux éléments d’où ils tirent leur origine, l œil par 
exemple allant « dans le soleil », comme l'âme dans le vent, 
X, 16, 3. L’individualité qu ‘elle supprime a été à l’origine, 

et est encore dans le Æis-Veda un attribut essentiel de 
la vie nouvelle des morts. Disons mieux : elle était l’attribut 
sans lequel des hommes primitifs ne pouvaient concevoir la 
vie. Sans doute ces mêmes hommes pouvaient continuer à 
attribuer au souffle séparé du corps une individualité de 
même sorte que celle qu'ils attribuaient en général aux sim- 
ples phénomènes, sauf à laisser cette idée se compléter par 
l'anthropomorphisme : : l'existence céleste des morts aurait 
eu ainsi Ja même origine mythologique que celle des dieux. 
Mais il n’en est pas moins certain, comme on le verra tout 
_à l'heure, que le corps réel, que le cadavre a joué un rôle, 
et même un rôle prédominant dans la formation des mythes 
dont nous entreprenons l'étude. 

D'ailleurs la conception anthropomorphique du souffle, aussi 
bien que l’idée de la conservation ou de la reproduction du 
corps réel, nous ramène toujours à Ja notion d’une existence 
matérielle, corporelle. C'est sous cette forme que le mythe 
de l’autre vie doit être considéré, non-seulément comme 
védique, mais comme indo-europeen. On peut même être sûr à 
l'avance de Le retrouver sous une forme analogue chez tous les 
peuples primitifs. En effet, indépendamment des causes mora- 
les, telles que l'horreur inspirée à l’homme par l’idée de la 
destruction, une cause physique a dû dés l’origine l'empêcher 
d'attribuer à la mort un pareil effet. Il lui a fallu atteindre 
un certain degré de culture pour se rendre compte de ses 
songes autrement que par la réalité extérieure des images 
qui lui apparaissaient. Or, il voyait les morts en songe. La 
question pour lui n’était donc pas de savoir si les morts vi- 
vaient d'une vie nouvelle, sous une forme semblable à celle 
qu'ils avaient eue sur la terre, mais de déterminer le séjour 


Te 


où s’écoulait cette vie, et d’où ils sortaient, d’où ils revenaient 

de temps à autre pour se montrer aux vivants. Sur ce point 

même, il n'avait pas à chercher bien loin une solution natu- 
rellement suggérée par le mode de funérailles en usage. 

Les Indo-Européens ont dû commencer, comme tous les 
peuples, par enterrer leurs morts. Dans la période védique, 
l'inhumation pure et simple était encore pratiquée concur- 
remment avec l’incinération. Ainsi le vers X, 15, 14 distingue 
des ancêtres « brûlés par le feu » et d’autres qui n'ont pas 
été brûlés. La cérémonie funèbre décrite dans l'hymme X, 18 
est une inhumation, comme le prouvent les vers 10-13 : 
« 10. Pénètre sous cette terre, notre mère, sous cette terre 
vaste et bienfaisante ; douce comme la laine pour celui qui a 
donné la dakshinä, que cette jeune (mère) te protège (et 
te tienne loin) du sein de Nirriti (la destruction). — 11. 
Reste soulevée, Ô terre, ne l’écrase pas ; sois-lui d’un abord, 
d'un accès facile; couvre-le, Ô terre, comme une mère 
couvre sou fils du bord de son vêtement. — 12. Que la terre 
reste soulevée; que mille pieux la soutiennent; que ces de- 
meures'soient pour lui dégouttantes de beurre; qu'elles le 
protégent toujours ici. — 13. J'élève la terre en voûte au- 
dessus de toi; puissé-je, en déposant cette motte d'argile, 
ne pas te blesser !... » 

Ce morceau n’est pas intéressant seulement parce qu’il 
témoigne de Ja pratique de l'iuhumation dans la période vé- 
dique. Il l’est aussi par l'aperçu qu'il nous ouvre sur la vie 
des morts dans la tombe. On doit en effet y voir autre chose 
que l'expression de ces sentiments de tendre respect dont 
nous entourons aujour d'hui encore les restes de nos morts, 
sentiments qui d'ailleurs, s'ils ont leur racine indestructible 
au fond du cœur humain, se manifestent souvent, il faut bien 
je reconnaître, par des actes qui n'avaient Îeur raison d’être 
que dans les mythes du passé. Notre poûte entre dans des 
détails qu'il est difficile de prendre autrement qu’au sexgs 
propre, et en demandant que la tombe soit, selon une cf 
pression familière aux hymmes, « dégouttante de beurre », 
c'est-a-dire distille une nourriture abondante : il professe 
assez clairement la croyance à une vie réelle du mort sous 
la terre, ou tout au moins adopte une formule de langage 
qui avait été l'expression directe de cette croyance. 

I} était naturel en effet que les Inde-Européens, quand ils 
cherchèrent à déterminer Île séjour où s’écoulait la vie nou- 
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_velle de leurs morts, ne le distinguassent pas d’abord dela 
tombe même où ils les déposaient. C’est ainsi, du reste, que 
s'expliquent un grand nombre de rites, conservés plus ou 
moins longtemps, plus ou moins fidèlement, par les divers 
peuples de la race, et dont les uns étaient inoffensifs, comme 
l'usage de placer sur la tombe des mets destinés au mort, ou 
d'enterrer avec lui ses armes et ses parures; tandis que les 
autres, complément nécessaire à l'origine des premiers, 
coûtaient la vie, non-seulement au cheval de bataille, mais 
aux serviteurs et à l’éponse elle-même *, uui ne devaient 
pas manquer à leur maître dans sa vie nouvelle. 

Quand le mode de funérailles fut changé, les rites dont il 
vient d’être parlé subirent une modification analogue. Au 
lieu d’enterrer avec le mort les objets et les êtres qui devaient 
rester à sa disposition, on les brüla avec lui. De même, au 
lieu de porter des mets ou de verser des libations sur sa 
tombe, on confia au feu les aliments qui lui étaient destinés. 
Là où s'est conservé pour les cendres, résidu de la créma- 
tion, l'usage de libations primitivement instituées pour les 
cadavres inhumés, et qui n'avaient de sens que pour eux, il 
ne faut voir qu’un exemple de la longévité des rites, sur- 
vivant nou-seulement aux idées, mais aux pratiques aux- 
quelles ils étaient appropriés. Chez les Aryas védiques, c’est 
le feu qui porte aux morts leur nourriture, non pas un fcu 
quelconque, mais le feu qui les 4 brûlés, le feu mangeur de 
chair, &ravydd, expressément distingué d'ailleurs du feu qui 
porte l'offrande aux dieux, X, 16, 9-12. C'est qu'alors le 
mort n’est plus là où est restée sa cendre, c’est-à-dire sur 
la terre; il est dans les régions supérieures où s’est élevée 
la famée du bücher, et en “effet nous avons relcvé déjà dans 
les hymmes védiques des traces de la croyance à une vie 
nouvelle dans le ciel. 

Que cette croyance se rattachât récllement dans l'esprit 


ë, L'hymne védique nuquel x été emprunté le dernier passage cité, men- 
tionne parmi les assistants fa venve, qu'il invite à laisser à le mort pour 
reutrer dans le monile des vivants, X, 18, K. Mais de ce que le sacrifice de 
la veuve, remis plus tard en honneur, aurait été condamné par les Aryas 
védiques come une coutume barbare, il ne suivrait pas que cette coutume 
ne put ètre neanmoins tres-ancierne, [après le méme hymne d'ailleurs, 
l'arc du mort lui est également repris {v, 4}. 

2. Le chewin des pères, X,2, 7, ou de la mort, X, 18, t, est aussi distin- 
gué du chemin des dieux. L'offrande aux morts est d'ailleurs, comme l'of- 
fraude aux dieux, élevée par Agni 'usqu'au séjour suprême, X, 16, 40. 
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des Aryas à la pratique de la crémation, c’est ce qui ne 
paraît pas pouvoir être contesté. Le fait de la réunion du 
souffle à l'atmosphère n’avait pu prévaloir sur le fait, beau- 
coup plus sensible, de l'inhumation, et empêcher, soit les 
Indo-Européens leurs pères, soit eux-mêmes, de placer sous 
la terre le séjour. des morts. On compreudrait sans doute 
que de deux ordres d'idées différents fussent nées deux. 
croyances logiquement incompatibles, lesquelles auraient pu 
néanmoins, après avoir été professées peut-être par des tribus : 
ou des familles différentes, être recueillies ensemble, comme 
tant d’autres notions contradictoires, dans le trésor mytho- 
logique de la race. Je ne crois pas pourtant qu'on puisse 
voir dans le vers X, 15, 14, plaçant dans le ciel les pères 
« non brûlés par le feu » aussi bien que ceux qui ont été 
brûlés, ou selon l'expression du vers 11 « goûtés par lui », 
la preuve certaine que le mythe du séjour ds morts dans le 
ciel ait eu une origine indépendante du mode de funérailles en 
usage. S'il faut admettre en effet que Les rites anciens survi- 
vent souvent, comme nous l'avons remarqué tout à l'heure, 
aux mythes qui leur ont donué naissance, il n'est pas moins 
vraisemblable que les croyances fondées sur des pratiques : 
nouvelles se soient étendues et genéralisées en dépit de la 
conservation, dans telle ou telle tribu ou famille, des pra- 
tiques anciennes, Quoi qu'il en soit, l'usage de la crémation 
a dû tout au moins, en mettant d'accord les inférences tirées 
du traitement des corps dans les funérailles et celles 
auxquelles avait pu donner lieu déjà le départ de l'âme, con- 
tribuer singulièrement à fixer 1e mythe en question. 

À la dernière citation nous pouvons, d’ailleurs, en opposer 
une autre qui parait en tout cas s’accorder mieux avec 
l'ensemble de la religion védique, et avec l'nportance tout 
à fait prédominante du rôle joué par le feu dans cette reli- 
gion. 11 est dit au vers IX, 83, I, avec une allusion aux 
sacrifices célestes dont il sera parlé plus loin, que le tami, 
qui d'après le vers suivant est tendu dans le ciel, ne pqut 
être atteint par celui dont le corps n'a pas été « chauffe », 
qui est « cru », et que ceux qui ont été « cuits » l’atteignent 
seuls. 

Le commentaire des expressions bizarres employées dans 
Ce passage se trouve au premier vers de l'hymne X, 16, tout 
le long duquel les fonctions de psychopompe sont d’ailleurs 
expressément attribuées au feu, et qui fournit ainsi de nou- 
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veaux et décisifs arguments à l'appui de la liaison reconnue 
“entre le mode de funérailles et les mythes relatifs au séjour 
des morts ‘: « Ne le détruis pas, Ô Agni, en le brûlant (md 
vi dahah); que ta flamme n'en fasse pas sa proie (mdbhi 
çcocah); n’endornmage ni sa peau, ni.son corps; quand tu 
l’auras cuit, d Jâtavedas, alors transmets-le aux pères. » 
Le vers 4 du même hymne n'est pas moins significatif: « Le 
bouc * est ta part; quant à lui, échauffe-le avec ta chaleur ; 
que ta flamme, que ton ardeur l’échauffe ; avec celles de tes 
formes qui sont propices, à Jätavedas, conduis-le au monde 
des pieux. » Le bouc dont il s’agit ici est l'animal qui, 
selon l'expression caractéristique d’un rituel funéraire (Açva- 
läyara-grihya-sttra, 4, 2), est appelé Ja « couverture » du 
mort, et qui peut être, d’après le même rituel, une vache ou 
une chèvre (anusturanim gâm ajdm). Comme on attribue, 
ainsi que nous le verrons, au feu de l'autel une part des 
offrandes qu'il doit transmettre aux dieux, on abandonne 
le bouc au feu du bûcher pour qu’il respecte le corps de 
l’homme également confié à ses flammes. Il faut encore citer 
dans le même ordre d'idées le vers7, adressé, non plus à Agni, 
mais au mort lui-même : « C'est ta défense contre le feu; 
enveloppe-toi des vaches; couvre-loi de graisse”; que le (dieu) 
hardi, frémissant de joie, en te saisissant, ne t'embrasse pas 
violemment et nete brûle pas*! » Il est possible d'ailleurs 


4. Cet hymne est pourtant celui auquel nous avons emprunté plus haut ce 
passage : « Que l'œil aille dans le soleil, Fâme dans le vents {v. 3} Mais à 
pe faut pas demander aux poëtes védiques trop de conséquence dans l'usage 
qu'ils font de formules provenant Sans doute de sources iliverses et intro- 
duites péle-mêle dans un même hymne, peut-être d'ailleurs dès sa première 
rédaction, et dans des termes propres à son auteur. Une foule d'hymnes 
donnent lieu à des observations analogues, et ce fait est la ineilleure justifica- 
tion de la méthode gnivie dans tout le livre, du parti que j'y ai pris de 
suivre les traces d'une mème idée à travers Île recueil entier du Rig- 
Veda, sans chercher à mettre tel ou tel poëte d'accord avec lui-même. 

2. Le mot aja signitie « bout » et « non né»: en Je prenant dans Île 
sedond sens on devrait traduire : & Il y à une partie (du corps} qui n'est pas 
né] lu est éternelle); échauffe-la, etc, » Je suis l'interprétation de MM. Roth 
et &trassmann. Elle me semble suffisamment Jnetifiée par sa concordance 
avec le rite, Nous retrouverons le Lonc dans le sacrifice du cheval. Remar- 
quons à Ce propos que les recommandations faites à Agni en faveur du 
mort lui seront faites également en faveur du cheval, qui doit arriver intact 


ne les dieux. 
. L'idée de graisse est exprimée dans le texte par deux termes à per 


. syuionçmes. 

4&. Le poëte demande même à Agni, non-seulement de ne pas endommager 
le corps, inais de guérir les blessures que peuvent lui avoir faites certains 
animaux, À, 16, 6. Une prière analogue lui est adressée dans le sacrifice du 
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que la graisse et les « vaches » dont il s’ agit ici ne soient 
autre chose que le beurre versé dans le feu, ou célui dont 
on bourre le cadavre (Acvaläyana-grihya-sutra, 4, 1,) et 
qui doit s'y répandre également. Ce serait une nouvelle 
analogie du transport du mort avec le transport de l'offrande, 
considérée, ainsi que nous le verrons, comme enveloppée 
dans les libations de beurre qui sont la part d’Agni. 

Cette assimilation du mort à l’offrande, d’ailleurs formelle- 
ment exprimée au vers 5 par lc terme dhuta « sacrifié », 
appliqué au mort, nous fait bien comprendre le sens des 
cérémonies de la crémation dans le Rig-Veda, le lien qui les 
rattache au mythe de l’immortalité dans le ciel, et enfin la 
portée de ce mythe lui-même. Quoique réduit en fumée, le 
corps du mort subsiste comme l’offrande réservée aux dieux. 
Comme elle encore, il est transporté dans le ciel par Agni qui 
recoit pour cette raison l’épithète kravya-vähan a « porteur de 
chair », X, 16, 11, correspondant à celle de avya-véhana 
« porteur d'offrande » (Gr. s.v.), et plus conforme à la 
conception qui nous occupe que celle, citée plus haut, de {ra- 
vyäd « mangeur de chair ». 

Enfin, c'est naturellement ce même corps qui est appelé 
dans le ciel à une vie nouvelle. I] est presque inutile de faire 
remarquer combien la concordance des rites funéraires et 
des rites religieux proprement dits, et la conformité des 
croyances attachées aux uns et aux autres, durent contribuer 
à généraliser Les deux ordres de rites et à affermir les deux 
ordres de croyances. Les rites funéraires en particulier durent 
s'imposer sous leur forme nouvelle à Ia grande majorité des 
familles, et l'attribution aux morts d’un séjour céleste put 
être étendue, comme nous l'avons supposé plus haut, même 
a ceux des familles qui restaient obstinément fidèles à la 
pratique de Finhumation. 

La conformité des croyances relatives aux morts et des 
croyances religieuses proprement dites, ne porte pas d’aill 
uniquement sur le fait matériel du transport des offrandis et 
du transport des corps dans le ciel. L'origine de l’horème 
était rapportée au ciel d’où était descendu Agni, le premier 





hevai. — On pourrait croire encore qu’au vers 8 la coupe qu'Agni ne doit 
pas détruire est le mort lui-même qui, dans sa vie, est devenu une coupe de 
Souma eu buvant ce breuvage sacré, ef, 635 mais il est possible aussi que le 
poëe ait en vue les ustensiles brülés avec leur POSSeSSeUr: que celui-ci doit 
retrouver intacts dans sa vie nouvel!e. 
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ancêtre dela race. Quel séjour pouvait donc, mieux que cette 
mère-patrie, lui convenir après la mort? Mais aussi qui. 
pouvait l'y introduire, si ce n’est ce même Agni qui remonte 
au ciel comme il en est descendu? À quel guide plus sûr 
confier le mort qu'à l'élément dont il était issu et auquel 
on ne pouvait craindre de le rendre ? 

I nous a suffi de prendre pied sur Île terrain solide du 
Rig-Veda, et surtout de toucher au sujet principal de ce livre, 
c’est-à-dire au culte du feu, pour voir aussitôt s'éclaircir et 
se fixer des notions qui restent plus obscures ou plus flottantes 
dans la mythologie et dans les rites des autres peuples indo- 
européens. Si d'ailleurs l'ensemble des mythes du feu nous 
permet de préciser les croyances relatives à l’autre vie, 
celles-ci peuvent à leur tour servir à confirmer tel de ces 
mythes qui aurait paru insuffisamment établi. Et en effet, 
comme je l’avais annoncé, elles fournissent un argument à 
l'appui du mythe de la réunion d’Agni au soleil. 

Le solal est expressément assigné pour demeure aux 
morts. J'avais réservé ce trait dans un vers déjà cité, X, 107, 
2, que Je tradurai maintenant en entier : « Ceux qui ont 
donné la dakshinä se sont élevés dans le ciel; ceux qui ont 
donné des chevaux sont avec le soleil; ceux qui ont donné 
de l’or ont en partage l'immortalité ; ceux qui ont donné des 
vêtements, à Soma, prolongent leur vie. » Il faut sans doute 
entendre de mème cette formule du vers 1, 125, 6: «A 
ceux qui donnent la dakshinà appartiennent les soleils dans 
le ciel, » En tout cas le texte suivant, I, 109, 7, est parfai- 
tement clair : « Voili ces rayons du soleil auxquels se sont 
réunis nos peres. » Ces pères sont, comme nous le verrons, 
devenus les gardiens du soleil, X, 154, 5, et ce sont eux qui 
donnent la lumière, X, 107, 1. Le second hémistiche du vers 
I, 119, 2, rapproché du vers I, 154, 5 déjà cité, paraît bien 
sc rapporter aux hommes picux qui viveut dans le soleil. 
L'idée du soleil était suggérée dans ce même vers I, 154, 5 
et ans le suivant par la mention du séjour suprême de 
Vishnu (cf. encore X, 29, 5). | 

I faut remarquer à ce propos que l’un des organes de 
l'homme est dans un rapport particulièrement étroit avec le 
soleil. La confusion de l'idée de briller et de l’idée de voir, 
fréquente dans la mythologie védique, n'a pas seulement fait 
assimiler le soleil à un œil; elle à fait rapporter l'origine de 
l'œil au soleil, IX, 10, 8; cf. X, 158, 3, ouinversement celle 





A 
_ du soleil à l'œil mystique du Purusha, X, 90, 13. Nous avons 
déjà cité le vers X, 16, 3, d'après lequel l' œil doit aller dans 
le soleil. Mais ce texte, qui paraît faire allusion à une dis- 
persion de l’ organisme réparti entre divers éléments, ne doit 
pas nous faire méconnaître le sens des passages cités plus 
haut. C’est la personne entière du mort qu’ils nous montrent 
parvénue dans le soleil. D'ailleurs ce n’est pas l'œil scule- 
ment, €’est l’homme tout entier qui a une affinité avec le 
soleil en vertu de son origine ignéc, ct qui est par suite à ap- 
pelé à se réunir à lui. L 

‘I semble évident toutefois que l'explication de l’arrivée 
des morts dans le soleil ne sera complête que si l’on tient 
compte aussi de J’affinité, ou pintôt de l'identité essentielle 
de l’astre avec le feu qui les y conduit, Agni est, nous l’avons 
vu, le dieu psychopompe du Aig-Veda. C'est lui que les vers 
X, 16, 1 et 4 nous ont montré portant le corps chez les pércs 
(cf. 2 et 5: X, 17, 5) ou dans le monde des picux, ct dont 6n 
aurait pu dire, ne fût-ce que pour cette seule raison, qu'il 
donne l’immortalité, I, 51, 7; cf. VE, 7, 4. C’est donc lui qui 
conduit les morts dans le soleil, quand le lieu de leur demeure 
céleste est ainsi précisé, et s'ils sont réunis au soleil, c’est 
qu'il s’y réunit lui-même. 

L'objet immédiat que nous poursuivions en entreprenant 
cette exposition des croyances relatives à lautre vie est 
maintenant atteint; mais nous la continuerons, tant à cause 
de l'intérêt propre au sujet qu'en vue des conséquences que 
nous aurons à en tirer dans le paragraphe suivant. 

Le soleil n'est pas la sente demeure attribuée aux morts. 
Le vers X, 15, 1 dis stingue trois groupes de « pères », les 
inférieurs, les supérieurs et les moyens. Cette formule ‘cor 
respond d’une manière frappante à celles qui attribuent à 
Agni trois formes, trois s Séjours, trois naissances, et confirme 
Ï déc d'un rapport nécessaire entre les demeurcs des mortset 
celles du feu. Qu'elle fasse en effet allusion aux trois mondes, 
c’est ée qui paraît mis hors de doute par le vers suivanÿ où 
d’ailleurs le ciel et l'atmosphère semblent confondus et opposés 
ensemble à la terre dans cette autre formule : « Ceux (d’entre 
les pères) qui sont établis dans l’espace terrestre ou ceux 
qui sont maintenant chez les races aux belles demeures. » 
Je n'insisterai pas, quant à présent, sur les pères « inférieurs » 
ou habitant la terre. Ce sont certainement aussi des morts, 
mais ce ne sont pas nécessairement des morts inhumeés ct 
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habitant la tombe. ne savons en effet déjà par un vers em- 
prunté précisément au même hymne X, 15, 14, que les pères 
non brûlés par le feu ont pu être considérés comme habitant 
le ciel, aussi bien que ceux qui ont été brülés, et nous 
étudierons plus loin certains textes desquels il semble résul- 
ter que les pères, après être montes au ciel, descendent delà 
sur la terre *. Quoi qu’il en soit, les pères « moyens » semblert 
bien être, par opposition aux pères « supérieurs », Ceux qui 
habitent l'atmosphère. 

Et en effet si le feu pouvait porter les morts dans le soleil 
en se réunissant à sa forme céleste, il pouvait tout aussi bien 
s'arrêter avec lui dans le monde intermédiaire, en se réunis- 
sant à sa forme atmosphérique, l'éclair. L'idée de la réunion 
de l'âme aux vents dont l'atmosphère est le domaine devait 
aussi singulièrement favoriser cette conception. L'auteur de 
l'hymne X, 16, dit d’ailleurs en propres termes au vers 3, 
en s'adressant au mort : « Va dans les eaux, si ce séjour t'est 
agréable ?, » Le vers 14 du même hymne fait peut-être encore 
allusion : a cette forme du mythe *. 

D'ailleurs, comme le feu, outre ses demeures dans le ciel 
visible et dans l'atmosphère, en a une encore dans le monde 
invisible, les morts devaient avoir, eux aussi, un séjour 
mystérieux. Avec le solcil aux rayons duquel ils étaient réu- 
nis, avec les eaux au sein desquelles ils habitaient comme 


1. Peut-être même l'opposition sigualée dans le vers 2 correspond-elle à 
celle que présente le méme vers dans son premier hémistiche ; les pères 
€ parus les premiers » seraient déjà redescendus sur la terre, tandis que 
ceux qui les ont suivis sont encore dans le ciel, | | 

2. Le même vers, auquel nous avons déja emprunté Je passage : « Que 
l'œil alle dans le soleil et l'âme dans le vent », assigne pour séjour au 
mort la terre aussi bien que le ciel, et, apres lui avoir proposé le séjour 
des enux, ajoute : « Prends un corps dans les plantes. » Ce dernier trait 
semble appartenir au miythe du retour des morts sur [a terre que nous étn- 
erons plus loin, aussi bien que le vers 13 dont 1} va être question dans 
la jote suivante. 

Le vers 14 parait plus clair dans la lecon de l'Atharva-Veda, XVIIE, 3, 
60. À: semblerait dans le Hig-Veda adressé à l'une des plantes nommées au 
vers 13. Il l'est dans l'Athar va-Veda à fa grenouille, invitée À chercher Ia 
fraîichenr des eaux, à ÿ apaiser l'ardeur du feu {qui l'a brülée ?),et qui 
parait étre le mort lui-même. Cf Revue critique, 1873, LE, p. 393, A la vérité, le 
rituel funéraire déjà cite (4, 1} prescrit de choisir pour la crémation un lieu où 
l'eau coule de tons côtés, Mais le premier hémistiche du vers de l'Atharva- 
Veda renferme la mention expresse du nuage, et d'ailleurs le rite lui-même 
ne s'explique que par le mythe du séjour des morts dans les eaux. La der- 
nière observation parait applicable au rite dont il est question au vers 7, 
la graisse ou le beurre représentant les eaux célestes, pareillement nom- 
mées des vaches. 


l'éclair, ils franchissaient les limites de l'espace compris 
entre la surface de la terre et la voûte du ciel. La concep- 
tion, à l’origine purement naturaliste, du séjour des morts, 
ne pouvait pas d’ailleurs conserver ce caractère d'extrême 
simplicité. Le mystère qui convient aux croyances relatives 
à l'autre vie était mieux respecté par l’idée d'un séjour invi- 
sible, et c’est cette idée qui s’est fixée dans le mythe du 
royaume de Yama. « Il y a », dit le vers I, 35,6, « trois 
cieux, » c’est-à-dire, selon |” explication qui sera donnée plus 
loin des formules de cc genre, « trois mondes : deux sont les 
girons de Savitar, » c’est-à-dire le ciel et la terre reçoivent 
le dieu qui commande au cours du soleil; « l’autre est le 
giron de Yama », Le recoit”. 

En effet, ce Yama, compris aux vers X t, G4, 3:92, 11, dans 
les énumérations de dieux, est un roi, IX. 13 S:X, 14. 1 ; 
4 ; 11 ; 15, qui règne sur les morts, X, 16, 9. Dans le même 
vers I, 35, 6, qui vient d’être cité, l'épithète virdshuh, apph- 
quée à son séjour, paraît signifier « qui conquiert les 
hommes ». 

Ce séjour, d'après un passage qui l'appelle la partie la 
plus reculée du ciel, IX, 115, 8, et y place la lumiére 
impérissable et les eaux intarissables, tbid., 7 et 8, c'est-à- 
dire la source invisible de la lumiere et des eaux, est celui 
où l’homme espère devenir immortel*. Au premier vers 
de l'hymme X, 58, déjà cité, l'âme du mort qu’on veut rap- 
peler à la vie ést supposée partie « au loin chez Yama », 
cf. X, 164, 2. Le même Yama est invoqué aux vers 4 et 5 de 
l’'hymme funèbre X, 154, sorte de Jitanie dont le refrain sou- 
haite au mort une heureuse arrivée chezles pères « qui sont 
allés au ciel en récompense de leur ascétisme », chez ceux qui 
ont été « des héros dans les combats », ou qui ont donné 
« mille dakshinâs », chez ceux qui « ont suivi la loi », etc. 
L'auteur dé l’hymme X, 14, dit expressément au vers 8, en 
s'adressant à un mort: « Réunis-toi aux pères, réunisftoi 


4. Nous verrons plus tard qu'au vers X, 44, 16, où Yama d’ailleurs est 
représenté comme embrassant l'Univers, le € grand unique » opposé aux 
six mondes est pareillement le monde du mystère. On peut sans doute en 
dire autant du séjour de Yama où est placé l'oiseau messager de Varuna, X, 
193, 6. 

3. Toute la ssoonde partie de l'hymne IX, 113 est du plus grand intérêt 
pour le sujet du mythe de l’autre vie; nous la retrouverons, ainsi que 
d’autres textes également réserves , à propos du rôle de Soma dans ce 
mythe, 


à Yama, trouve l’accomplissement de tes désirs dans le 
ciel suprême, » cf. sbid., 7°; il ajoute au vers 9 que 
Yama donne à ce mort un séjour décrit d’ailleurs, ainsi que 
celui dont il a été question tout à l'heure, comme plein d'eaux 
et de lumière. Tout le long du même hymne, Yama est asso- 
eié aux pères dans la prière du poûte. Il l'est particulière- 
ment à ces ancêtres mythiques dc la race humaine que nous 
avons appris à connaître sous le nom d’Angiras (v. 3et5). Au 
vers X, 15, 8, il est encore invoqué avec les pères. Enfin 
l'hymme X, 1:35 montionne au vers 7 la demeure de Yama, 
cf. X, 114, 10, ct au vers 1, nous montre ce personnage 
buvant avec les dieux sous un arbre aux larges fouilles, et 
accueillant là «les anciens ». 

Quelle est l’origine de ce mythe d’un roi des morts, et que 
représente ce roi? C'est ce que nous devons maintenant cher- 
cher à découvrir. Mais pour que l'investigation soit com- 
plète, nous devons d’abord étudier le personnage de Vivasvat, 
considéré comme le père de Yama, X, 14, 5 ; 17, I et2, qui 
recoit pour cette raison l'appellation patronymique de vai- 
vasvatu, X, 14, 1 358, 1 5 60, 16: cf. IX, 113, 8: X, 164,2. 

Le mot vivasvat a dans le fis-Veda deux accentuations dif- 
férentes. Dans les trois passages où il est expressément donné 
pour le nom du père de Yamu, il est accentué sur la première 
syllabe. Dans tous les autres, à l'exception de deux, VII, 6, 
3): VAL 4, 1,il est accentué sur la seconde. On ne voit pas 
toutefois que cette différence d'accentuation corresponde à 
aucune différence essentielle de significatiôn. Notre mat, pris 
comme adjectif, dans : de « brillant », est applique à 
l'aurore, IIT, 30,13; cf. 1, 44, 1,0ct peut- -être aussi au char 
des Acvins, X, 29, 12. us l'est encore à l'éclat d'Agni, 1, 96, 
2, et à Agni lui-même, VII, 9, S. 

“Nous n6 nous étonnerons pas qu'une épithète d” Agni soit 
en même temps le nom d'un ancien sacrificateur, ct l'analogie 
X: my me déjà ét LUS nous portera à chercher dans ce sa- 


biode Le Li . V re sont assez 
nombreux. Quelques-uns ont même induit M. Roth, et après 
lui M. Grassmann, à admettre que Ie mot vivasvat peut dési- 
gncr le prètre actuel en tant que « matinal », ou même en 
tant que chrillant dans la lumière du matin ». 





4. Nous retrouverons ce dernier vers à pronos de Varuna. 
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Mais là même où le verbe est au présent ou à l'impératif, 
les prières de Vivasvat qui excitent Soma, IX, 99, 2; cf. IX, 
26, 4; 66, 8, ou dont Indra est invité à « s’enivrer », VIIL 6, 
39, peuvent être de même que les offrandes de Manus, dont il 
a été question plus haut, celles dont l'institution remonte, par 
une tradition ininterrompue, au premier sacrificateur. Et en 
effet, nous lisons au vers I, 139, 1, que la prière « nouvelle » 
est athées a Vivasvat comme à son ,« nombril », c'est- 
à-dire, selon lexplication présentée plus haut de cette 
expression bizarre, comme à son point d’origine. De mème 
les qualifications de « poëte harmonieux », V, 11,3, ou de 
« messager »,X, 21, 5, de messager « antique», VIII, 39, 3, 
de messager et de « sacrificateur », [, 58, 1, de Vivasvat, 
attribuées à Agni, celle de « séjour de Vivasvat », attribuée 
à la place du on. 05. LIT, 34: 7: SE. 3: X, 79, 1, 
rappellent les locutions telles que « le sacrificateur de Ma- 
nus, la demeure de Manus », et confirment l'interprétation 
que j'en ai proposée. Les biens « attribués à Manus » on 
peut aussi Fe npoenéE « le lotde Vivasvat» que gagnent les 
Somas, IX, 10, 5. 

D'ailleurs, dans plusieurs des passages cités, l'emploi d'un 
verbe gs passé permet de rapporter directement à Vivasvat le 
sacrifice dont il s'agit. Cette interprétation paraît nécessaire 
dans ceux où l'expression « les dix de Vivasvat », VIIL 61, 8, 
ou « les filles de Vivasvat », IX, 14, 5, désigne les doigts 
qui ont pressé le Soma. En qualité d'ancien sacrificatour, 
Vivasvat est un protégé d’Indra qui a déposé chez lui «un 
trésor », IT, 13, 6. Il est nommé à côté de Mätaricvan, commele 
premier auquel Ie feu soit apparu, 1, 31, 3 ", et de même que 
Mâtaricvan, il peut être conçu comme opérant dans le ciel *. 
Ainsi au vers IV, 7, 4, le « messager de Vivasvat » est le feu 
apporté aux dir entes races par Îes Ayus. Aïlleurs, c'est 
Mâtariçgvan apportant le feu du ciel qui reçoit lui-même la qua- 
lification de messager de Vivasvat, VI, 8, 4. Il n'y a la ren 
qui doive nous étonner. Agni, qui est le prototype de ous 
les sacrificateurs mythiques, n’a-t-1l pas des formes céleëtes 
aussi bien qu'une forme terrestre? En fait, le mot vivasvat est 
devenu dans la littérature postérieure un nom du soleil. 


4. Voir plus haut, p. 55, note 2, la correction proposée, 
9. Au vers X, 12, 7, le séjour de Vivasvat où se réjouissent les dieux 


paraît être la place du sacrifice céleste. Voir plus bas. 
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J'admettrai même, si l'on y tient, qu'il a reçu cette appli- 
cation dés l’origine. Je reconnaîtrai que la formule des vers 
X, 39, 12 « les deux jours {le jour et la nuit) de Vivasvat 
suggère assez naturellement l'idée du soleil, et qu’en ou 
cas Vivasvat figure comme un personnage divin au vers X, 
65, 6 à côté de Varuna et des dieux. Il n’en restera pas moins 
vrai que la conception d'Agni, dont le soleil n’est qu’une des 
formes, peut seule rendre compte du caractère d’ancien sa- 
crificateur qui est, dans le Mig-Veda, le trait dominant du 
mythe de Vivasvat. 

Nous avons eu déjà plus haut l’occasion de comparer Vi- 
vasvat à Manu, en montrant que les deux noms peuvent se 
remplacer dans des formules équivalentes. On les trouve 
ensemble dans une énumération d'anciens sacrificateurs, 
Väl. 4, 1 *, dans une invocation aux Acvins : « Vous qui 
avez séjourné chez Vivasvat, venez comme chez Manus », 
I, 46. 153, et dans un autre passage où l'origine de la race 
divine elle-même est rapportée à Vivasvat, comme elle l’est 
ailleurs à Manu ; les dieux en effet y recoivent la qualifica- 
tion de « races de Vivasvat » en même temps que celle de 
« contentés par Manu», X, 63, 1. Manu, considéré plus tard 
comme le fils de Vivasvat, paraît n'avoir pas différé primiti- 
vement de son pére, ct il n'en différait pas en effet, en tant 
que tous deux étaient des personnifications d’Agni. 

La même observation s'applique du reste à Yama, dont 
le /ig-Veda, ainsi que nous l'avons dit, fait déjà un fils de 
Vivasvat. Ce dernier a peut-être rempli lui-même les fonc- 
tions d’un dieu de la mort. C'est du moins ce que donne à 
peuser le vers VIII, 56, 20: « Que le trait de Vivasvat, Ô 
Adityas!.. ne nous atteigne pas avant la vieillesse! » En tous 
cas, comme Vivasvat et Manu, Yama est le pére de la race 
divine elle-même. « Nous honorons par nos sacrifices, » 
dit un poë ite, I, 83, 5, « la race immortelle de Yama* ». Au 

À 21,5, il est rapproché de Vivasvat, comme ayant 
ee pour messager. Aux formules déjà citées « le sacri- 





4. Si le genitif eivasvalah n'est pas une cépithète du char des Acvins, Voir 
plus haut, p. 86. 

2. Voir plus haut, p. 68, note 3. 

3, Ou pourrait prétendre que cette expression désigna les pitris, les ancé- 
tres tels qu'Atharvan et Ucanas Käâvya nommés dans le même vers; mais 
la comparaison des mythes de Mauu et de Vivasvat rend mon interprétation 
plus vraisemblable. 
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ficateur de Manus, le sacrificateur de Vivasvat », appliquées 
à Agni, parait s'être ajoutée celle de « sacrificateur de 
ua », X, 52, 3. Son caractère sacerdotal ressort encore 
des vers VII, 33, 9 et 12, d’après lesquels Vasishtha et les 
Vasishthas ont tissé la trame tendue par Yama. Telle est en 
effet la figure par laquelle les poëtes védiques expriment 
ordinairement la succession ininterrompue des sacrifices". 
Nous verrons plus loin, à propos du sacrifice céleste, que, 
même revêtu du caractère divin, X, 51, 1 et 2, Yama reste 
celui qui a trouvé le feu”, ibid. 3, à peu près comme Mâtaric- 
van et les Bhrigus. L’analogie nous permettrait donc déja de 
considérer Yama comme une personnification d'Agni lui- 
même. Le nom de Yamaest, d’ailleurs, non-seulement rap- 
proché de ceux d'Agni et de Mâtariçvan dans l’énumération 
des appellations diverses de l'être unique, [, 164, 46, mais 
directement appliqué à Agni* dans le vers 8 de l'hymne 1], 66, 
tout entier consacré aux louanges du feu :, « Yama est ca 
qui est né!, Yama est ce qui doit naître; il est l'amant des 
filles et le mari des femmes. » On peut soutenir, il est vrai, 
que le mot yamna est ici pris dans son sons étymologique ; 
mais il n’en restera pas moins intéressant de constater que 
le nom de notre personnage, comme celui de la plupart des 
anciens sacrificateurs déjà étudiés, se rencontre comme 
épithète du feu. L'analogie déjà invoquée en devient plus 
frappante. 
: Le sens étymologique du mot yama le rendait d’ ailleurs 
très-propre à désigner Agni. Ce mot signifie « jumeau” » et 
convenait parfaitement à à l’une quelconque des formes du feu 


4. Au vers 1, 416, 2, le combat de Yama {si toutefois le mot est ici nom 
propre) est aussi vraisemblablement le sacrifice de Yama. Cf, le « combat 
de Vivasvat », IX, 66, 5. 

2, Nous pourrons comparer plus loin Le vers 1, 163, 2, d'après lequel c’est 
Yama qui à donné le cheval du sacrifice, représentant Soma, lequel est lui- 
tuéme essentiellement identique à Agni. | 

3. Nous verrons aussi que le vers 1, 163, 3, identifie à Yama le ctéeval 
du sacrifice qui, d’après le vers 2, aurait été donné par lui, Ce myth est 
donc exactement parallèle à celui qui, tantôt identitie Yama au feu, tantôt 
lui attribue la découverte du feu. 

h. Littéralement « Yama est né. » 

5. Il a été interprété plus tard dans le sens de « dompteur », suggéré 
par les fonctions de Yama comme dieu des morts. Mais ce sens n'appar- 
tient dans le Rig-Veda qu'au mot yama paroxyion, VIIT, 24, 29: 99, 10, en 
ployé aussi comme abstrait, 1, 73, 10: 11, 5, 1; Lil, 27% 3, ef. V, 61, 2. Le. 
sens de € jumeau » convient à tous les emplois du mot yarma oxyton comme 
nom commun. 
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comparée à ses autres formes. Toutefois dans le mythe de 
“Yama, c'est surtout à une jumelle’ que le jumeau est opposé, 
et il nous faut attendre, pour traiter ce point, le chapitre qui 
doit être consacré aux rapports des éléments mâles et des 
éléments femelles. Mais nous trouvons un nouvel argument 
en faveur de l'identification de Yama avec Agni dans les 
fonctions mêmes par lesquelles il nous intéresse ici, c’est-à- 
dire dans ses fonctions de roi des morts, 

Le vers X, 135, 1, dejà cité, d’après lequel Yama ne 
les anciens dans le séjour où il boit avec les dieux sous un 
arbre aux larges fouilles, lui donne les noms de pére et de chef 
de race. C’est qu’en effet, il a été le premier homme. Sa. 
sœur jumelle Yami, dans l'hymne où elle l'invite à s'unir à 
elle, lui dit pour vaincre ses scrupules, X, 10, 3: « Les im- 
mortels le veulent, ils veulent que l'unique mortel (actuelle- 
mént existant) ait une postérité. » 

En qualité de premier homme, il a été aussi le premier 
mort. Le vers X, 13, 4, porte seulement que Yama « a aban- 
donné son propre corps ». Mais un autre passage dit expres- 
sément qu'il est parti le premier pour l’autre monde, X, 14, 
1: « Celui qui a franchi les grandes montagnes, observant 
le chemin pour un grand nombre d’autres, le fils de Vivasvat 
qui réunit les hommes, Île roi Yama, honore-le d’une 
offraude. — 2. Yama a lc premier trouvé la voie pour nous. 
On uc peut enlever à nos peres anciens ce domaine où ils 
sont partis, suivantles chemins qui sont les leurs et qu’ils 
avaient ainsi appris à connaître. » L'Atharva-Veda, en re- 
produisant avec une variante Îc premier de ces deux vers, 

est plus explicite encore, XVI, 3, 15: « Celui qui est 
mort le premier des mortels, celui qui est parti le premier 
pour cet autre monde, cie. » {ll semble que cette conception 
de Y ana, comme le premier homme et le premier mort, suffi. 
rait à la rigucur pour expliquer son élévation À la dignité 
roi des morts. Mais qui ne voit combien l'identification 
HA avec Agni facilite l'explication du mythe? Agnia 
s formes, sous chacune desquelles il pouvait être appelé 
À le rôle dévolu à Yama. En qualité d'éclair, il ré- 
gnait sur ces eaux qui étaient l’un des séjours des morts, sur 
cette region des nuages avec Icsquels était allée se confon- 
dre la fumée de leur corps, et des vents auxquels s'était 


de 






1, À Yami, dans l'hymne X, 40: ef. X, 12, 6. 
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réunie leur âme. En qualité de soleil, il était lui-même leur 
demeurect devait, en revêtant une personnalité divine, devenir 
Jeur roi. Le soleil aurait pu même, dans la conception très- 
ancienne qui place à l'occident le séjour des morts, être 
celui qui, selon l'expression des vers cités tout à l'heure, 
a traversé les grande s montagnes (du cicl), et trouvé le pre- 
mier la route (en s’avançant de lorient à l'occident). Cepen- 
dant c’est du feu terrestre, c'est du feu du bûcher qu'on pou- 

vait dirc le plus justement qu'il avait fravyé la route et montré 
le chemin aux ancêtres. Toutes les fonctions, réelles ou 
supposées, d'Agni ont dû concourir à la formation du mythe 
de ŸYama, aussi bien que l'idée du premier homme, qui 
d'ailleurs semble être dans le Rig-Veda inséparable de celle 
du feu. Mais c’est sa fonction réelle de conducteur des morts 
qui parait être dans la plus étroite relation avec celle de 
roi des morts, surtout si on la complète par l’idée qu'Agni, 
en conduisant les morts dans le soleil ou dans les eaux, se 
réunissait lui-même an soleil ou à l'éclair! 

Les deux rôles semblent d’ailleurs avoir été primitivement 
réunis dans le personnage de Yama. Nous venons de rappeler 
le passage où i ost représenté frayant [a voie aux ancôtres, 
et dont on peut rapprocher le vers T,5$S, 5 adressé aux 
Maruts : « Que votre chantre... uc parte pas par 1e chemin 
de Yama ! » c'est-a-dire ne meunre pas encore. Désormais roi 
d'un séjour mystérieux, ce qui wa rien de contradictoire 
avec la notion d’Agni, si souvent coneu comme retiré dansle 
monde invisille, Yama n'est plus sans doute le conducteur 
des morts au sens primitif et naturaliste, Mis il ne se con- 
tente pas pour tant de régner paisiblement sur son jreuple, 
il cherche à l'augmenter par des conquétes :; en d’auires 
termes, comme son père Vivasvat dans le passage cité plus 
haut, il estle dicu de la mort. C’est en ce sens que l’autour 
du vers X, 135, 2 à pu dire de lui : « J'ai considéré avec 
colère éclui qui aceucille les anciens, e£ qui agit si mécloin- 
ment; mais je lui ai de nouveau adressé mes vœux.» Au vers 
X, 165, 4 il recoit même le nom de mwrityw « la mort ». 
C’est peut-être dans le même sens, et non pas seulement par 


4. Au vers X, 18, 13, Yama est prié ainsi que les pures de consoluler la 
demeure du mort dans la temihe. Mais il ne fiut voir là sans doute airn 
nouvel exeimnle de la facilité avec larquetle les croyances contormes à des 
rites nouveaux se géneralisent en dépit Ge la conservation des rites auCiens 
dans certaines tribus ou dans certaines familles. , 


509 Le, 
allusion au chemin parcouru par Yama, Je premier mort, qu'il 
faut entendre le texte cité tout à l'heure : «Que votre chantre 
ne parte pas par le chemin de Yama ! » La prière pour la 
longue vie prend un sens tout particulier quand elle est 
adressée à Yama, dieu de La mort, X, 14, 14. 

Dans la mythologie postérieure, Yama vient res 
chercher les morts, et si ce rôle, analogue à celui du dieu 
psychopompe dans la mythologie grecque, ne lui est pas 
expressément attribué dans nos hymnes, ce n'est pas une 
raison de croire qu'il ait été tardivement introduit dans la 
conception du roi des morts. C’est au contraire la distinction 
de Yama et du messager, X, 165, 4, ou des deux messagers, 
X, 14, 12, de Yama, car l'emploi dont il s’agit n’est pas resté 
sans oise dans le Æig-Veda, c’est cette distinction, dis-je, 
qui, comme nous dllois. le voir, peut passer pour une forme 
secondaire du mythe. Or, l'idée d'un être divin qui vient 
chercher les morts paraît se rattacher Ctroitement à celle 
du feu qui les emporte, et qui d'ailleurs est sans cesse 
sur le chemin du ciel, tantôt pour y monter, tantôt pour en 
descendre. 

Le messager de Yama, dans l'hymne X, 165, qui au vers 
1 l'appelle aussi le messager de Nirriti (la destruction), est 
un oiseau! qui annonce la mort et dont on cherche à 
détourner la fatale influence. Cet oiscau ne diffère pas mytho- 
logiquement du trait « ailé » qui représente aux vers ? et 3 
la menace de mort, et dont il est dit, comme de l'oiseau lui- 
même (vers 4), qu’il descend dans le feu, dans le foyer, 
(littéralement qu'il le prend pour séjour.) Tous ces détails 
sont aisés à expliquer. Le feu, et particulièrement le feu 
venant du ciel, est très- souvent conçu comme un Oiseau, 
aussi bien que comme un irait ailé. En descendant dans 
le foyer, le trait ailé, qui rappelle le trait de Vivasvat ou 
l'oiseau messager de Yama, c’est-à-dire le feu céleste 
quils représentent l’un et l'autre , transforme sans doute 
le feu domestique en un feu funèbre qui doit par suite 
retburner au ciel et y porter celui qui l’entretenait. Il se peut 
d’ailleurs que dès lors le feu descendant du ciel sous forme 
d'oiseau ait été identifié à un oiseau réel. La formule du vers 
4: « Puisse ce que dit le hibou rester sans effet! » paraît même 
faire allusion à une superstition qui s’est conservée jusqu’à 


1. Cf. l'oiseau, messager de Varuna, que le vers X, 423, 6 place dans le 
séjour de Yama. | 
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nos jours. Mais le sens primitif, où au moins le : sens védique 
du mythe, n'en est pas moins clairement indiqué par les 
premiers détails relevés. Aussi bien le hibou est-il dans la 
mythologie indo-européenne un représentant bien connu du 
feu descendant du ciel, et sa voix à pu être primitivement la 
voix du tonnerre. 

. Les deux messagers de Yama, que nous connaissons par 
les vers X, 14, 10- 12. sont, non pas des oiseaux, mais des 
chiens. Cette forme symbolise naturellement l’idée de « gar- 
dien », et en effet ils recoiveut au vers 11 l’épithète 
pathirakshi « gardiens du chemin », le chemin dont il s’agit 
étant bien entendu celui par lequel les morts arrivent dans 
leur nouvelle demcure. Mais en qualité de messägers, ils vont 
trouver les hommes {v. 12), à peu près comme l'oiseau, et 
porter chez eux la mort, puisque les survivants demandent 
qu'ils leur rendent la vie, pour voir encore le soleil, &bid. Ce 
sont eux aussi qui conduisent à Yama son nouveau sujet, 
puisqu'on prie le roi des morts de le confier à eux /v. 11). Le 
souhait que le vers 10 adresse au mort lui-même : « Echappe 
aux deux chiens... eu suivant le bon chemin », ne paraitra 
pas contradictoire avec cette idée, si l'on se rappelle les 
formules et les rites destinés à préserver des brûlures du feu 
le cadavre qu’il emporte dans le ciel. En somme les deux 
chiens de Yama, auxquels on attribuc quatre yeux (v. 10 ct 
11), comme à Agui, FE, 31, 13, qui « fait face de tous 
côtés », jouent ensemble, tantôt le rôle du feu descendant du 
ciel, tantôt celui du feu qui y remonte. Selon toute vrai- 
semblance ils représentaient à l'origine ces deux feux, ou 
encore le feu céleste et lc feu terrestre réunis en couple. 

ll résulte de ce qui précède que le messager ou les 
messagers de Yama sont primitivement identiques à Yama 
lui-même, en tant que représentantcomme lui le feu dans sa 
relation avec les morts, et que Ies fonctions qui leur sont 
attribuées ont pu l'être aussi dés l'origine, comme noûs 
voyons qu'elles l'ont été plus tard, à celui qui, d’après le 
Rig-Veda, les envoie a sa place. Nous verrons d'ailleurs pfus 
loin en étudiant le mythe de la naissance des jumeaux dont 
l’un est Yama, que la filiation de ce couple est mythologi- 
quement identique à celle des deux chiens, messagers de 
Yama'. C'est alors seulement que nous pourrons expliquer 


1. Et des Acvins que leur nom de Näsatya rapproche encore des deux 
chiens, qualitiés au vers 12 de uränasau « au large nez », 


le métronymique sérameyuu « nés de Saräma » appliqué à ces 
“chiens. a 
Quant à présent, nous en aurons fini avec le roi des morts 
après une observation importante concernant ses premiers 
sujets. Déjà nous avons souvent, dans les citations précé- 
dentes, rencontré le terme de « pères », sans insister sur une 
expression qui semblait suffisamment claire par elle-même. 
Il est utile de remarquer pourtant que si elle s’applique sans 
contredit aux ascendants immédiats de chaque famille, elle 
désigne aussi et même principalement dans nos hymnes les 
anciens ou les premiers pères, X, 15, 8 et 10, ceux qui ont 
les premiers suivi les sentiers antiques, X, 14, 2, par où 
les morts des temps nouveaux vont les rejoindre, X, 14, 7; 
cf. 9, les rishis premiers-nés qui ont « fait » les chemins, X; 
14, 15, et pour tout dire en Geux mots les ancêtres mythi- 
ques de la race. Au vers X, 14, 6, ces ancètres sont nommés 
par leurs noms dans une énumération des «pères » *, com- 
prenant avec [cs Navagvas que nous retrouverons plus tard, 
les Angiras, les Atharvans ct les Bhrigus dont nous avons 
déjà reconnu le caractère. Celui des Vasishihas au vers X, 
15, S ne parait guère moins mytholog rique. C'est d’ailleurs 
avec les Angiras que Yama semble être dans un rapport 
particuliérement étroit, X, 14, 2-5. Or nous savons que le 
chef des Angirvas, comme de toutes les troupes analogues, 
est Agni. C'est un rapprochement de plus centre Agni et 
Yama. 

Des pères qui vicnnent d'être nommés, et qui, non-seulc- 
ment sont immédiatement rattachés au feu, leur chef et leur 
père, mais n'ont guère d’autres attributs que ceux qu'ils lui 
empruntent, on pouvait dire, comme du feu Iui-même, que 
leur arrivée dans le ciel avait été un retour. Plus générale- 
ment, le départ des morts pour leur nouvelle demeure devait. 
être ainsi conçu en vertu du mythe de l'origine ignée de la 
rce humaine. C'est cette idée qui parait expr imée dans des 
formules dont le sens pourrait sembler équivoque, s’iln ‘était: 
pas éclairei par [6 rapprochement d’une formule analogue, 
appliquée à un être qui, comme nous le verrons plus tard, 
représente soit Âgni, soit Soma, et qui en tous cas a trois 
formes correspondant aux trois mondes, X, 56, 1: « Voici. 


1, Le vers X, 15, 13 supplée à cette énumération par la nues € ceux 
que nous connaissons, et ceux que nous ne connaissons pas » 


une de tes splendeurs ; : une autre est plus haut; réunis-toi à 
Ja troisième; en.te réunissant à ton corps (à toi-même ), sois 
agréable, sois cher aux dieux dans ta naissance supr éemol » 
Comme Agni ou Soma, dont nous constaterons l'identité my- 
| thologique avec Agni, en se réunissant au soleil ou à l'éclair, 

se réunissent à eux-mêmes, les morts qu'Agni emporte avec 
Lui vont aussi rejoindre leur principe, ce que les hymnes ex- 
priment en disant d'eux parcillement qu'ils se réunissent 
à eux-mêmes ou à leurs corps, X, 16,95 : « Rends aux péres, 

6 Agni, celui qui t'est sacrifié avec les offrandes funéraires ; 
ee la vie (céleste), qu’il aime sa postérité; qu'il se 
réunisse à son corps, à Jâätavedas » ; X, 14, 8: « Réunis-toi 
aux pères, réunis-toi à Yama, trouve l’accomplissement de 
tes désirs dans le eicl suprême; débarrassé de toute imper- 
fection, retourne dans ta demeure; plein d'éclat, réunis-toi 
à ton corps. » 

La même formule est appliquée aux pères eux-mêmes : 
«Ils sont rentrés dans leurs corps », X, 56, 4. Mais pour 
cux elle peut prendre un sens particulier, quoique étroitement 
lié au précédent. En cffet, bien que le vers X, 88, 15, 
(cf. le vers 5 de l'hymne X, 130, et l'ensemble de cet 
hymne), distingue deux sortes de peres ou d ancétres, ceux 
des hommes, et ceux des dicux a ne identiques 
aux « anciens » dieux, X, 90, 16, que nous retrouverons plus 
tard, les ancêtres de la race humaine sont eux-mêmes souvent 
assimilés aux dicux. Établissons d'abord ce point. 

Je n’insisterai pas sur Îcs offrandes qu'on fait aux péres. 
Ces offrandes, quoique d’après Le vers X, 154, 1 elles parais- 
sent comprendre les principaux éléments des sacrifices offerts 
aux dieux, représentent la nourriture qui de fout temps a été 
due aux morts, et sont au vers X, 14, 5 expressément dis- 
tinguées sous le nom de suadha, cf. X, 15, 12; 16, 5, des 
offrandes s aux dieux désignées par le mot soaha. Mais la nç 
se bornent pas les rapports des pères avec les hommes vivant 
sur la terre. Non-seulement ceux-ci les nourrissent, non-sou- 
lement ils craignent de les irriter, TE, 55, 2; X, 15, G, 
mais ils les invoquent, VI, 75, 9-10, comme de protecteurs, 
I, 106, 3; X, 15, 5; cf. 3, ils les prient de donner Ja ri- 
chesse à leurs fils, ibid. 7, ils souhaitent d’être dans leurs 


4. Le mot fand g corps », comme Île mot éfnan « Ame v, tient souvent 
eu de pronom réfléchi. 


bonnes grâces, X, 14, 61. Les Vasishthas sont ainsi danse 
_vers VIF, 33, 1 appelés au secours de leurs descendants, cf. 
Act X, 15, 8, et ce sont peut-être eux encore qui, au vers 
VIL,7,6 « exaucent » leur race. À la vérité, on ne pouvait. 
guère considérer les ancêtres comme vivant d’une vie ñou- 
velle, sans les concevoir en même temps comme agissants. 

Mais cette vie nouvelle qu'ils mènent dans le ciel, n'est-ce 
pas la vie même des dieux? Nous rencontrerons plus tard un 
nom des dieux, celui d'asura, dérivé d'un mot asu signifiant 
souffle, mais désignant aussi dans le Rig-Veda les sources 
célestes de la vie. Les Asuras sont ceux qui s’abreuvent 
directement à ces sources. Or, c'est à ces mêmes sources que 
les morts transportés au ciel puisent leur vie nouvelle. Il est 
dit en effet des pères qu'ils sont allés dans l’asu, X, 15, 1. 
Cette conception s'est fixée dans un mot composé, asuniti, 
qui parait signifier « le chemin de la vie *», c’est-à-dire le 
chemin suivi par les morts montant de ciel, et qui est 
devenu le nom d’un génie funèbre, X, 59, 5-6. 

D'ailleurs, les pères ne participent pas seulement à Es vie 
des dicux; les chantres védiques ne se bornent pas non plus 
à les représenter sur le même char qu’Indra et que les dieux, 
X, 15, 10 : ils les divinisent formellement. Bien plus, le 
vers X, 16, 2 souhaite au mort même dont les funérailles 
s’accomplissent, de devenir, en suivant le chemin de la vic 
(asuniti), le chef des dieux, celui qui les conduit à sa volonté, 
devandm vacanih *. Toutefois, c’est avant tout aux premicrs 
ancêtres de la racc qu'est attribué le caractère divin. Il faut 
même remarquer que dans ce lointain mythologique, les pères 
et les dieux peuvent se confondre. En effet, l’immortalité des 
dieux mêmes cest une immortalite acquise, X, 53, 10; 63, +. 
Nous verrons bientôt que c’est par le sacrifice qu'ils ont 
conquis leur droit au sacrifice, et qu'ils se sont élevés au 


1. Cf. le vers déjà cité, X, 16, 5, où l'on souhaite que le mort « aime ; 
sa postérité. 

%, D'après son accentuation (sur l'a initial) le composé est possessif, et, 
rapproché du texte cilé « les pères qui sont allés dans l’asu », il ne semble 
pas pouvoir signifier autre chose que « conduisant à la vie ». Je précise 
cette interprétation dans le sens de « chemin », pour tenir compte de 
l'emploi du mot avec les verbes de mouvement: « Quand il suivra ce chemin 
qui conduit à la vie », X, 46, 2: cf. 12, 4, Du sens étymologique « conduisant 
à la vie » on a pu passer directement à l’idée d'un génie funèbre. 

3 M. Grassmann a très-hien vu le vrai sens du Se tagans: méconnu 
par M. Roth. 
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ciel où d’ailleurs étaient déjà des dieux plus anciens, I, 164, 
50; X, 90, 16. C’est encore sans doute aux dieux, nommés 
dans le vers précédent, qu'il faut rapporter ce passage, 
I, 68, 4: « Tous reçoivent en partage l’essence divine, en 
observant re la loi immortelle. » L'auteur du vers 
X, 15, 1 invoque «tous les fils de l’immortalité (les immortels) 
qui ont pris la nature divine. » Nous avons du reste fait ob- 
server que les Bhrigus jouent, au moins quelquefois, le rôle 
d'êtres exclusivement divins, et nous avons vu, ou nous verrons 
dans la suite de ce livre, que le caractère divin se combine 
avec celui d'anciens prétres dans la conception des Angiras 
ct de tous les groupes du même genre. Mais le titre de dieux 
et le nom de pères sont e >xpressément et à la fois attribués 
aux mêmes personnages, précisément dans le vers où se 
rencontre la formule citée plus haut, X, 56, 4: « Les pères 
sont entrés en possession de leur haute dignité ; dieux, ils ont 
exécuté leurs desseins parmi les dicux; ils ont enroulé ce 
qu'ils avaient développé (littéralement mis en mouvement); 
ils sont rentrés dans leurs corps. » 

J'ai dit que cette formule pouvait avoir là un sens partieu- 
lier, Et en effet les pères, en tant qu'assimilés aux dieux, peu- 
vent être considérés comme se manifestant dans l'espace 
visible, sous la forme des phénomènes célestes qui, ainsi 
que nous le verrons, forment la base de la conception des 
dieux védiques, et comme rentrant dans leurs corps quand 
ces phénomènes disparaissent. Ajoutons qu'ils pourraient 
l'être par la seule raison qu'ils sont réunis au soleil où aux 
eaux du ciel. Ce trait de notre derniere citation! « IS 6nt 
euroulé ce qu’ils avaient développé », s'explique très-bien 
dans ce sens. Au vers Il, 24, G il est dit des Compaguous de 
Bribhaspati, c’est-à-dire d’un groupe d'anciens prètres, qu'ils 
sont remontés au lieu d'où 1ls étaicut re aprés avoir 
observé les actes coutraires à la loi, cf. ibid. 7, c’est-à-dire 
sans doute, aprés avoir, avec le soleil auquel LE sont l'ÉUMIS, 
surveillé les œuvres des hommes, (cf. quatrième partie, ch. 
IT, sect. v). On peut leur comparer, dans l'ordre des phéno- 
mènes météorologiques, ces oiseaux dont il est dif au vers 
1, 164, 47, que lorsqu'ils sont revenus du séjour de [a loi, 
c'est-à-dire du lieu mystérieux qu’ils habitent, la terre est 
arrosée de beurre (de pluic). Cependant, le plus probable est 
que nos formules font allusion à la fois à l’ascensiou des peres 
remontant de la terre au ciel, et à leur disparition après qu'ils 


Ce 
JERGAIGNE, eligion védiqus, nl 


ont été momentanément manifestés dans l’espace visible. nl 
doit au moins en être ainsi dans l’hymme I, 72, où. des 


personnages qui, d'aprés le vers 9, « se sont incorpor és dans 
une nombreuse postérité !, en se ue une voie à l'immor- 


talité », sont représentés au vers à la fois « se faisant 
leurs corps après avoir abandonné Fe corps », et, de même 
que ceux qui ont observé les actes contraires à la loi, « veil- 


lant à tour de rôle », apparemment dans le soleil auquel ils 


sout réunis. Les mêmes personnages, d'après le vers 3, ont 
« aprés avoir honoré Agni trois saisons, sacrifié leurs corps et 
pris des formes sacrées ». Remarquons à ec propos qu'on peut 
citer d'une facon générale comme faisant allusion, soit à l'as- 
cension des anciens prêtres de la terre au ciel, soit aux 
apparitions et aux disparitions successives des phénomènes 
célestes, les nombreux emplois des formules telles que : « Ils 
ont pris dans le mystère leurs formes suprèmes », X, 95,2, ou 
« ils ont pris leurs essences sacrées », VI, 1, 4, que nous 
retrouverons souvent appliquées aux Maruts. 
D'ailleurs le vers même qui a donné lieu à toutes ces 
explications est immédiatement suivi d’un trait qui se rap- 
porte évidemment à l'apparition des pères dans le ciel, à leuf 
manifestation dans les phénoménes célestes, X, 56, B: « Par 
leur puissance, ils ont parcouru tout l’espace, réalisant les 
antiques essences qui n'existaient pas encore. » Il s’agit du 
reste, comme on le voit, de la premiére apparition de ces 
phénomènes, du braule donné pour la première fois aux révo- 
lutions célestes qui constituent l’ordre du monde. La suite 
du même passage n'est pas moins intéressante, Les pères 
continuent à y jouer le rôle de véritables puissances cosmo- 
goniques, en tant que P'EPIÈrS auteurs des races humaines, 
et généralement de tous ïes êtres, X, 56, 5: « Tous les êtres 
ont été contenus en eux (dans leurs corps); ils ont provigné 
diversement dans les créatures»; et plus join, X, 56, 6 : 
« !..Les pères ont place leur postérité, la force qui leur est 
propre, dans les (demeures) inférieures”, comme un tissu 
e 

1, À ge vieu svapatydni tasthuh, littéralement « qui ont pris (pour forme) 
toutes Les belles postérités ». CE K, 18,1: à ye dhnäni divydni tasthuh », qui 
ont revetu des formes diviues. » 

9, D'apres le vers 7, un personnage désigné par le nom de brihadukhtha, 
que lP'Anukramazi donne pour Fauteur de l'hymne, cf. X, 54, 6, mais qui 
parait être un ancêtre, et dont le nom est peut-être au vers V, 19, 3, ap- 


piqué à Agni, a placé sa postérité dans les demeures énisures et dans les 
demeures supérieures. Il y a là sans doute une allusion aux deux groupes 
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tendu. » nl ne semble pas toutefois qu'ils représentent là 
‘des pouvoirs aussi primordiaux que ceux dont il cest question 
au vers I, 164, 386, que ces sept êtres à demi formés*, qui 
sont la semence du monde, et dont on peut rapprocher l'être 

sans os produisant celui qui a des 08, 1, IG, <#, et le «non né» 
auquel se rattache un être unique, Vicvakarman, X, 82, G. 
Les pères dont il s’agit dans notre passage sont eux- 
mêmes les fils de l’Asura céleste que « par leur troisième 
œuvre » ils ont « séparé en deux », ou « établi en deux 
endroits », et qui représente sans doute Agni, partage entre 

le ciel et a terre. [ls n’en sont pas moins, par les traits déjà 
cités, et par ce dernier mème que nous retrouverons tout à 
l'heure, assimilés à des dieux. Mais ils restent pourtant les 
ancêtres de la race humaine dans le ciel, et bien que conçus 
comme ayant habité le cicl dès l’origine, ils sont identiques 
aux pêres qui y sont parvenus, ou plutôt qui y sont retournés. 
Ne dit-on pas en effet du mort même dont Le corps est, dans 
une cérémonie réelle, actuelle, emporté par le feu du 
bûcher, et qui va rejoindre les pères, qu'il se réunit à lui- 
mème ou à son propre corps ? Il ne faudrait pas eroire d’ail- 
leurs que lattribut de l'humanité füt, dans les idées 
védiques : incompatible avec les hautes fonctions cosmogo- 
niques qui sont attribuées aux pères en question dans les 
vers X, 506, 4-6, et dans bien d’autres. Nous verrons en 
effet plus loin que, par le sacrifice, les anciens prêtres ont 
exercé toutes celles qui auraient dû être, à ce qu'il semble, 
le privilégce des dieux. 

On peut résumer les observations qui précèdent, et expli- 
quer d’un mot les coufusions et les identiications signalées, 
en rappelant que les «péres» participent de la nature d'Agni, 
leur prototype, et lui sont mytholegiquement assimilés. Ils 
ont comme lui leur première origine au ciel, et s'y mank 
festent sous toutes les formes qu'il y prend lui-même, et 
comme ils remontent au ciel avec lui, ils en sont avec lu 
descendus. | 

Sur ce dernier point une remarque est encore nécessaire. 


des vivants et des morts d'une même famille, ou peut-être de la race en- 
livre, — Cf. encore IX, 83, 3. 

L. Ce trait marque la succession ininterrompue des générations. 

2. Ardha-garbha, « demi-fotus », et non « se trouvant à l'interieur de la 
inalrice », comme le veulent MM. Roth et Grassmann.— [après le second 
hémistiche, ces êtres « qui embrassent tout » semblent identifiés aux sept 

* rishis, Voir plus bas. 
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Comme il résulte de diverses expressions des textes précé- 
demment cités, le fils n’est en quelque sorte qu'une autre 
forme du père, et, pour les premiers pères, placer leur pos- 
térité sur la terre, c'était, en un certain sens, y descendre 
eux-mêmes. En ce même sens, les pères continuent à hsbi- 
ter la terre où ils provignent dans léurs arrière-neveux.Îl y 
a plus, et comme Île fou redescend sans cesse dans les plän- 
tes, rapportant ainsi à la terre le principe de vie qui devient 
la nourriture du pére et est transmis par lui à ses enfants, 
les pères mythiques qui, en dernière analyse, représentent 

feu lui-mëme, ont pu être conçus comme redescendant 
aussi sur Ja terre, et comme y redescendant dans les plantes. 
Nous touchons ici à un mythe qui joue un rôle beaucoup 
plus important dans la mythologie indo-européenne que 
dans Ja mythologie vedique, et qui à été étudié par M. Kuhn 
dans son livre sur la descente du feu, celui de l’origine vé- 
gétale de la race humaine. Ce mythe a pris diverses formes 
et a pu avoir diverses origines. Je me borne à signaler 
l'allusion la plus claire qui semble y être faite dans le 
lig-Veda. Elle se rapporte à la notion que nous venons 
d'indiquer, celle de la descente des pères dans les plantes. 
En effet le vers déja cité, X, 16, 3, outre ces formules : 
_« Que l'ail aille dans le soleil, l'âme dans le vent, » et: 
« Va dans les eaux, si tu t'y trouves bien, » contient 
encore les suivantes: & Va, selon la loi, dans le ciel et sur la 
terre, » et « Prends un corps dans les plantes. » J'avais relevé 
déjà la mention des péres « inférieurs » et celle plus précise 
des péres « qui sont établis dans le séjour terrestre, » en 
annonçant qu'elle pourrait s'expliquer par le mythe de la 
descente des pères. 

Signalons un dernier trait de ressemblance entre les pères 
&t Agni. Si les pères sont immortels et ont souvent le 
caractère divin, aussi bien qu'Agni lui-même, ce caractere 
divinet cette immortalité sont quelquefois considérés chez 
Agni,de même que chez les pères,comme des attributs acquis. 
Nous avons dejà fait une observation analogue pour les dieux 
en général. Mais cette idée devait être, dans son application 
au principe igné lui-même, l'objet d'une remarque spéciale. 
Nous analyserons avec quelque détail, dans Ie paragr aphe 
suivant, l'hymne X, 51, où l'inimort alité est promise à Agni 
par les dicux, en récompense des services qu'il est appelé 
« leur rendre dans le sacrifice. L’analogie avec les pères 
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est. donc complète. Dans l'hymne X, 52 dont nous consta- 
teronis. la ressemblance avec l'hymne Ne 51 Agni demande 
pareïllement l'immortalité aux dieux (vers 5). J' interprète 
dans le même ordre d'idées le vers VII, 49, 15, d’après le- 
quel Agni porte les offrandes et règne ensuite parmi les dieux, 
etle vers VII, #3, 18 portant qu'Agni, pris pour messager 
par les dieux, est devenu, par son obéi issance, le premier de 
ceux quiont droit au sacrifice. Ce dernier trait rappelle l’aban- 
don que les dieux font à Agni d’une part de l'’offrande, dans 
l'hymne X, 51. On lit encore, au vers X, 122, 5, qu'Agni 
est « appelé à l'immortalité » (cf. IX, 108, 3); le vers I, 69, 
6 lui souhaite d'acquérir « toutes les essences divines » 
et le vers I, 72, 1 le représente prenant pour lui toutes les 
immortalités". 


S IV. -— LE SACRIFICE CÉLESTE 


Après avoir reconnu que, selon les idées védiques, le feu 
terrestre, et particulièrement le feu du sacrifice, est de même 
nature que les feux célestes, qu'il est descendu du ciel et 
qu'il y remonte, enfin que les hommes ont la même patrie 
que lui et y retournent avec lui, nous devons nous demander 
comment les auteurs des hymnes expliquaient la manifesta- 
tion dans le ciel de ce feu qu'ils allumaient eux-mêmes sur 
la terre. Avec cette question, nous abordons le sujet de l’as- 
similation des phénomènes célestes au sacrifice terrestre. 
Nous en traiterons ici, selon le plan que nous nous sommes 
tracé, la partie qui concerne le sacrifice en general, et le 
premier élément du sacrifice, c'est-à-dire le feu, en particu- 
lier, réservant celles qui concernent les autres éléments pour 
l'étude spéciale qui sera consacrée à chacun d'eux. 

La conception d'un sacrifice célébré dans le ciel trouverait 
déjà une explication dans l’ordre d'idées qui a fait l’objet du 
paragraphe précédent. Les Aryas védiques, en confiant lêurs 
morts au feu qui les emportait avec lui dans les régions supé- 


4. Nous renvoyons à la section consacrée aux Asuras dans le chapitre Î 
de la quatrieme partie Îles textes relatifs à l’acquisition par Agni de Ia 
dignité d'Asura, V, 10, 2: VIT, 5, 6. Il va sans dire que l’imraortalité d'Agmi 
n'est pas toujours considérée comme acquise. Le vers X, 45,8, par exemple, 
porte qu'il à été immortel dès sa naissance. 
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 rieures, peuplaient le ciel d'habitants qu’ on devait supposer | 
adonnés dans leur nouvelle demeure aux mêmes œuvres que 
sur la terre, et avant tout à l’œuvre par excellence, au sacri- 
fice. C'est probablement en ce sens qu’il faut entendre Île 
vers X, 92, 3: «... Quand les vénérables eurent atteint l'im- 
mortalité, alors ils célébrérent la race divine.» LeversV,15,2 
est plus précis : « Ils ont, selon la loi, observé la loi durable 
dans l'acte efficace! du sacrifice, au plus haut du ciel, eux qui, 
avec ceux qui sont nés (avec les races humaines), ont atteint 
les héros qui ne sont pas nés (les dieux), siégeant dans le 
ciel dont ils maintiennent les lois durables. » La récompense 
accordée à la piété, d’après les vers VIIT, 19, 17 et 18, con- 
siste, indépendamment d'avantages qui peuvent être rappor- 
tés à la vie terrestre, dans la célébration de sacrifices 
célestes : « 17. Ccoux-là seuls, à Agni, les prêtres picux, 
Ô prêtre divin, 6 dieu sage, qui t'ont établi (comme sacrifica- 
teur). — Î8. Ceux-là seuls, 6 bienheureux, ont fait un autel, 
des ofrandes, des hbations de Soma dans le ciel, ceux-là 
seuls ont, dans les combats, conquis une grande richesse, 
qui ont mis en toi tout leur amour. » Enfin, au vers X, 107, 
4, l'offrande que les bienfaiteurs des prêtres, arrivés au ciel, 
surveillent en même temps que le vent et l'hymne céleste 
(du vent}, est probablement une offrande céleste. 

Mais ce ne sont pas seulement les pères parvenus à l’im- 
mortalité, ce sont les dieux eux-mémes qui sont considérés 
comme célébrant des sacrifices dans le ciel. Nous ne pouvons 
actuellement que signaler Ie terme de rishis divins appliqué 


aux sept rishis, ” 150, 7, et dout on peut rapprocher celui 
de prêtres divins : « Avec les prêtres divins, à Agni, tu es le 


plus vénérable .. A », X, 2, 1, at d’ « anciens 
sacrificateurs divins », X, 128, 3. C'est en effet seulement 
au chapitre de l’Arethinétique mythologiue, à \a fin de cette 
premiere partie, que nous analyserons la notion des sept 
rishis, aussi bien que celle des « cinq adhvaryus, » et des 
« sept prêtres », « dieux qui ont suivi les lois des dieux », 
III, 7,7, et des sept hotris auxquels parait appliqué égale- 
ment, X, 99, 10, ainsi qu'aux sept r'ishis, X, 109, 4, le titre 
même de dieux. Nous ne pouvons aussi, avant d’avoir con- 
sacré au mythe du yurusha une étude qui sera mieux placée 


4. Le mot céka, oxyton, paraît signifier « force, puissance, » non-seule- 
ment dans ce passage, mais aux vers IV, 17, 11; V, 30, 40; VI, 19, 4, 
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après celle du personnage de Soma, que mentionner le sacri- 
fice de cette victime par les dieux, sujet de l'hymne X, 90, 
auquel il est fait allusion également dans les trois pre- 
miers vers de l'hymne X, 130. Venons-en done immédiate- 
ment aux textes qni sont ici les plus intéressants pour nous, 
à ceux qui concernent les rapports des dieux, considérés 
comme sacrificateurs, avec le feu céleste. 

= Constatons d’abord qu'on dit des dieux, aussi bien que 
des hommes, qu'ils produisent, T, 59,2; II, 2, 3, l font, 
III, 11, 4, qu'ils allument, VI, 16, 48 ; cf. VI, 11, 6; [, 95, 9, 
Agni, qu'ils l'allument pour en faire un re I, 36, 4. 
Cette notion s’est fixée dans le composé deveddha  « allumé 
par les dieux », servant d'épithète à l’'Agni invoqué au vers 
X, 64, 3 dans une énumération de dieux, ct aux Agnis, VII, 
1, 22, que l’Agni terrestre doit bien disposer en faveur des 
hommes ct qui paraissent se confondre avec les dieux eux- 
mêmes, 

Or, conformément au système de raisonnements analogi- 
ques sur lequel repose toute la mythologie védique, le feu 
devait être considéré comme allumé dans le ciel, et selon 
l'expression du vers [, 143, 2 dans le ciel suprème, par les 
mêmes procédés que sur Ja terre, particulièrement par le 
frottement de deux aranis. Ce mythe, que M. Kubn a cru pou- 
voir rapporter à la péricde indo-curopéenne, n’est, il est vrai, 
expressément formulé dans aucun texte du Æig-Veda. En 
cffet{larawi d'or dont il est question au vers X, 184,5 sert , 
aux Kins, non pas pour allumer le feu céleste, mais pour 
faire sortir l'enfant du sein de la mère; Toutcoie ce trait 
que nous avons déjà relevé à propos de l'origine ignée de la 
race humaine, est évidemment emprunté au rite du . pro- 
duction du feu par le frottement des aranis, et larani 
« d’or » mariée par les dieux Acçvins ne peut être qu'une 
arani céleste. On peut donc voir là une allusion indirecte à 
la production du feu céleste au moyen des aranis. d 

À la vérité, le feu peut être tiré dans le ciel d'un élément 
qui ne saurait le produire sur la terre, il y est « allumé 
dans la demeure des eaux », III, 25, 5..Mais il est tiré des 
eaux, comme il ic en du bois, par les’« dix doigts » d'un 
opérateur céleste ; ‘car on verra par la suite que les « mères » 
d'Agni sont vraise ab louent les eaux dans le passage sul- 
vant, IT, 23, 8 : « Les dix doigts l’ont engendré, lui lanti- 
que, le bien né, dans les mères dont il est le fils cheri. » Je 
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montrerai d’ailleurs en temps et lieu que les éléments d où le 
_ feu csttiré sur la terre, c’est-à-dire le bois et la pierre, ont 
” aussi, selon la mythologie védique, leur place dans le ciel. On 
verra que l'idée de la pierre, en particulier, était naturelle- 
ment suggérée par l'assimilation des nuages à des monta- 
gnes et par la notion de la « voûte » du ciel. Ï1 s’agit donc 
probablement de la pierre céleste dans le vers I}, 94. 7 où 
les compagnons de Brihaspati dont nous avons parlé déjà, 
et qui sont rentrés au lieu d’où ils étaient venus après avoir 
observé les actes contraires à la loi (ibid. G), semblent jouer 
un role UE a celui des Bhrigus communiquant le feu 
aux hommes : « Fidèles à la loi, ayant observé les actes 
contraires à n loi, les sages se sont reposés de ce long 
voyage ; le feu qu'avec leurs bras ils ont allumé dans 
la pierre n'est pas éloigné (de nous); car ils l'ont lâché 
(laisse descendre sur la terre). » Comme allusion au rôle 
rempli par le bois, soit dans la production, soit dans F'ali- 
mentation du feu céleste, on peut citer, outre Le texte relatif 
. l'arani d'or des Acvins, celui où il est question de la 
« büche ”. samidh, d'Agni, brillant dans le ciel, V, 6, 4: 

cf. HI, 2,9 
Les dernicres citations, d'ailleurs, ne contiennent aucune 
mention des PS se qui allument le feu céleste, ou, 
comme le vers Il, 24, 7, présentent des traits qui convien- 
nent, au moins en partie, aux pères. Remarquons à ce pro- 
pos que beaucoup d’autres passages intéressant le mythe du 
sacrifice céleste, mais ne renfermant, ni le nom des dieux, 
ni celui des pères, ni aucun trait assez caractéristique pour 
supple er à l’un de ces noms, peuvent être rapportés aux pères 
aussi bien qu'aux dieux. Tels sont Ies suivants, I, 22, 21: 
« Les prètres vigilants, chantant des hymnes de louanges, 
allument la forme (littéralement le séjour) suprême de Vishnu 
(le soleil). » — X, 45, 1 : « Le pieux ami des hommes 
. chante en allumant dans _ eaux la troisième (forme d’Agni) 
qui est impérissable, » -— Jhid. 3. Le céleste, l’ami des hom- 
mes; t'a allumé, 6 Ag, dans la mer, parmi les eaux! dans 
le sein du elel : les taureaux! t'ont fortifié ? dans Île troisième 
\monde où tu séjournes, dans le sein des eaux. »:— VII, 5, 1 : 


4. Voir S VI. 
2. Terme consacré pour exprimer l'action du sacrifice sur Agni, et plus 
wénoralement sur les dieux. 
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«. Agni Vaiçvânara, qui, dans le sein de tous be) immor- 
tels, a été fortifié par les vigilants. » - 

Mais dans un bon nombre de textes, où la mention du feu | 
allumé dans le ciel _ ‘également accompagnée d’allusions 
plus ou moins directes à un sacrifice, les dicux sont expres 
sément nommés. Le suivant, qui est une formule deux fois 
employée dans le Rig-Veda, IT, 9, 9, et X, 52, 6, est d'une 
clarté qui ne laisse rien à désirer : « Trois mille trois cent 
trente-neuf dieux ont honoré Agni; ils l'ont nourri de beurré, 
ils ont répandu pour lui le gazon sacré, et l'ont institué 
sacrificateur. » En vain objecterait-on que cette formule, 
tant par le caractère artificiel du nombre de dieux mis en 
cause, que par la place qu'elle occupe à la fin de deux 
hymnes, trahit une origine relativement moderne. Les traits 
essentiels en peuvent être relcves dans d’autres textes dont ïl 
n’y a aucune raison de contester l’antiquité. Nous lisons en 
effet que les dieux ont honoré Agni l’immortel, V, 3, 4, 
qu'ils ont tous ensemble pris Agni as messager et qu'ils 
l'honorent dans les sacrifices, V, 21, 3, qu'ils l honorent de 
leurs chants en implorant son secours, I, 128, 8, qu'ils l'ont 
« oint », c'est-à-dire sans doute arrosé de beurre, en l'insti- 
tuant sacrificateur, III, 19, 5, qu'ils ont suivi, c’est-à-dire 
sans doute célébré selon les rites, Le sacrifice d’Agni, X, 12,5. 
D'autre part Agni reçoit le titre de purohita des dieux, 
IT, 2, 8, etonne pout guére hésiter à prendre ce terme dans 
son sens usuel de prètre domestique, quaud on voit ailleurs 
lé même Agni appelé « le sacrificateur établi dans le ciel qui 
fait réussir toutes les œuvres », T1, 70, 8, fo le sacrificateur 
très-expert qui est dans le séjour ‘des eaux »,f I, 149, 4. Ainsi 
dans le ciel, comme sur terre, Agni est non- odlement l'ins- 

trument, mais l'agent principal d'un sacrifice. 

Nous réservons les textes relatifs aux sacrifices célébrés 
par les différentes divinités, pour les sections consacrées à 
chacune d’elles. Mais nous pouvons annoncer dès main- 
tenant que le caractère sacerdotal, commun d'ailleurs à la 
plupart des dicux védiques, paraît avoir été attribué tôut 
spécialement, non-seulement aux trois Aibhus et à la troupe 
des Maruts, mais à Trita, à Vishnu, à Savitri-Tvashtri. 

On se demandera quelle pouvait être la signification d’un 
sacrifice célébré par les dieux eux-mêmes, et la confusion 
ou l'assimilation des pères et des dieux qui a déjà été 
signalée comme fréquente, suggérera d'abord l’idée que les 
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attributs sacerdotaux ont été empruntés par les dieux aux 
pères, ou tout au moins que le mythe des dieux sacrifica- 
teurs n’est qu’une imitation du mythe des pères. En fait, 
nous avons eu l'occasion de citer par avance des passages 
d'après lesquels les dieux ont gagné par le sacrifice leur 
droit au sacrifice, Une idée analogue est exprimée dans l'un 
des textes qui établissent les rapports des dieux avec le 
feu, VI, 7, 4: « Tous les dieux, Ô immortel, t’acclament 
à ta naissance comme un enfant; par ta puissance ils sont 
arrivés à l’immortalité, à Vaiçvänsra, quand tu es sorti 
brillant de tes parents !. » 

Il n’est même pas impossible de découvrir des person- 
nages auxquels les dieux auraient réellement offert leur 
sacrifice. Déjà dans la formule deux fois répétée, I, 164, 49 
et X, 9,0, 16, que nous venons de rappeler, on a vu les 
dieux qui, par le sacrifice, ont gagné leur droit au sacrifice, 
parvenir au ciel où sont les anciens dieux. Dans l'hymne X, 
15] sur la foi, craddhaà, 1 est dit au vers 3 des dieux, qui 
d'après le vers 4 pratiquent cette vertu en sacrifiant, qu'ils 
ont eu foi dans les puissants Asuras. C’est seulement dans 
la quatrième partie de ce livre que nous chercherons à 
déterminer le caractère de ces « Asuras » et de ces « anciens 
dieux ». Il nous suffit, quant à présent, de les avoir montrés 
habitant le ciel avant les autres dicux, et recevant leurs 
hommages. 

Mais on ne se ferait-encore qu'’uve idée très-incompléte du 
mythe qui nous occupe si l’on s’en tenait à ces deux idées 
de l'assimilation des dieux aux péres, et de la situation, 
primitivement subordonnée, des dieux vis-à-vis d'autres dieux 
plus anciens. Il faut même remarquer, en ce qui concerne la 
seconde, que les aneiens dieux paraissent avoir été considé- 
rés eux-mêmes comme des sacrificateurs. Le sacrifice du 
purusha à te offert à La fois par les dieux et par des rishis 
qui recoivent l’épithète, d'ailleurs assez obscure, sédhya, 
X, 90, 7, appliquée dans le vers 16 du mème hymne (-— 
J, ‘164, 50) aux anciens dicux, premiers habitants du ciel, et 
sans autre application dans le Æig-Veda. Au vers X, 109, 4, 
les «anciens dieux » paraissent également identifiés aux 
« sept rishis », Or, il semble que, pour eux du moins, toute 
idée de subordination vis-à-vis d’autres êtres doive 


4. lei probablement le ciel et la terre, voir chapitre IV. 
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être écartée. D'autre part, nous lisons au vers X, 65, 7, 
que les « habitants du ciel » quiont « inventé (littéralement 
engendré) le sacrifice », « se le sont offert à eux-mêmes.» 
Cette dernière citation nous place à un point de vue nou- 
veau, d’où le mythe du sacrifice des dieux va nous appa- 
raître étroitement lié à la question de l'origine du sacrifice. 
Les rites du sacrifice ont été transmis par tradition des pre- 
miers ancêtres de la race humaine à leurs derniers descen- 
dants. C’est en ce sens que ile sacrifice est, comme nous 
l'avons vu déjà, appelé une chaîne tantu,: sur laquelle les 
générations successives tissent une trame continuej ! Nous 
avons eu aussi l’occasion, en étudiant divers nomsd'ancêtres, 
de signaler les passages où les sacrifices de ces ancêtres sont 
présentés comme les modèles des sacrifices actuels. On pour- 
rait y ajouter ceux qui font mention des anciens sacrifica- 
teurs en général, V, 3,8; 8, 1; 7, des prêtres premiers-nés 
qui reçoivent au vers III, 29, 15 le nom de Kucikas et qui ont 
allumé le feu, chacun dans sa demeure, des mortels, pères des 
hommes actuels, qui ont eu chacuu leur part du feu, VII, 1, 
9, des anciens rishis qui ont chanté Agni, X, 98,9, et de 
ce dieu a été vénérahle comme il l’est aux nouveaux, [, 1,2,ou 
encore des prescriptions, nivid, anciennes que suit le sacrifi- 
ateur, 11,36, 6". Dans le même ordre d'idées, Agni est comparé 
à un héritage ou, pour employer les termes même du poëte 
védique à «une richesse acquise par les pères, » [, 73, 1, et 
il est dit au vers f, 70, 10, que les hommes ont honoré Agni 
en divers lieux et se le sont partagé comme la fortune d'un 
pere âgé. Nous réservons pour la section qui traitera de la 
prière, les textes relatifs à la prière ancienne, à la priére 
des pères, dont la prière actuelle n’est que la reproduction. 
Mais les premiers ancêtres eux-mêmes, de qui tenaient-ils 
le sacrifice ? Nous constaterons successivement pour Îles 
divers éléments du sacrifice ce que nous avons constaté déjà 
pour Le premier et Le plus important d’entre eux, le fen, à 
savoir qu'on leur attribuait une origine céleste. Or, ce qu'on 
croyait des éléments du sacrifice, on l'a cru aussi du sacrifree 
lui-même. Nous lisons aux vers X, 181, 1-5, non-seulement que 
Vasishtha, que Bharadväja, qu’une troupe d'anciens sacrifica- 


1, Dans ce passage d'ailleurs le sacrificateur est sans donte Agnt lui- 
même, Agni, comme nous le verrons, est à la fois ancien, honcré par les 
anciens, V, 8, 1, et nouveau, honoré par les nouveaux, 
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teurs non dénommés, ont apporté ou recu du ciel, du soleil, de 
l'empire lumineux du créateur, de Savitri, de Vishnu, telle 
ou telle offrande, telle ou telle prière particulière, mais qu'ils 
ont « trouvé l'essence suprême du sacrifice qui d’abord était 
hors de leur portée et cachée » {vers 2), qu’ils ont « trouvé 
en priant le sacrifice tombé, le premier sacrifice allant vers 
les dieux. » Le terme est formel; de même que le feu, le sa- 
crifice lui-même est tombé du ciel, les hommes ne font donc 
aussi que l'y renvoyer comme ils y renvoient le feu. Le sacri- 
fice n’a d’ailleurs pu être agencé de toutes pièces dans le 
ciel, d'où il est tombé, que par les dieux eux-mêmes. C'est 
ainsi que le mythe du sacrifice des dieux nous apparait comme 
la solution la plus naturelle, dans le système de la mythologie 
védique, du problème de l’origine du sacrifice. Les dieux ont 
fourni le modèle que les hommes n’ont eu qu’à imiter. Tel 
est le sens général de l'hymne X, 130 dont nous retrouverons 
les vers 2 et 3 quand nous nous occuperons du sacrifice du 
purusha auquel ils paraissent faire allusion, et les vers 4et5 
quand nous traiterons de la parole sacrée et des mètres qu’on 
y voit assignés un à un aux différents dieux, non pas seule: 
ment à ce qu’il semhle comme devant être employés de pré- 
férence dans les prières qui leur sont adressées, mais comme 
ayant été employés par eux-mêmes dans la cérémonie où 
«tous les dieux ont sacrifié un dieu » {vers 3). Les vers qui nous 
intéressent particulièrement ici sont le premier : « Ce sacri- 
fice tendu de toutes parts avecsa chaine, tendu avec cent une 
œuvres des dieux (composantla chaîne de l'étoffe), les pères qui 
sont venus le tissent: «Tisse par-ci, tisse par-là, » ainsi disent- 
“ils quand il est tendu » et surtout le sixième et le septième : 
«G. C’est sur cela que se sont réglés les rishis humains (cf. 5), 
nos pères anciens, quand le sacrifice fut né; je pense, en les 
voyant, avec la pensée comme avec un œil, à ceux qui ont 
les premiers sacrifié ce sacrifice.—7. Aux sept r'ishis divins qui 
sont retournés dans leur demeure avec les hymnes de louange, 
avec les vers, avec le type (du sacrifice); parcourant du re- 
gatd le chemin des anciens, les sages, pareils à des cochers, 
ont saisi Les rênes derrière eux. » Le « retour » des rishis divins 
peut s’interpréter par leur disparition après une manifestation 
passagère dans le cicl(cf. 1, 164, 47; IT, 24,6), aussi, bien que 
par une assimilation aux 7ishis humains. Ils sont d’ailleurs ici 
nettement opposés à ces derniers, comme ayant donné l’exem- 
ple que les hommes n’ont fait que suivre, et ne différent sans 
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doute pas essentiellement des dieux dont il est question au 
vers 3, ni de ceux qui sont énumérés aux vers 4 et 5. Ce 
n’est pas tout. De même que les rishis humains ont imité les 
rishis divins, Agni, le sacrificateur par excellence, qui ho- 
nore les dieux avant l’homme, IE, 3,3; X, 53, 1, suit lui-même 
dans le sacrifice, en tant que feu terrestre, les lois d'un sa- 
crificateur plus ancien que lui, IIT, 17, 5; cf. 1, et celui-là doit 
être l’Agni céleste, si l’on en juge par un vers du même 
hymne, III, 17, 2, où le paëte réunissant dans une conception 
unique le feu de la terre et celui du ciel, dit à Agni : « Comme 
tu as, Ô Agni, excrcé la charge de sacrificateur (de hotri) de 
la terre, comme tu as, à Jätavedas, exerce celle de sacrifica- 
teur du ciel, toi qui sais la remplir ; de même, avec cette of- 
frande, honore les dieux; fais aujourd'hui réussir ce sacrifice 
comme tu as fait réussir celui de Manus. » Aussi, voyons- 
nous au vers X, 57, 2, Agni suffisamment désigné par la 
qualification de yagnasya prasadhana « qui accomplit le sa- 
crifice », et par l'application du participe dhula « arrosé 
d’offrandes, » considérée comme « la chaine da sacrifice tendue 
chez les dieux. » En souhaitant de « l’atteindre » ou de 
« l'obtenir, » Ie poëte vout sans doute faire entendre qu'il 
désire continuer le tissu, ou comme le dit le vers Ï, ne pas 
s’écarter du chemin, accomplir exactement le sacrifice du 
Soma. Nous retrouvons la l'assimilation crdinaire du sacri- 
fice à une chaine, ou à un tissu,, mais avec ce détail intéres- 
sant que la chaine esttendue dans le ciel. Citonsentin le versI, 
1,2, où il est dit en propres termes de personnages qui ne 
peuvent être que les dieux, et qui recoivent en effet ce nom au 
vers suivant, « qu'ils ont du ciel éduqué les assemblées des 
sages et ouvert la voie, même à l'habile et au puissant. » 

L'institution du sacrifice à coïncidé avec la découverte 
du feu caché que nous avons vue attribuée à des personnages 
de nature équivoque, tels que Mätariçvan et les Bhrigus, 
mais qui est aussi expressément rapportée aux dicux eux- 
mêmes. Dans le passage même auquel nous avons emprunté 
notre dernière citation, les dieux sont présentés à IA fois 
comme découvrant, et comme honorant le feu, IIE, 1,2 : 
« Nous avons envoyé le sacrifice en avant; que le chant s'ac- 
croisse! Ils ont honoré Agni avec des büches et avec des 
hommages; ils ont du ciel éduqué les assemblées des sages; 
ils ont ouvert la voice même à l’habile, même au puissant. 
— 3, Le sage (Agni) dont la pensée est pure, s’est réjoui, lui 
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qui, par sa naissance, est apparenté au ciel et à la terre{ Les 
dieux ont trouvé le brillant Agni au milieu des eaux} ans 
l'œuvre des sœurs (des de. — 4.,Les sept rapides (les 
. eaux) ont fortifié le bienheureuxiqui naît blanc, et qui 
devient rouge en grandissant; elles se sont élancées comme 
des cavales vers leur petit nouveau né ;.les dieux ont admiré 
Agni à sa naissance... — 13... Les dieux eux-mêmes ont 
prié’; ils ont honoré le puissant, très-digne de louange, 
quand il fut né. » Aux vers [, 65, 1-4, les « habiles » qui 
sont allés à la recherche d'Agni, caché comme un voleur 
avec le bétail qu'il a dérobé, c'est-à-dire sans doute enfermé 
. dans les eaux qui « le fortifient, », reçoivent la qualification 
de « dignes du sacrifice » et ne”doivent pas être distingués 
des dieux « qui ont suivi les lois de l’ordre »; on peut 
voir d’ailleurs dans le dernier trait et dans cet autre : « Tous 
ceux qui sont dignes du sacrifice se sont assis près de toi 
(près d’Agni) », une allusion à un sacrifice célébré par les 
dieux dans le feu qu'ils ont découvert. Les héros pieux qui, 
en chantantdes hymnes composés par eux-mêmes, découvrent 
le feu dont la disparition avait rempli les dieux d’effroi, 
I, 67, 3, et 4, ne sont probablement autres que les dieux eux- 
mêmes ?. Il faut cependant tenir compte, dans les passages 
de ce genre, de la confusion toujours possible des pères avec 
les dieux. Ainsi l'hymne [, 72, dont le vers 2 nous montre 
« tous les immortels » cherchant et trouvant Agni, offre, 
dans les vers 35 et 5 où les mêmes personnages sont repré- 
sentés comme honorant Agni, des traits qui, nous l'avons 
vu plus haut, ne peuvent guère convenir qu'aux pères. Mais 
c'est bien des dieux qu'il s’agit dans le curieux hymne X, 51, 
où d’ailleurs la découverte du feu semble être l'occasion 
d'unc restauration plutôt que d'une première institution du 
sacrifice, puisque Agni y déclare qu'il s'est caché pour n'être 
pas contraint, comme l'ont été ses premiers frères (v. G), 
de remplir le rôle de sacrificateur (v. 4). À la vérité, si c'est 
la race entière des dieux, au dire de Varuna, portant la pa- 
role pour elle (ef. v. 7 et 8), qui.a cherché Agui, caché dans 
“les eaux et dans les plantes (v. 3), celui qui l’a découvert, 


4. Lattévaloment « ils se sont unis à la pensée », cf. I, 16%, 8. Mais lu 
a pensée », quand 1 s'agit d' «€ honorer » Agni, ne peut être que la 

« prière ». 

2. Cf, VI, 9, T: «a Tous les dieux effrayés t'ont rendu hommage, 6 Agni, 
quaud tu te tenais dans lobscurité ». 
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qui a aperçu «tous ses corps » (v.1 et 2), « toutes ses bûches » 
(v. 2), eat Yama, c'est-à-dire un personnage de nature équi- 
voque, tantôt dieu, tantôt homme. Mais ici Yama recoit 
expressément le nom de dieu (v. 1 et?), et tous les dieux sont 
d’ailleurs associés à son œuvre. Une fois maîtres d’Agni, pour 
le décider à leur porter l'offrande, ils lui abandonnent les 
libations de beurre qui précèdent et suivent chaque oblation 
(v. Set 9) et lui promettent l'immortalité (v. 7). 

Il est vrai que l'institution du sacrifice ne consiste pas seu- 
lement dans la célébration par les dieux d’un sacrifice céleste 
que les hommes doivent imiter sur la terre. Déjà nous avons 
vu que, comme tous ses éléments, le sacrifice lui-même est 
tombé du ciel, Dans notre hymne X, 51, on pourrait donc 
croire que le sacrifice auquel Agui est préposé par les dieux 
est un sacrifice terrestre. Il faut remarquer pourtant qu'il 
u y est question ni de la terre, ni de l'homme, au moins si 
l’on adopte Ja traduction déjà proposée plus haut (p. 70) 
pour le premicr püda du vers 5 : «Viens, en qualité de Manu 
pieux, désirant accomplir le sacrifice. » La mention des 
offrandes que doit porter Agni {v. T)ne paraïitra pas non plus 
décisive, si l’on se rappelle le vers d’après lequel les dieux 
ont iuventé le sacrifice pour se l'offrir à eux-mêmes, Au con- 
traire, la comparaison de l'hymne X, 52 est tout en faveur 
de l'interprétation inverse. L'’analosuie des deux morceaux, 
qui d’ailleurs se suivent imimédiatemeut dans ln collection 
des hymnes, est frappante: Agui était cache quand les dieux 
l'ont établi porteur d'offrandes (+. 4): il les prie de Ji 
apprendre comment et par quel chenal doit Icar porter 
l'offrande, quelle part il doit en offrir à chactin d'eux (v. 1): 
1] leur demande l’immortalité (v. 0); le rôle de Vama, dans 
le premier hymne, semble même rappelé duns le second par 
la qualification de « sacrificatour de Yama » appiiquée à Agni 
(v. 3). Or nous y voyons également qu'Agni est excité (v. 2), 
oimt (v. 3) par les dieux, que ces actes assimilent à des 
sacrificateurs, et que, dans ces conditions, il naït de jour en 
Jour et de mois en mois, probablement sous la forme du so- 
leil et sous celle de la lune’. Entin l'hymne se termine par le 
vers déjà cité : « Trois mille trois cent treute-neuf dieux 
ont honoré Agni; ils l'ont accru avec le beurre, ils ont 
répandu pour lui le barhis, puis l'ont institué sacrificateur. » 


4. Nous reviendrons tont à l'heure sur ce point. 
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Dans beaucoup de passages, il est impossible de décider si 
c’est d’abord dans le ciel, ou si c’est immédiatement sur la 
terre, qu ’Agni est établi par les dieux porteur d’offrandes, 
I, 29,7: VII, 11, 4; 17,6; VII, 91, 17, ordonnateur du 
sacrifice, IV, 1, 1; VIII, 19, 1‘, sacrificateur et porteur du 
sacrifice, VIL, 16, 12, qu'ils ‘établit dans la demeure qu'ils 
lui ont préparée, VII, 4, 5; ef. VI, 29, 2; VIL, 1,2, qu'il 
est engendré par eux comme étendard du sacrifice, VI, 7,2 
Ceux mêmes où il est dit que les dieux ont pris Agni pour 
messager, VIII, 19, 21; 23, 18, pourraient faire allusion à 
un sacrifice céleste dans lequel les dieux enverraient Agni 
à la terre comme les hommes l’envoient au ciel. 

Cependant, au vers V, 8, 6, le rapprochement des qualités 
de « messager » et de « porteur d'offrandes » ne permet guêre 
de songer au feu d'un sacrifice céleste. Au vers VI, 7, 1, 
l’Agni, dont les dieux ont fait « comme une coupe dans leur 
bouche », est appelé « l'hôte des races », ce qu'il faut sans 
doute entendre des races humaines. 

Il est dit d'ailleurs, en propres termes, qu'Agni à été établi 
par les dieux, comme sacrificateur de tous les sacrifices «chez 
la race humaine », VE, 16, 1. que brillant d'abord chez ceux 
qui ont une vaste demeure (les dieux), X, 118, 8, il a été 
« allumé » par eux comme porteur d'offrandes chez la race 
humaine, ibid. 9. Plus généralement, Ia communication du 
feu aux hommes que nous avons vue rapportée à des per- 
sonnages de nature équivoque, tantôt hommes, tantôt dicux, 
comme Mitaricvan et les Bhrigus, est aussi directement at- 
tribuée aux dieux mêmes. Îls ont déposé Agni chez les mor- 
tels, VII], 73, 2, chéz les races humaines, IL, 4, 5, ils l’ont 
déposé ici-bas, IIL, 3, 5, ils en ont fait le premier Ayu pour 
l'A vu, 1, 51, 11, ils l'ont donné à Manu, I, 36. 10. Les per- 
sonnages qui, d'après le vers I, 148, 1, ont déposé Agni chez 
les races humaines, sont sans doute les mêmes que le vers à 
äu même hymne désigne par la qualification de yajniyäsah 
« dignes du sacrifice », c'est-à-dire des dieux. 

Mais l'acte par lequel les dieux communiquent le feu aux 
hommes est assimilé à un sacrifice, aussi bien que la mani- 
festation du feu dans le ciel. Daus le dernier hymne cité, les 
dieux qui, d’après le vers 1, ont déposé Agni chez les races 


4. D'apres le vers IT, 2, 35 cf. &, c'est au fond de l'espace que les dieux 
ont établi Agni comme ordonnateur du sacrifice pour le ciel et la terre, 


So 
humaines, l'ont, d’après le vers 3, saisi dans sa demeure 
éternelle, et l'ont honoré « d’hymnes de louange. » On pour- 
rait.ilest vrai, contesterla simultanéité de deux actes relatés 
dans des vers différents. Mais nous lisons aussi dans un scul 
et même vers, le 10° de l'hymne X, 88, que les dieux ont 
engendré Agni dans le ciel en chantant un hymne de louange, 
et qu’ils l'ont partagé en trois. L'attribution de l’un de ces 
trois feux à la terre, déjà suggérée par la répartition 
ordinaire des trois formes d’'Agni, est formellement indiquée 
dans un texte analogue où la mention des « dieux » cst 
seulement remplacée par celles des « Uei] (voir p.57) immor- 
tels, » II, 2, 9: « Les Ucij immortels ont purifié trois bûches 
d'Agni, du (dieu) rapide qui fait le tour du monde ; ils en ont 
déposé une chez les mortels pour qu'ils en jouissent; les deux 
autres se sont avancées dans l’espace vers leur sœur. » Au vers 
X, 56, G ce sont les « pères » qui sont substitués aux dieux 
comme ayant divisé « en deux, » c’est-à-dire sans doute fait 
apparaître sous deux formes dont l'une devait appartenir à la 
terre, l’Asura céleste dont ils sont les fils et qui ne peut 
guère représenter qu'Agni. La « troisième œuvre » par 
laquelle ils ont obtenu ce résultat est vraisemblablement 
encore un sacrifice. Pour en revenir au vers X, 88, 10, 
remarquons que l'assimilation à un sacrifice de l'acte, par 
lequel les dicux ont partagé Agni en trois feux dont l’un 
devait être le feu terrestre, ne résulte pas seulement de la 
mention d’un hymne de louange contenu dans le même vers, 
mais de l’ensemble de l'hymne, consacré presque tout entier 
à la description du sacrifice des dieux. Il est en effet question 
dès le premier vers d’une offrande sacrifice dans le feu 
céleste. Nous lisons au vers 7 que tous les dieux ont, en réci- 
tant un hymne, sacrifié une offrande dans le feu céleste 
allumé ; au vers 8 qu'ils ont institué (littéralement, engendré) 
la récitation de l'hymne, puis le feu, puis l'offrande; au vers 
9 que dans le feu ainsi institué ou engendré, ils ont sacrilié 
tous les êtres. On sait déjà d’ailleurs que le partage du feu en 
trois est devenu un rite du sacrifice terrestre. 

Résumons, avant de l’envisager sous un nouveau jour, cc 
que nous savons déjà du sacrifice céleste. Nous l'avons vu 
Célébré par les dieux aussi bien que par les pères. Nous 
l'avons vu offert par les dieux à des dieux plus anciens, 
comme il l’a été aux dieux par les pères. Mais surtout nous 
l'avons vu se confondre avec l'institution même du sacrifice, 


BERGAIGNE. Reliqgir  wédiqu 


Ti 


souvent rapportée sans doute aux premiers pères, mais 
remontant toujours endernièreanalyse aux dieux mêmes. Dans 
ce sacrifice céleste nous nous sommes bornés, selon notre plan, 
à relever le rôle d’un seul élément, mais du plus important de 
tous. Nous avons constaté que le feu était allurné dans le ciel 
par les dieux de la même manière qu’il l’est par les hommes 
dans le sacrifice terrestre. La découverte du feu céleste et 
la communication de ce feu aux hommes nous ont paru les 
moments essentiels du sacrifice des dieux, en tant qu'il 
représente l'institution du sacrifice dans le ciel, et le trans- 
fert sur la terre du sacrifice ainsi institué. Il est temps main- 
tenant de nous demander à quoi le sacrifice des dieux corres- 
pond dans l’ordre naturaliste. La réponse à cette question 
sera la constatation du fait signalé en tète de la présente 
section comme en formant le vrai sujet, à savoir l’assimila- 
tion des phénomènes célestes au sacrifice. 

Le feu allumé et honoré par des sacrificateurs célestes, que 
ce soient les dieux ou les pères, ou considéré lui-même 
comme un sacrificateur opérant dans le ciel, ne peut être que 
l'éclair ou le soleil, et la célébration du sacrifice où il joue 
lc principal rôle doit correspondre, dans l’ordre purement 
naturaliste, à l'orage ou au lever du jour. Quelques traits 
des citations précédentes ont pu déjà paraître empruntés, 
soit à l'un, soit à l'autre de ces phénomènes. On aura remarqué 
particuliérement la mention fréquente des eaux. Il est dit 
encore des caux, si souvent appelécs les mères du feu, qu'elles 
ont engendre le sacrifice, X, 121, 8, que le sacrifice a été 
déposé en elles, VIIT, 41,8. Peut-être fant-il interpréter dans 
le même ordre d'idées le vers X, 61, 2 d'après lequel 
Cyaväna ” a fait l'autel avec de doux liquides; Mais l'allusion 
à l'éclair et à l'orage est tout à fait claire dans le vers I, 
31,9: « Les deux mondes ont tremblé au moment où le sacri- 
ficateur à été choisi. » Il est dit de même au vers [, 151, 1 
que « Ics deux mondes ont tremblé » quand « les pieux ont 
dans l'assemblée (du sacrifice} engendré (Agui) en qualité de 
Mitra * au milieu des eaux, » et qu’au même moment une 
«lumière » à brillé et un « chant », cf. X, 11, 4, s'est fait 
entendre. Dans l'hymne VII, 33, dont la seconde partie 
a été traduite plus haut, le rishi Vasishtha est successivement 


4. Voir dans la troisième partie le chapitre consacré aux Acvins. 
2. Voir qutrième partie, ch. [, sect. 1x. 
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appelé une s =adtue sortant de l'éclair (10), une goutte 
tombée par l'effet de la prière divine, que tous les dieux ont 
recuc dans la cuillère (11), un prêtre (11) placé dans le ciel 
puisqu ’on l’invoque (14), et qui y parle le premicr en portant la 
pierre (à presser le Soma), tbid. On doit voir maintenant que 
ces traits qui alors étaient restés obscurs, au moins en 
partie, et qui ne seront d’ailleurs complétement expliqués 
que par!l'identification d'Agni et de Soma,ise rapportent à 
l'orage Conçu comme un ériice dont Tes dieux sont les 
prêtres, et dont l'éclair Vasishéha est le fou et le prètre à 
la fois. 

Quant au soleil, il est non-seulement comparé à un feu 
brillant allumé et « honoré d’offrandes », VIII, 25, 19, mais 
expressément appelé, comme Agni l'était plus haut, le pu- 
rohila des dieux, VITE, 90,12. D'après cela il semblerait déjà 
légitime de rapporter aux dieux, ou tout au moins à des 
coin S € ile ‘stes, ce passage : « Hs ont honoré la face de 
l'Agni sublime, la face brillante et sacrée du soleil dans le 
ciel »,X, 7,0, lors même que nous ne devrions pas retrouver 
plus loin, en étudiant les divinités particulières qui y sont 
mentionnées, ce passage décisif : « Mitra et Varuna, à puis- 
sant Agni, tous les Maruts, t'ont chanté un hymne, lorsque, 
plein d'éclat, à fils de la force, tu t'es élevé, soleil, au-dessus 
des races des hommes », III, 14, 4 Agni est appelé « le 
sacrificateur aimé » dans deux passages où il paraît encore 
identifié au soleil, dans l'un, comme s'évéillant du sein des 
aurores, VIT,9, 1, dans l'autre comme brillant du haut du ciel 
à la suite des aurores, IT, 6,7 : ce dernier ajoute que les 
dieux l’ont loué. Nous avons vu que les dieux, en honorant 
Agni dans des sacrifices, l'ont pris pour messager, V, 21,3; 
or, la qualification de sacrificateur « chenu », c’est-à-dire 
antique, paraît désigner le soleil au vers E, 164, 1 où sont 
décrites les trois o nes du feu, de mème que celle de mes- 
sager chenu au vers HI, 55, 9, d'après lequel ee messager 
s’avance plein d'éclat et contemple les hommes. 

Dans l'hymne X, 88 qui, comme nous avons eu déjà l’oca- 
sion de le dire enen citant plusieurs vers, est consacré presque 
tout entier au sacrifice des dicux dans le feu céleste, ce feu, 
plusicurs fois désigné par le nom de Vaicvänara, paraît 
représenter principalement le soleil. Sans insister sur diffé- 
reuts traits qui pourraient convenir à l'éclair aussi bien qu'au 
soleil : « Le monde était caché, dévoré par l'obscurité, la 
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lumière est apparue à la naissance d'Agni » (vers 2); « Agni 
a couvert de son éclat le a la terre, les deux mondes et 
l'atmosphère » (vers 8) ; « .…. Tu t'es tenu, 6 Agni, au 
sommet du monde » (vers 5: : sans décider si le soleil doit 
être distingué d’'Agni ou confondu avec lui au vers 6; « Agni 
est pendant la nuit la tête de la terre, ensuite naît le soleil 
(ou il naît comme soleil) se levant le matin », nous nous con- 
tentons de citer les vers 13 et 14 qui sont décisifs : 
« 13. Les sages qui ont droit au sacrifice, les dieux ont 
| engendré Agni Vaicvänara l'immortel, l’astre antique qui ne 
s'éteint pas ‘et qui marche, puissant et haut, surveillant du 
Yaksha. — 14. Nous adressons nos priéres au sage Agni, à 
Vaicvänara qui brille tous les jours. » Ils nous permettent de 
traduire en le rapportant à Agni le vers 11 : « Quand les 
dieux qui ont droit au sacrifice l’ont placé dans le ciel comme 
soleil, fils d'Aditi », et ne laissent aucun doute sur le sens 
du vers 12 : « Les dieux ont fait d'Agni Vaicväuara l’éten- 
dard des jours pour tous les êtres... » 

D'après le vers X, 52, 3, l'Agni, le sacrificateur « oïnt » 
par les dieux, naît « de jour en jour », et « de mois en mois. ) 
Ce passage paraît faire allusion à la fois au soleil et à la 
lune. Enfin l'éclair peut être représenté, aussi bien que le 
soleil sous la figure de l'oiseau décrit dans l'hymne X, 177, et 
qui, d’après le vers 1, a été « oint » par la puissance de l’Asura. 

La périodicité du sacrifice célébré par les dieux, impli- 
quée par celle des phénomènes qu'il représente, est expres- 
sément indiquée dans l'avant-derniére citation. Comme 
preuve que ce sacrifice, bien que rejeté plus ordinairement 
dans le passé et confondu, comme nous l'avons vu, avec l'in- 
stitution même du sacrifice, est quelquefois aussi rapporté au 
temps présent, on peut citer encore l'hymne X, 101 où les 
sacrificateurs qui sont invités, au vers 1 à allumer le feu, et 
au vers ? à faire des prières, sont d'après le vers 9 des 
dieux, et semblent invoqués en cette qualité dans le vers 
1 lui-même. Remarquons en outre qu'au vers V, 51,8, les 
diëéux invoqués avec Agni reçoivent la qualification de « prè- 
tres qui se mettent en marche Le matin », et enfin que d'aprés 
le vers II, 4, 2,les dieux honorent par le sacrifice « trois 
fois le jour » une forme d’Agni désignée sous le nom de 
Tanûnapat !. 

1. Voir plus loin, Agni est d'ailleurs compté avec Varura et Mitra parmi 
les dieux qui honorent Tanûnapät, c'est-à-dire Agni lui-niême. 
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Pour rendre compte de l'assimilation des phénomènes 
célestes actuels à un sacrifice, l’idée de l'institution du 
sacrifice par les dieux ne suffit plus. On pourrait supposer, il 
est vrai, que le fait d’un sacrifice céleste étant admis pour 


expliquer l’origine du sacrifice, et l'identification de ce sacri- 


fice avec un orage ou un lever de soleil étant d’ailleurs 


naturellement suggéréc par les deux formes principales sous. 
lesquelles se manifeste l’Agni céleste, l'éclair et le soleil, 


l'interprétation une fois reçue pour ces phénomènes lors de 
leur première apparition, aurait été appliquée à leur repro- 
duction périodique par une extension analogique. Mais le 
mythe du sacrifice des dieux est encore susceptible d’une 
nouvelle explication, qui convient au sacrifice actuel aussi 
bien qu'au sacrifice ancien, et qui, sans rien ôter de leur 
valeur aux précédentes, puisqu’un même mythe peut très-bien 
avoir plusieurs origines, les complète et en quelque sorte les 
couronne. Cette explication d'ailleurs repose sur une concep- 
tion qui doit faire l'objet du paragraphe suivant, celle de 
l'efficacité toute- puissante du sacrifice, qui à fait rapporter à 
cet acte, comme à son principe, l'or dre entier &e l'univers. 
Avant d'en entreprendre l'étude, nous compléterons les 
citations relatives au sacrifice des dicux en relevant les 
textes qui établissent, soit formellement, soit par voie d’al- 
lusion plus ou moins directe, un parallèle entre ce sacrifice 
et celui des hommes. 

Remarquons d'abord à ce propos, ce qui du reste est fort 
naturcl, de l eut des dieux et des hommes, IT, 27, 10: 
IV,54,2; VII, 52, 1; cf. TI, 59, 9, ou de la race divine et 


de la race terrestre, VII, 46, 2, est fréquente dans le Rig- 


Veda comme celle du ciel et de la terre, que par suite les 


textes où il est question des deux races, I, 151, 3; 141, 11; 
179, 6; cf. I, 122, 14; 124, 6; 190, 7; VIT, 90, 10, peuvent 
étre aisément soupconnés d'allusion à la même opposition 
lors même que la mention des deux races ne serait pas, comme 
au vers I, 24, 10, immédiatement expliquée dans le vers sui- 
vant par celles de « la demeure inférieure » d’une part, et des 


4. Remarquons pourtant que l'opposition des êtres mobiles et des êtres 
immobiles, [Vs 53, 6, celle des bipèdes (hommes) et des quadrupèdes, X, 37, 
11, celles des prêtres et de ceux qui les emploient, II, 2, 42, celle enfin des 
parties adverses dans un combat, IE, 27, 45, pourraient peut-être aussi fouruir 
l'explication de certains textes où la mention d'un dualisme est faite, comme 
dans plusieurs des derniers vers cites, en termes peu précis. 
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« dieux » de l’autre. Agni, tout particulièrement, est mis en 
rapport tantôt avec les dieux et les hommes TI, 70, 1-2 et 6; 
141,6; III, 1, 17: 3, 6: 16, 4: IV, 1, 20; V, 25,4; VI, 15, 
13; VIII, 39, 6; cf. LIT, 24, 4; VIE, 39, 10; X, 69, 9, tantôt, 
ce qu'il faut evidemment entendre de même, avec les deux 
races, I, 51,7; 189, 7: Il, 2, 4; IV, 4, 14. Sans doute, la 
mention des deux races avec lesquelles Agni est en relation 
n'implique pas nécessairement l’idée de deux sacrifices, l’un 
céleste et l’autre terrestre, puisqu'un seul de ces sacrifices, 
et en particulier celui des hommes, fait de lui un intermé- 
diaire entre les denx races, IT, 6, 73; IV, 2, 2, entre les hom- 
mes et les dieux, tb. 3, entre les races divines et humaines, 
VII, 4, I. On pourrait expliquer ainsi par les rapports que 
le sacrifice établit nécessairement entre le ciel et la terre, le 
terme «d'ordon nue » (arati; « des deux mondes » appliqué à 
Agni, I, 5, “ IT, 2,3; VI, 49, 2; VIL 5,1; X,5, 7, quoique 
le vers IV, 2, : d'apres lrquel Aoni a été « établi» comme 
ordonnateur, à la fois chez les mortels et chez les dieux, 
suægére | es de deux œuvres distinet tes. Mais le terme de 
« one ateur des deux mondes », 1V,53, 1: VI 16, 46, est 
plus significatif, surtout si l'on en SR le vers TIT, 17,2 
déja cité : « Comme tu as, à Agni, exercé la charge de sacri- 
ficateur do Ja terre, comme tu as, à fitavedus, exerce celle 
de saerificatour du ciel, toi qui en ex capable... » Le ie 
titre de messager des dieux 86 messager des mortels, X, 4, 2, 
qu'on pourt rait être tonte d'interpréter simplement en ce sens 
qu'Agni, qui porte aux Gicux l'offrande, rapporte aux hommes 
la richesse, VIT. 9, I: ef. TL 26, $, prend une tout autre 
importance au vers VI, 15.8; cf. 9, d'apres leqacl Les dieux ét 
les morfels, qui ont pris Ag "ni pour messauer et pour portour 
d'offr andes, se sont assis, les uns et les autres, auprés de lui, 

en fui rendant hommage. L'allusion an double sacrifice, 
ééleste etterrestre, n'est pas moins claire dans plusicurs 
autres textes. 

«Passons rapidementsur ceux qui portent simplement qu’Agni 
a été allumé par les mortels et par les dieux, V, 3, 8, que les 
deux races favorisent sa naissance (ou le font naître), I, 141, 4, 
qu'il a été établi comme purohita de Manu et qu il est mis ef 

nouvement par les dieux, IIT, 3, 2. N'insistons pas non plus 
sur ceux d'après lesquels les dienx et les hommes ou les deux 
races out établi Agni comme porteur d'ofrandes, X, 46, 10, 
cn ont fait celui qui accomplit la cérémonie, X, 92, 2. En 
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cffet, il n'est pas certain dans ces derniers qu'il s'agisse de 
deux sacrifices différents, et aucun trait n'indique dans les 
premiers que l'opération des dieux soit considérée comme un 
sacrifice. Mais il ne saurait y avoir de doute sur la portée 
des passages suivants, X, 150, 4: « Le dieu Agni a été le 
purohita des dieux; les rishis humains ont allumé Agni. » 

— X, 122,7: « Les hommes ont sacrifié en te prenant pour 
messager au lever de cette aurore; les dieux pour t ss 
t'ont accru, Ô Agni, en t'arrosant de beurre dans le sacrifice. 

— VI, 1,5:« Les peuples t’'accroissent sur la terre, les Fo 
races t'accroissent pour la richesse. » — V, 21, 3 et 4: 
« Tous les dieux réunis t'ont pris pour messager; ils t'invo- 
quent, toi qui es dieu toi-même, à sage, en t'honorant dans 
les sacrifices. — 4. Que le mortel invoque votre dieu Agni 
dans le sacrifice qu'il offre aux dieux !... » — VII, 5, 1 et 2: 

…. Vaiçvänara qui, dans le Ru de tous les immortels, a été 
accru par les vigilants. — 2. Agni a été établi et est invoqué 
dans le ciel et sur la terre !. » Il est permis aussi de voir une 
allusion au double sacrifice, céleste et terrestre, dans le vers 
I, 60, 2 lequel les deux races suivent l'enseignement 
d'Agni, CF. V, 453, 15. Le vers VII, 97, I oppose formelle- 
ment « le sacrifice du ciel » à « la demeure de [a terre. » Les 
offrandes de deux sortes que goûtent, d’ après le e vers VII, 2,2, 
les dieux assimilés dans ce passage même à des sacrilicateurs 
par l’épithéte dhiyamdhüh, « picux, » sont sans doute les 
offrandes des hommes, et celles du sacrifice qu'ils célébrent 
eux-mêmes À leur profit. Je crois comprendre également au 
vors VII, 39,5, qu'Agni est prié de porter à différents dieux 
les chants du ciel et de la terre. 

L'opposition des deux races qui sacrifient est en effet quel- 
quefois remplacée par celle du ciel et de la terre remplis- 
sant les mêmes fonctions. Le cicl et Ia terre appelés les 
conducteurs du sacrifice, IV, 56, 2; cf. 6 et 7, ct ils l'offrent 
aux dieux, VI, 70, 5, ct recoivent ensemble 1e nom de puro- 
hita qu'on peut prendre, moitié au sens étymologique, moitié 
au sens technique, dans cette formule : « Ils ont été m's en 
avant (c'est-à-dire choisis pour prêtres), quand il s'est agi 
de choisir le sacrificateur », VI, 70, 4; cf. VII, 53, 1. Or, 


&. On pourrait entendre aussi « Agni invoqué dans le ciel à été établi sur 
la terre, » Ce passage devrait alors être ajouté à ceux qui prouvent que 
la communication du feu aux hommes par les dieux a été assnnilée à un 

acrifice. 
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si l'office du ciel et de la terre comme conducteurs du sacri- 
fice paraït se réduire au vers Il, 41, 20, à transmettre aux 
dieux le sacrifice de l’homme, l’origine première de la for- 
mule paraît plutôt devoir être cherchée dans la conception 
des deux sacrifices, céleste ct terrestre. À l'appui de cette 
interprétation, je citerai les vers IT, 6,2 et 3, d'aprés les- 
quels Agui, dont les chevaux s’élancent à la fois du ciel et 
de la terre, a été établi sacrificateur « par le ciel, par la 
terre » et par ceux qui ont droit au sacrifice (les dieux), 
et surtout le vers VI, 12, 2, dont le premier hémistiche nous 
montre « le ciel » sacrifiant dans Agni, tandis que le second 
mentionne « les offrandes de l’homme ». 

L'opposition du sacrifice des hommes et de celui des dicux 
correspond à celle du feu terrestre et du feu céleste. Mais 
on compte aussi trois formes d’Agni. Nous pouvons donc 
nous attendre à rencontrer Ja mention de trois sacrifices 
correspondant à ces trois formes. Et en effet je ne doute pas 
que les trois assemblées fréquentées par Agni, dont il est 
question au vers VIEIL, 39, 9; cf. 8, ne soient celles des 
sacrificatcurs des trois mondes, comme les deux assemblées 
dont parle le vers 1 du même hymne sont évidemment celles 
des hommes et des dieux. J'interprète de mème le triple 
barhis (gazon du sacrifice) du vers VII, 917, 14. Le sens de 
Ja formule d’après laquelle Agni entoure triplement le sacri- 
fice, IV, 15,2; cf. IV, 6, 4 ct X, 122, 6, cst plus douteux. 
Ine faut pas oublier en effet qu’Agni a trois places dans le 
seul sacrifice terrestre, et que ce sacrifice comprend trois 
cérémonies dans un seul jour. Nous avons vu que ce dernier 
trait n'était pas étranger à la conception du sacrifice 
céleste (cf. encore IT, 56, 5-8). 

Nous verrons que les « cinq races » sont celles des quatre 
“points cardinaux et du ciel. Les textes portant a les cinq 
races honorent, VI, 11, 4, ou ont honoré, X, 45, G, Agni, 
peuvent donc être considérés comme faisant allusion au 
sacrifice des dieux en mème temps qu'à ceux des hommes. Un 
passage particulièrement intéressant à cet égard est le vers 
1, 51, 5, d'aprés lequel Agni était au commencement ekdyu, 
c’est-à-dire sans doute honoré par une seulc race, celle des 
dicux. 
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$ V. — ACTION DU SACRIFICE TERRESTRE SUR LES PHÉNOMÈNES CÉLESTES 


Les paragraphes précédents nous ont montre dans le sacri- 
fice célébré par les hommes une imitation des phénomènes 
célestes. Il résulte du dernier que limitation ne porte pas 
seulement sur l'usage d'un élément venant du ciel ct y 
retournant, le feu, auquel nous verrons s’adjoindre, dans les 
sections suivantes, celui d’autres éléments également com- 
muns à la terre et au ciel, et conçus dans le même rapport 
entre eux et avec le feu, soit dans le sacrifice, soit dans les 
phénomènes du lever du jour et de l'orage. L’assimilation 
de ces phénomènes à un sacrifice célébré par les dieux étend 
l’idée d'imitation, dans l’aete accompli par les hommes, non 
plus seulement aux détails matériels de cet acte, mais à son 

caractère général. Il est vrai qu'au point de vue de la forma, 
tion des idées cn question, c’est le sacrifice céleste qui peut 
passer pour une imitation du terrestre, en ce sens qu'un tel. 
mythe parait être le produit de spéculations sur l'origine des” 
rites observés par les hommes, et aussi, comme nous l'avons 
annoncé, sur la toute-puissance du sacrifice, sujet que nous 
allons aborder dans le présent paragraphe. 11 n'en garde pas 
moins son intérêt comme développement d’un germe évidem- 
ment fort ancien, comme forme dernière de l’idée que nous 
nous sommes jusqu'à présent attaché surtout à établir, celle 
d’une similitude entière entre le sacrifice et les phénomènes 
célestes. 

Mais le caractère essenticl du sacrifice une fois reconnu, 
il nous reste à en déterminer le but. Pour rester fidèle 4 mon 
plan, je devrai non-seulement renvoyer aux sections sui- 
vantes de cette première partie les textes qui concernent Îles 
éléments du sacrifice autre que le feu, mais reserver en 
général, pour les trois dernières parties, ceux qui intéressent 
les dicux au sacrifice comme destinataires. Je ne Îles : en 
cffet introduits dans le paragraphe précédent qu'en qualité 
de sacrificateurs, toute cette première partie étant consacrée 
au sacrifice considéré en lui-même et indépendamment de ceux 
auxquels il peut être offert. Cet ordre, auquel j'ai eru devoir 
m’arrêter dans l'intérêt de la clarté de l'exposition, üe me 


paraît d'ailleurs pas nécessairement contraire à l’ordre chro- 
nologique des différentes conceptions du sacrifice. Je ne pré- 
tends pourtant pas non plus que la notion d’une influence 
exercée sur les phénomènes célestes par l'intermédiaire du 
dieu auquel s’adresse le sacrifice, soit postérieure à celle 
d’une action immédiate et en quelque sorte magique de la 
cérémonie elle-même. Mais il ne me semble pas impossible 
que l’une et l’autre se soient développées parallèlement. La 
seconde en tout cas est susceptible d’une explication directe, 
et c’est elle qui se rattache le plus naturellement à l'idée 
d’une imitation des phénomènes célestes dans le sacrifice. 

L L'imitation est en effet, dans toutes les croyances primi- 
tives, conçue comme un moyen d'action sur l'original; Par 
exemple, l'opération connue au moyen âge sous le nom d’en- 
voñtement était fondée sur ce principe ancien, dont on me 
signalait récemment une application curicuse dans l'usage, 
encore existant à Ceylan, de e placer un fruit en carton à côté 
de la plante qu'on souhaite de voir produire un fruit d'égale 
grosseur. On trouvera, dans le livre déjà souvent cité de 
M. Kubhn, la description d'une foule de pratiques reposant 
sur le même principe, et d'autant plus intéressantes pour 
nous qu'elles se rattachent à ces mythes de la descenie du 
feu, étroitement liés eux-mêmes au sujct qui nous occupe. 
Je ne fais d'ailleurs qu'indiquer ces rapprochements, enten- 
dant me renfermer, comme toujours, dans le domaine du 
Hig-Veda. 

Je me propose de montrer 1er, d'une façon générale, que 
le sacrifice exerce unc influence directe sur les phénomènes 
célestes, et spécialement que le feu de l'autel agit sur les 
feux du ciel, et, par suite, sur les phénomènes où ceux-ci 
jouent Je principal rôle. Pour mieux faire apprécier la por- 
tee des textes qui établissent ce point particulier, je les cite- 
rai en dernier Heu, et les ferai précéder de ceux qui attri- 
buent aux prèires une puissance dont le principe ne peut être 
que la croyance à l'action infaillible de la cérémonie maté- 
rielle du sacrifice, et du feu qui en est Ic premier élément. 
Avant même d'aborder ces derniers, j'ajouterai quelques 
considérations préliminaires à celles qui, dans les para- 
graphes précédents, out dû préparer déjà le lecteur à entrer 
dans l'ordre d'idées qui fait le sujet de celui-ei. 

Signalons d'abord comme applications du principe essentiel 
de l'assimilation du « terrestre » au « céleste » à ajouter à 


— 123 — 


l'identification déjà constatée du feu terrestre aux feux cé- 
lestes, et à celle des autres éléments du sacrifice aux élé- 
ments célestes correspondants que nous étudierons dans les 
sections suivantes, quelques faits qui ne rentreraient exactc- 
ment dans aucune de nos subdivisions. Les formules célébrant 
les dons faits, comme nous le verrons tout à l'heure, aux 
prêtres par ceux qui les emploient, sont souvent conçues 
en des termes qui rappellent les dons célestes, et il est 
même dit au vers VIT, 90, 6 que les bicnfaiteurs des prêtres 
leur ont donné « Ja lumière » sver, sans doute par assimila- 
tion de ces bienfaiteurs aux dieux. Le mariage terrestre est 
dans l'hymne X, 85, particulièrement aux vers 950 et 938, 
assimilé au gmari age céleste de Sûryà et de Soma.fJe réserve 
pour la deuxième partie Les textes qui nous montreront dans 
les combats du eiel, les prototypes des combats de la terre. 
Mais je citerai encore les vers IV, 57, 5-8 d’après lesquels la. 
charrue, le sillon, tout ce qui concerne le labourage, semble 
avoir son modèle dans le ciel.! 

Remarquons aussi qu nos des cérémonies régulières 
du culte, le Æie-Veda fait plus d’une fois allusion à des pra- 
tiques qui sont de véritables incantations. On peut citer dans 
cet ordre d'idées l'hymne X, 97 presque entier, dans Jequel 
un médecin combine la vertu des simples avec Ja puissance 
des formules, l'hymne X, 145, incantation dirigée par une 
femme contre une autre épouse de son mari, les inpositions 
de mains en vue d'une guérison dont il est question au vers 
X, 137, 7,les formules contre un adversaire, X, 166, contre 
l'oiseau de mauvais augure, X, 165, contre la fièvre, X, 163 
et1G6T,contre les maladies de Ja matrice, X, 162, Let ?, contre 
l'insomnie, VII, 55, 5-8, contre les insectes nuisibles, [, 197, 
1-7 et contre le poison, #bid. 10-16, contre la laideur, X, 155, 
ct même contre le péché, X, 164. Nous reviendrons du reste, 
en traitant de la parole sacrée, sur la puissance des maé- 
dictions constatée dans les vers X, 87, 13 et 15, et sur la 
prière que l’auteur de l'hymne X, 166 (GE -0), adresse a Vacas 
pati, le « maitre de la parole, » pour obtenir que ses incan- 
ons 1h Dre sur co _ SOS ennemis. 


mess 


ve que ls le re ce. rec oi d pin: Lo exélu 
sivement consacrés au culte régulier] Mais ce culte lui-même 
est assimilable dans une certaine mesure aux incantations, 
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aux pratiques magiques. C’est ce que, sans nous attarder 
davantage aux préliminaires ét aux analogies, nous allons 
essayer de prouver directement. 

. Le formalisme tient évidemment, dès la période du Rig- 
Véda, une grande place dans le culte.!Les hymnes Apri et 
Apra, assemblages de formules toujoùrs reproduites dans le 
même ordre, et dont chacune cst caractérisée, non pas même 
toujours par le nom d'une divinité spéciale, mais par la pré- 
sence d'une exclamation sacrée comme svdhd (vers 11 où 12), 
par l'emploi de la racine id « allumer », précédée du préfixe 
sam, soit dans ünce forme participiale, soit dans le substantif 
samidh « bûche » (vers 1), enfin par l'emploi de la racine 
dans le sens « d’honorer, » ou du substantif id « libation, of- 
frande » qui ne présente avec cette racine qu’un simple rapport 
- de son —" ces hymnes, dis-je, ont été souvent cités comme les 
monuments d’une liturgie déjà très-compliquée. Il est vrai 
que pour cette raison mêmc on les a considérés comme rela- 
tivement modernes. On trouvera naturel aussi de rapporter 
aux derniers temps de la période védique l’allusion aux 
quatre principaux prètres du sacrifice que paraît renfermer 
le vers X. 71, 11, ot, sinon la répartition d'offrandes spe- 
ciales entre les différe nts dieux ou gr oupes de dieux, IL, 52, 7; 
cf. VI, 57, ?, au moins l'attribution à chacun d'eux d’ " 
maitre particulier, X, 130, 4 et 5. Quoi qu'il en soit, il est ccr- 
tain que le rituel a dû aller se compliquant toujouF# davan- 
tage, et que nous ne pouvons juger de celui qui était en 
usage dans la période du Æig-Veda par celui dont les sûtras 
nous ont conservé les innombrables détails. Mais la forme du 
sacrifice pouvait être plus simple sans que pour cela on 
attachât à cette forme une unportance moindre. En ce sens, 
ce que j'appelle le formalisme peut être, et est en effet selon 
moi, aussi ancien que le sacrifice Jui-même. Dans le Rig-Veda 
du, moins, et dans Îles parties mêmes de ce recueil que nous 
n'avons pas de raisons particulières de considérer comme 
moins anciennes, nous voyons les 7ishis préoccupés d’une 
exactitude rigoureuse dans l'observation des rites. C'est 
ainsi que, même en négligeant les textes appartenant au 
X° mandala, comme celui où le poëte prie les dieux de ne 
pas permettre qu'il s'écarte du chemin du sacrifice, X, 57, 1, 
nous constatons au vers [, 140, Il'la cr oyanec à à la supério- 
rité de la prière « bien faite » sur la prière « mal faitej » et 
au vers II, 33, 4 l’idée que la divinité peut ètre irritéc des 
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hommages qui lui sont adressés, par exemple, d'un « éloge 
mal fait », ou d'invocations portant à la fois de différents 
côtés, sahaté. : 

Le dernier point est surtout digne de remarque. Dans ces 
observations destinées seulement à mottre dans leur vrai jour 
les passages qui serontcités plus loin pour établir l’action im- 
médiate du sacrifice et de son principal élément, le feu, nous 
ne pouvons toujours, en dépit du plan que nous nous sommes 
tracé, écarter les textes qui font intervenir les dieux dans 
le sacrifice comme parties prenantes, ct nous y admettons 
ceux qui, de facon ou d'autre, relèvent l'importance du fait 
matériel de la cérémonie, sans rentrer exactement dans 
aucun des différents ordres d'idées qui feront le sujet de la 
deuxième partie. Or, quoi de plus conforme à l’idée d’une 
puissance, en quelque sorte magique, du sacrifice, et de plus 
éloigné de celle d'un hommage: dont le principal mérite 
devrait être la bonne volonté du sacrifiant,}que cette préoccu- 
pation manifestee par le suppliant au sujet des invocations 
adressées à tel ou tel dieu cn mêmetemps que la sienne?; 
Les rites particuliers dont elle a déterminé l'institution, 
et qui sont décrits dans les sûtras, peuvent d’ailleurs être 
relativement récents, mais elle est elle-même trés-ancienne 
comme le prouve la trace qu'en présente 1e Aig-Veda dans 
le passage déjà cité. 

‘ L'importance attachée à la forme matérielle du sacrifice 
avait fait des connaissances nécessaires au sacrificateur une 
science véritable, bien avant que cette scic nee comprit [cs 

raffinements philosophiques ou CE ‘auxquels sem- 
blent faire allusion les vers 1, 164, 59; VI, 56, I et beau- 
coup d’autres. Cette science avait sa base cxpérimentale. 
Quand les chantres védiques se posent, comme il arrive sou- 
vent, une question de ce genre: « De qui les dieux (dans ce 
passage, les Maruts) nil coûté les prières { » {, 165, 2, 
c'est avec l'intention de : reproduire les prières qui ont été 
efficaces; « Par quelle grande prière les retiendrons-nous ? » 
ibid, et l'intervention des dieux n’enléve pas à une paroille 
conception de la prière le caractère qui la rapproche d'une 
incantation véritable. Des traditions pareilles à celle que les 
vers 4 et 7 de l'hymne VII, 83 résument en ces termes : 
« Le sacrifice que les Tritsus ont accompli comme purohitas 
a été efficace » ; « L'hymne des prêtres, convives du sacri- 
fice, a été efficace », résolvaient d’ailleurs le plus souvent la 
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question en faveur des' formules dé telle ou telle famille 
sacerdotale, et dans l'intérêt du prêtre qui en était membre. 
Les fonctions de sacrificateur en effet, et c’est là un point 
capital dans le sujet qui nous occupe, étaient déjà remplies 
par des prêtres à l'intention de ceux qui faisaient les frais des 
sacrifices et devaient en bénéficier.; Si l'institution des 
castes ne se rencontre, en dehors de l'hymne X, 90 sur le 
sacrifice du Purusha, qu’à l’état de germe dans le Rig-Veda’, 
l'usage de confier l’œuvre difficile de la célébration du 
sacrifice selon les rites à ceux qui en ont une connaissance 
spéciale, de charger une personne compétente de porter la 
parole au nom des intéressés, V, 65, 1, est déjà parfaitement 
établi. Le terme de yajamäna « sacrifiant », désignant dans 
les ritucls celui qui fait faire le sacrifice à son rar a 
déjà ce sens technique dans un grand nombre depassages du 
Rig-Vedal [, 24, 11; IL, 18,3; III, SR PS Dr 
VI, 54, 6: VII 16,6: VILL, 86. 2 ; X, 40, 14; 122, 8: VAI 
10, 1, etc. Le même personnage est plus souvent encore 
désigné par les noms de #aghavan ou de séri, et les pas- 
sages où l'un de ces noms est opposé au terme de jaritar 
« chantre » ou à toute autre désignation des prêtres, par 
exemple par un pronom personnel, sont innombrables. 

Le prétre dont le sacrifiant emprunte le secours devient 
pour lui le dispensateur de tous les biens, à tel point qu'au 
vers 1, 124, 4, par une comparaison où, selon nos idées, les 
deux termes paraissent avoir échangé leurs places natu- 
relles, il est dit de l'aurore qu'elle à fait apparaître des tré- 
sors comme Nodhas *. Aussile prètreest-il considéré lui-même 
comunce le plus précieux des dons. On demande à Agni, en même 
temps que la richesse, le rishi qui conquicrt mille biens *, X, 
80, 4; ef 1. Au vers X, 47, 5, l'une des épithètes de la 
richesse demandée à Indra est cruta-rishi, « comprenant des 
rishis illustres *. » Les «hôtes » que l’auteur du vers V, 50,3 
implore des dieux, ne peuvent être également que des rishis, 
des prêtres capables de célébrer exactement le sacrifice. 


4. Voir sur cette question les Sansertits Texfs de M. Muir, vol. I. 

2. Nom d'un ancien rishi. 

3. CT, 1, 189, 8: Puissions-nous conquérir mille biens avec les rishis ! Cf 
encore F, 27, 9, 

4, L'epnthète vipra-vira aux vers 4 et 5 dn même hymne me paraît avoir 
le même sens. Appliquée à Soma, IX, 4,45, ou à Agui, X,188, %, je la tradui- 
rai « qui donne des prêtres » où « qui a pour fils les prêtres. » 
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Si le prêtre est un présent du ciel pour le sacrifiant, le 
sacrifiant en est un pour le prêtre, qui le désire, IX, 112, 1, 
et qui le demande aux dieux, IN, 27, 17; V, 6, 2; IX, 8, 7; 
car les services qu'il lui rend ne sont pas gratuits. Les pané- 
gyriques connus sous le nom de ddnastuli, qui se rencon- 
trent souvent à la fin des hymnes, et qui remplissent parfois 
un hymne entier (par exemple I, 126), nous ont gardé le 
souvenir des libéralites, souvent sans doute exagérées dans 
les termes, qui étaient le prix du sacrifice. Les chantres du 
Rig-Veda ne se bornent pas d'ailleurs à célébrer ces libéra- 
lites : ils les provoquent. Tel paraît être l’objet principal de 
l'hymne X, 117, sur le devoir de l’aumône, et de l'hymne VI, 
53, où le dieu Püshan est prié de fendre le cœur des avares, 
et de les disposer à la générosite. 

Nous ne pouvons relever tous les passages qui se ratta- 
chent à cet ordre d’idées. Contentons-nous done d'ajouter 
aux citations précédentes une courte étude sur le mot duks- 
hind, qui a déjà dans le Rig-Veda son sens technique, si 
familier plus tard aux auteurs des Brähmaras et des Sûtras, 
de « salaire du sacrifice. » 

Il ne l’a pas seulement dans un certain nombre d'emplois 
où MM. Roth et Grasemann admettent cette interprétation, 
dans des danastuti, VI, 27,8 ; VII, 24, 29 ; X, 62,9 et 11; 
cf. 1, dans le composé dakshinävat, dés signant le sacriliant, 
VIII, 86, 2, X, 18, 10; 69, 8, enfin dans les hymnes 1, 125 
et X, 107, sur lesquels nous allons revenir. {I l'a aussi, selou 
moi, dans les passages assez nombreux où il désigue Je don, 
Il, 11,21, 18,8; VI, 97, 4; VI, 27, 4; VIII, 24, 21, ou 
les dons, IIT, 36, 5, faits par Indra à ceux qui lui offrent des 
sacrifices. Selon MM. Roth et Grassmann, notre mot estalors 
un nom de la vache, symbole des libéralités des dieux. Mais 
ce qui me fait croire que l'emploi du mot dukshind pour dési- 
gner ces libéralités implique une comparaison de la récom- 
pense accordée par les dieux au sacrifiant et du salaire que 
celui-ci donne au prêtre, c'est que la comparaison est cfec- 
tivement exprimée au vers I, 169, 4, où il s'agit eucore des 
dons d’Indra, et au vers 1, 168, 7, où il est question de ce UX 
des Maruts. Je ne conteste pas qu'en réalité, et si l’on 
remonte à l’origine de la dakshkind, c'est le don du dicu qui a 
dù servir de prototype à celui du sacritiant. J'admets aussi 
que le substantif à sous-enutendre avec le mot dukshindä, qui, 
étymologiquement, est un adjectif féminin, doit ètre un mot 
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signifiant « vache ». Mais il me paraît peu probable que daks- 
hiné ait été pris jamais comme un nom commun de la vache, 
en tant que féconde, proprement «bonne, utile ». Je ne con- 
nais pas en effet d'exemple védique de l'emploi du mot daks- 
hina « droit» dans ce dernier sens. Sans doute le rite qui 
consiste à placer du côté droit dans le sacrifice la vache 
destinée au prêtre pour son salaire (Haug, traduction de 
l'Aitareya — Brâhmana, p. 420, note 18,) réclame lui-même 
une explication, et c’est, à ce qu’il semble, dans l’emploi de 
dakshind pour désigner les dons des dieux, qu’il faut chercher 
l'étymologie de ce mot. Mais nous voyons précisément dans 
le vers III, 39, 6, où Indra recoit comme aux vers VI, 29, 8; 
ef. IX, 98, 10, l’épithéte dakshinävat que MM. Roth et Grass- 
mann traduisent, je ne sais pourquoi, « bon, utile », mais qui 
le représente évidemment comme faisant aux hommes ce don 
que, dans un bon nombre de passages, nous avons vu appelé 
sa dakshina (cf. III, 53, G, où il fait ce don en dételant ses 
chevaux), nous voyons, dis-je, dans ce passage où le don 
d'Indra est d'ailleurs la liqueur précieuse cachée dans les eaux 
du ciel, qu'il le tient « dans sa main droite ». Je crois donc 
que li dakshènd des dieux est le don, primitivement la vache, 
qu'ils offrent de la main droite, ct que la dakshinä des 
hommes est le salaire que, dans le sacrifice, on place du côté 
droit. 

Si au vers VI, 64, 1, notre mot est appliqué à l'aurore, c’est 
que l'aurore est alors considérée elle-même comme le salaire 
du sacrifice. Il ne faudrait pas conclure de ce passage qu'il 
designe l’aurorcen tant que vache’, etencore moins y chercher 
unargument pour défendre la correction proposéeparM.Grass- 
mann au dernier pâda du vers 1, 123,5, dont le véritable 
sens cst « Puissions-nous le vaincre (l'ennemi) avec la 
_dakshind comme char, » c’est-à-dire « Que le salaire du 
sacrifice, pareil à un char de bataille, nous rende victorieux 
dé l'ennemi 5 Nous retrouverons d’ailleurs plus loin le « joug » 
de Ja dakshinä, 1, 164, 9, et à côté du « char » du sacrifice, 
le «char » de Ïa dakshiné (voir ci-après le vers 11 de l'hymne 
X, 107), sur lequel montent tous les dieux, I, 123, 1, c’'est- 
à-dire qui les amène au sacrifice. 

Comme on le voit dés maintenant, l’idée de l'efficacité du 
sacrifice est transportée au salaire moyennant lequel ce 


4. Voir chapitre IL 
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sacrifice est accompli. Ce salaire devient ainsi le principe de 
tous les biens, en sorte qu'il a pu être divinisé ct compris dans 

des énumérations de dieux, I, 18, 55, avec le sacrifice lui- 
mème, X, 103, 8. Nous réservons pour Îles chapitres III et IV 
les passages où la dakshina joue un rôle analogue à celui des 
éléments femelles du sacrifice en général, IL, 62,3, et est 
conçue dans les mêmes rapports que ces éléments, soit avec 
Agui, II,58, 1; V,1,5; VII, 39,5, soit avec Soma, IX, 7I, 1. 
Ce que nous savons déjà du double emploi du mot dakshind 
pour désigner les dons des dieux, ct le salaire du sacrifice 
qui assure ces dons au sacrifiant, nous suffira pour com- 
prendre les deux hymues suivants sur l'importance des pré- 
sents à faire aux prètres. 

X, 107, 1: « Leur grande bienfaisance s’est manifestée ; 
tous les êtres vivants ont été délivrés des ténèbres, la grande 
lumière donnée par les pères est arrivée ; le large chemin de 
la dakshinä est apparu. 

2. « Ceux qui donnent la dakshind ont un séjour élevé dans 
le ciel ; ceux qui donnent des chevaux vont dans le soleil ; 
ceux qui donnent de l'or ont en partage l'immortalité ; ceux 
qui donnent des vêtements, à Soma, prolongent leur vie”? 

3. « L'abondance divine, c'est la dakshina*, le culte dé 
dieux. Cctte abondance n'est pas pour les avares qui ne 
donnent pas. Aussi sont-ils nombreux les hommes qui, 
Pa a. " péché, offrent et donnent la dakshind. 

« Les ètres qui contemplent Îles hommes surveillent 
visu qui nl cent torrents, l'hymne céleste et l'of- 
frande *. Ceux qui dans l'assemblée offrent et donnent, ceux- 
là traient une dakshind équivalente à à sept meres ”. 

5. « Celui qui donne la dakshind est invoqué Ie premier. 
Celui qui donne la dakshind marche en avant comme chefs 
du village; Celui-là me paraît vraiment le roi des hommes, qui 


le premier s’est plu à donner la dakshinu. 


. Le chemin de la dukshint peut étre ici, comme Île chemin du réa 
ne quairieme partie, ch. 111) au vers I, 136,2, soit Le chemin que saiÿe nt 
les dons célestes, et particulicrement le don de la Inmière, rapporte ici aux 
pères {voir le paragraphe precédent), soit celui que suit le salaire du sacri- 
lice, ou plutôt le sacrifice lui-mème, pour procurer ces dons aux hommes. 

2. Voir plus haut, p.75, note 1. 
3. La dakshiné procure en abondance les biens célestes. 
. Voir plus haut, p. 102. 
. C'est-à-dire les sept formes de la femelle mythologique. Voir le chapi- 
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6. « C'est celui-là qu'on appellelerishi, le prêtre (brahmant), 
le conducteur du sacrifice, le chantre des sâman, le réci{a- 
teur des hymnes, il connaît les trois corps du brillant (Agni 
ou Soma), celui qui le premier a reçu la dakshiné. | 

7. « La dakshiné donne un cheval, la dukshinä donne une 
vache, là dakshind donne l'or brillant, la dafkshinad procure 
la nourriture qui est notre vie ; celui qui sait cela se fait une 
cuirasse de la dakshind. 

8. « Les hommes bienfaisants ne meurent pas, ne péris- 
sent pas ; les hommes bienfaisanis n'éprouvent pas de dom- 
mage,ne sont pas ébranles ; tout c& monde ct le ciel, tout 
l'univers leur est donné par la dafshin. 

Qi« Les hommes bienfaisants couquiérent les premiers 
une demeure agréable; les hommes bienfaisants conquierent 
une épouse aux riches vêtements ; les hommes bienfaisants 
conquièrent une rasade de liqueur ; les honimes bienfaisants 
triomphent de ceux qui viennent sans avoir été appelés.r 

10. « Pour l'homme bienfaisant est orné le cheval rapide; 
pour l’homme bienfaisant la jeune fille est parce; pour 
l'homme bienfaisant cette maison est ornée, comme un étang 
plein de lotus, brillante comme la demeure des dieux. 

11. « L'homme bicnfaisant est porté par de bons chevaux ; 
le char de la dakshina roule bien. O dicux ! aidez l'homme 
bienfaisant dans les combats. L'homme bicnfaisant y est 
vainqueur de ses ennemis. » 

J, 129, 1. « L'hôte qui arrive Îe matin (le prêtre) donne le 
matin Ja richasse, Le sage le recoit et 1e garde pour Jui. 
C'est par lui, qu 'accroissant sa race ot pr olongeant sa propre 
vie, il Jouit d'unc richesse abondante et d'une nombreuse 
postérité. 

2. « LE aura en abondance des vaches, de l'or, des chevaux, 
il recoit d'Indra une longue jeunesse, celui qui, à hôte qui 
arrives Je matin, prend un homme tel que toi avec les pré- 
sents, couune on prend un animal dans un filet, 

3. « Je suis! parti aujourd'hui de bonne heure cherchant un 
homme picux, le fils de ma recherche {que ma recherche me 
fait trouver), avec un char plein de richesses, Fais boire au 
maitre des hommes le sue de [a plante enivrante, fortifie-le 
avec des hymnes de louange. 

4, « Les rivières, ces vaches qui aj'portent la joie, coulent 


J. C'est, à ce qu'il semble, le préire qui parle. 
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pour celni qui a sacrifié et qui veut sacrifier encore ; vêrs 
celui qui donne, qui est bienfaisant, les gouttes de beurro 
précieuses coulent de toutes parts. 

D. « Il s'élève au sommet du ciel ; celui qui donne va chéz 
les dieux :ypour lui les eaux, les rivières roulent des flots de 
beurre,;jpour lui cette! dakshind est toujours féconde. 

6. « Ces splendeurs appartiennent à ceux qui donnent la 
dakshiné ; à ceux qui donnent la dakshind& appartiennent les 
soleils dans le ciel ; ceux qui donnent Ia dakshirid ont en par- 
tage l’immortalité ; ceux qui donnent la dakshind prolongent 
leur vie. 

7. « Que ceux qui donnent échappent aux dangers, au mal! 
Que les bienfaiteurs fidèles à La Loi ne vieillissent pas ! Qu'un 
autre serve àles protéger ! Que les chagrins aillent à celui 
qui ne donne pas! » 

Aux passages qui promettent une magnifique récompense 
a ceux qui donnent une riche dakshinä, on en pourrait ajou- 
ter d’autres où le salaire du sacrifice n’est pas désigné par 
son nom technique: « Celui qui accueille Les hymnes avec un 
présent », dit l’auteur du vers 1, 54, 7, « pour eclui-là, 
un torrent se gonfle au-dessous du ciel » ; « Celui-là, » dit 
à Aogni un autre poëte, IV, 4, 6,c celni-J connaît ta bien- 
veillance, Ô le plus jeune des dieux, qui à prété assistance 
(littéralement, qui a frayé la voie) à un prêtre tel que moi, » 

Les textes concernant les rapports des prôtres avee ceux 
dont ils accomplissent le sacrifice, témoiunent dejà de l'ex- 
irême importance attachée au fait matériel de la cérémonie. 
Ils nous ont préparées à comprendre ceux qui attribuent aux 
prêtres, ou plus généralement à ceux qui aecomplissent ec 
sacrifice, une action directe cten quelque sorte magique sur 
les phénomènes célestes. 

Une telle puissance est, il est vrai, célébrée principalement 
chez les sacrificatenurs du passé, et La confusion fréquente de 
ces sacrificateurs avec les dicux peut sembler au premicr 
abord une explication suffisante des passages qui leur attri- 
bnent des œuvres analognes à celles des vrais maitresedu 
ciel. On ne peut nier eu effet le caractère équivoque d'un bou 
nombre de textes, où Les phénomènes celestes sont rapportés 
à des agents qui semblent participer de la nature des «pères » 


ji. Celle-ci, c'est-à-dire, non pas la dakshind des dieus, mais le salaire du 
sacrifice qui procure les biens célestes. 


an PS 


et de celle des dieux. Nous ne parlons pas de ceux où les 
personnages qui ont ouvert les portes (célestes), I, 69, 10, qui 
ont fait le soleil, VII, 62, 1, où les sages qui l'ont conduit, 
V, 45, 10, qui l’ont conquis ainsi que les eaux, T, 146, 4, qui 
ont trouvé (cf. ci-après) le ciel et la terre, III, 54, 4, où les 
mâles qui portent le fils des eaux, I, 186, 5, ne sont pas 
même désignés comme des sacrificateurs. Mais dans l'hymne 
1, 72, par exemple, ceux qui ont fait les deux yeux du ciel 
(v. 19), c’est-à-dire sans doute le soleil et la lune, qui ont 
trouvé le ciel et la terre (v. 4) et par l'opération desquels 
cette dernière a été « étendue » (v. 9), qui ont découvert les 
sept portes célestes de la richesse (v. 8), sont, comme nous 
avons eu déjà l'occasion de le remarquer, assimilés tantôt 
aux dieux par les épithètes amritäh, « immortels » (v. 2, 10), 
yajniyésah, « dignes du sacrifice » (v. 4", 6), tantôt aux pêres 
par celles de svädhyah, « pieux » (v. $S), de dhiyamdhäh, 
« faisant la priere » (v. 2), par la mentiou du sacrifice qu'ils 
accomplissent (v. 3, 5), et surtout par celle de la méta- 
morphose qu'ils ont suhie en abandonnant leurs corps (v. 4, 
5), (cf. encore v. 9). L'équivoque signalée subsistera donc 
dans les passages où les fils qui ont engendré leurs parents, 
c'est-à-dire le ciel et la terre, 1, 159, 5 ; ef. 4, où les person- 
nages qui ont ouvert les portes célestes), VII 2, 5, sont 
appelés «les sages anx belles prières » ou «les pieux », avec 
une allusion d'ailleurs assez claire au sacrifice (cf. encore 
X, 11,5, Val. 11, 6)? Les dicux ne sont-1ls pas sous ce 
nom mème comparés à des ascètes * dans un passage, X, 
72, 7, où il est dit qu'ils ont rapporté le soleil qui était 
caché dans la mer ? Lessept rishis qui ont participé 4 l'œuvre 
du créateur Vicvakarman, célébrée dans l'hymne X, 82, ne 
sont-ils pas aussi vraisemblablement les sept rishis divins 
dont il a été déjà question ? 


4. Au vers 1 72,4, le nom de rudrigäih parait même Îles asshniler parti. 
culicrement aux Maruts. tandis qu'au vers S fa mention de Saramä susyère 
plutôt l'idee des Angirvas. 

2, La teneur générale de l'hymne VIII, 29, composé de vers dont chacun 
décrit un den, on un groupe de dieux, sans le nommer, est la seule raison 
que nous avons de rapporter à des dieux, et de préférence aux Maruts, plutôt 
qu'aux pères, le vers 10: à Quelques-uns, en chantant, ont inventé un granit 
säman par lequel ils ont fait briller Le soleil. » 

3. datayah, La not yattest considéré comme un nom propre par MM. Roth 
et Grassmann, 1 est vrai qu'il est daus Les vers VIIT, 3,9 et 6, 48 construit 
parallèlement an nom de Bhrign où des Bhrigns. Mais le sens étymologique 
en aurait ete en tout cas 4 agecte. n 
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 Cependaut, que les personnages conicus cumime ayant exercé 
une action sur les phénomènes célestes soient des dieux ou des 
hommes, l’assimilation de ces personnages à des sacrifica- 
teurs garde tout son intérêt pour le sujet qui nous occupe. 
L'idée de la toute-puissance du sacrifice est en effet, comme 
nous l’avons remarqué d'avance, une de celles qui expliquent 
le mieux le mythe du sacrifice céleste. Elle peut même scule 
en rendre compte quand il est présenté, ainsi que nous le ver-- 
rons plus bas, comme le principe des choses, ou quand le vers 
X, 88, 8 nous le montre protégeant les dieux qui viennent de 
l'instituer : « Les dieux ont institué (littéralement, engendré) 
d'abord la récitation de l'hymne, puis Agni, puis l’offrande : 
ce sacrifice est devenu leur protecteur : le ciel en est témoin, 
et la terre, et les eaux. » Nous continuerons donc à citer les 
textes relatifs aux résultats atteints par les pères dans leur 
sacrifice, sans insister davantage sur la confusicn possible 
de ces pères avec Îcs dieux. 


Il n’en est pas de plus remarquable qu'un fragment que 
nous allons emprunter à l'hymne IV, 1. Ce fragment donne 
aux pères la qualification de manushyäh, « humains » (No 
et cette mention expresse de leur nature primitive suggère 
naturellement l'idée qu'ici du moins, le sacrifice dont il s’agit 
est bien un sacrifice terrestre. Je le traduis en entier bien 
qu’il renferme des termes mythologiques non encore étudiés. 
Ces termes s'expliquent d’ailleurs à l’avance par le contexte 
même qui nous offre le nom vulgaire des aurores à côté de 
celui des vaches qui les représentent ct de la mention de la 
‘averne qui est censée les retenir. — TV, 1, 13: « Nos peres 
humains se sont placés ici, emprassés à accomplir Ja loi ; ils 
ont, en les appelant, fait sortir de la caverne, de l'étable de. 
pierre où elles étaient renfermées, les vaches aurores bonnes” 
laiticres. — 14. Ils se sont ornés en fendant la pierre; que 
les autres proclament cet exploit qu'ils ont accompli! Maitres 
du bétail, ils ont chanté un hymnr, is ont couquis la lumiere, 
ils ont fait entendre des priéres et des supplications. — 15. 
bésirant les vaches, les héros, les Ucij ont, avec la parole 
divine, ouvert la pierre solide et bien jointe qui entourait les 
vaches et les retenait, la caverne solide pleine de vaches. 
— 16. Ils ont imaginé le premier nom de la vache ; ils ont 
trouvé les trois fois sept noms suprèmes de là mére; con- 
naissant cela, les troupes ont fait retentir une acclamation ; 
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la vache rouge est apparue dans sa gloire !. — 17. L'obscurité 
confuse a disparu; le ciel a brillé ; la splendeur de l'aurore 
divine s'est levée; le soleil s'est étendu dans les champs 
élevés, distinguant chez les mortels ce qui est droit de ce qui 
ne l’est pas... » | 

On aura remarqué que les pères qui, par lenr sacrifice, ont 
fait lever le jour, sont au vers 15 désignés par le nom d’uci) 
dont j'ai cru pouvoir dire, sinon qu'il est toujours nom propre, 
au moins au’il est en voic de le devenir. Nous lisons encore 
aux vers VIF,90,:1et X, 45, 11, que les Ucij ont ouvert l'étable 
des vaches. Mais dans le premier, le contexte indique que le 
résultat dé cet exploit a été l'écoulement des eaux aussi bien 
que l'apparition des aurores, en même temps d’ailleurs que 
l’épithète didhyänäh, &priant » offre une nouvelle allusion 
au sacrifice. Dans le second, les Ucij accomplissent leur 
œuvre avec Agni. Aïlleurs ce sont Ics Ayus qui fendent 
Fétable des vaches, À, 74, 4. Mais c'est surtout sous le nom 
d'Angiras que les pères figurent dans le mythe dont il s'agit. 
Je réserve les passages qui leur donnent le dieu Indra pour 
compagnon et pour chef, ainsi que ceux où ils empruntent le 
secours de Saramä, personnage qui doit faire le sujet d’une 
étude particulière. On trouvera dans la section consacrée à 
Brihaspati ceux qui les associent à ce dieu, nommé lIni- 
méme Azgiras, et plus souvent Angirasa. Il m'en reste 
pourtant plusieurs encore à elter ici. 1, 71, 2 : « Nos pères 
Angiras ont avec leurs hymnes brisé les forteresses les plus 
solides ; ils ont avec ce bruit brisé Ia pierre; ils nous ont 
ouvert une voie qui part du haut du ciel; ïls ont conquis le 
jour, la lumicre, l'étendard (du jour), les vaches. » — IV, 3, 
11: « Is ont selon Ia loi fendu et séparé en deux parties la 
pierre; les Angiras ont uni leurs acclamations au mugis- 
sement des vaches; les héros ont heureusement assiégé 
Faurore; la lumière à paru quand Agni fat né*. » — VI, 
65, D: « C'est à cette heure, à aurore! habitante de la mon- 
tagne de pierre! que les Angiras célébrent les étables de 
vaches; ilsles ont fendues avec leur hymne, avec leur prière; 
l'invocation adressée aux dieux par les héros a été efficace. » 
Dans l'hymne X, 62, sur les Angiras, nous lisons au vers ? 


3. L'aurorc. Voir chapitre TITL 

2. Nil faut rattacher à ce vers celui qui ie suit, le résultat de l'œuvre des 
Aasiras n'a pas été seulement Fappurition de l'aurore, mais encore l’écoule- 
ent des eñux. 
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que ces pères ont fait sortir la richesse composée do vaches 

ct fendu la caverne selon la loi, et au vers 3 qu’ils ont selon 
la loifait monter le soleil dans le ciel, ct étendu {sous Jui, 
cf. V, 85, 1) la terre mère. D’après le vers I, 83, 4, le 

bétail, comprenant des chevaux et des vaches, que les 
Angiras ont conquis par leurs œuvres pies, en allumant Je 
feu sacré, a été ravi par eux au Pani. Nous retrouverons ce 

détail dans la forme particulière du mythe où figure Saramà. 

C'est sans doute parce qu'ils ont chassé les tenébres au 

moyen de leur sacrifice, que l’Aurore estappelée angirastamn, 
VII, 75, 1; 79, 3, « la plus semblable aux Angiras, » comme 

dissipant l'obscurité. Le vers IV, 51, 4, d’après lequel l'au- 

rore à brillé chez (pour) Angiras, comme elle à brillé pour 
Navagva, pour Dacagva, parait faire encore allusion au même 

my the. J'en dirai autant du vers X, 169, 2, DORE que les 

Angiras ont « fait » les vaches par leur ascétisme". 

nl est dit encore au vers VIT, 76,4, que les pères ont 
trouvé la lumiére cachée, ct qu'avec leurs formules efficaces 
ils ont engendré l'aurore. Le vers X, 107, 1, parle de la 
lumière donnée par les pères. Enfin, d’après le vers X, GS, 11, 
qui parait d'ailleurs :les associer à 1 ribaspati, les pères ont 
orné le ciel d'étoiles, donné l'obscurité à la noi et la lumicre 
au Jour. 

L'action exercée par les anciens rishis sur les eaux du cie , 
est exprimée par une image saisissante au vers [, 88, 4 
« Les Gotamas, faisant la prière, ontavec leurs hymnes ren- 
versé Je réservoir d’eau pour le boire. » Les vers X, 98,5 
et G ne sont pas moins curieux : &5. Le r#ishi Deväni, fils 
de dishtishena, s'étant chargé des fonctions de sacrificateur 
et sachant se concilier a bienverilance des dieux, à répandu 
les eaux divines de la pluie de la mer supérieure dans l'in- * 
férieure. -— 6. Les eaux étaient retenues par les dieux dans 
ie mer Par méme : ques ont Ru répandues, lancées 

Mais ce n pas ne aux anciens rishis qu'est 
attribuée une action de ce genre sur les phénomènes célestes. 
Les nouveaux se croient doués de la mème puissance, ou au 
moins capables de l'acquérir. Dans l'hymne IV, 2, qui suit 
immédiatement celui auquel nous avons emprunté tout à 


1. D'après le vers I, 439, 7, la vache a été donnée aux Angiras pur les dieux. 
Le vers VII, 52,3 fait peut-être allusion au même don. 
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l'houre un assez long fragment sur les résultats du sacrifice 
des pères, nous Hsons au vers 15 : « Puissions-nous devenir 
les sept prêtres de la mére aurore, les premiers pieux 
Puissions-nous devenir les Angiras fils du ciel, et briser, 
resplendissants, la pierre qui renferme des trésors! » Nous 
savons déjà que le résultat de cet exploit des Angiras a été 
le lever du jour, et les vers 16 et 17, outre des détails que 
nous retrouverons en temps ei lieu, renferment des allusions 
assez claires au même mythe; nous y lisons que les pères 
anciens, en observant la loi, en récitant des ‘hymnes, ont 
délivré les vaches rouges, c’est-à-dire les aurores, dont ils 
avaicnt assiégé l'étable. Or le vers 19 constate que leurs 
descendants ont atteint Ie même résultat, que par conséquent 
leur vœu, formule dans le vers 15. a été rempli: « Nous 
avons fait pour toi (le sacrifice) », disent-ils à Agni, « nous 
avons accompli une belle œuvre ; les aurores resplendissantes 
ont brillé selon Ja loi; (c’est ce que nous avons obtenu) en 
purifiant le bel éclat d'Agni, du dieu sans défaut qui brille 
en mille Heux.* » 

-omme les sacrificateurs souhaitaient dans le passage pré- 
cédent de devenir des Angiras, c’est-à-dire d'exercer sur les 
phénomènes célestes la même action que ces personnages 
légendaires, nous les voyons au vers X, 53, 4, exprimer le 
vœu, encore plus hardi, de devenir des dieux triomphant des 
Asuras par la puissance de Ia parole, et sans doute aussi 
par celle de cette langue du sacrifice dont il est question au 
vers précédent, et qui n'est autre que le feu sacré : « Nous 


3 Nyin parait inexplhicable en ce passage comme en plusieurs autres, Il 
semble que cette forme se soit souvent introduite abusivement dans le texte 
de certains hyiubes, à la fin d'un pada, à la suite de mots qui la précédaient 
ailleurs dans des formules consacrées. C'est ainsi que la formule séryo surin, 
exphicabie au vers TIT, 14, 4, ‘où les deux accusatifs sont en apposition!}, 
aurait ete transportée au vers 1, 146, 4 où nrin est inexplicable, Même 
observation sur la formule suviridhaso nvin au vers V, 58, 2 d'une part, au 
vers IV, 21, 2 de Pautre, sur celle de frévalo nrin, explicable an vers IE 
20, 1, par la construction du verbe yaj avec deux accusatifs, mais non plus 
au wrs À, 29, 4, et surtout sur celle de diro nrin, VI 51, 4 (ef, vo naradh), 
reproduite mal à propos au vers VE, 2, 41, et inéme, je crois, au vers V, 80, 
6, imutéc entin dans la formule diot nrin du vers VI, 3, 0, où le second mot 
n'a pas de sens. Je suppose que zrén s’est introduit à la suite de vedhaso 
dans notre passage par Panalogie de la formule fériridhaso nrin déjà citée, 
et des formules du même genre milhusho nrin, E, 169, 6, décusho nrin, VIH, 
73, 3, sedusho nrin, V,15, 2. 

2. Au vers IV, 5, 13 au contraire, ils attendent n1vec impatience le même 
resultat: « Quand les deusses,s épouses de l'immortel, quand les aurores 
nous couvriront-elles de la couleur du soleil £ » 


bre 


avons trouvé la langue cachée du sacrifice. » Les Asuras sont 
en cette Gccasion, de mème qu’en quelques autres', des 
adversaires des dieux, comme ces druhs ennemies d’Indra, 
qu’au vers Ï, 133, 1, un prêtre se vante de brûler lui-même, 
purifiant ainsi les deux mondes. 

Aux vers X, 101,5 et6 les mots « Tirez les outres, ramenez 
les courroies... préparez l’outre » sont peut-être adressés à 
des dieux, (ainsi que le vers 7 tout entier, cf. 1; 2 et 9, voir 

116); mais les sacrificateurs ajoutent, avec une hardiesse 
qui rappelle le vers cité plus haut sur l'exploit des Gotamas, 
à cela prés que l’image du vase qu’on renverse cst remplacée 
par celle d'un puits qu’on vide : &« Vidons le puits plein d'eau, 
abondant, inépuisable » (vers 5), et ensuite (vers G) : « Je 
vide le puits muni de bonnes courroies, plein d’eau, abon- 
dant, a » Ce puits inépuisable est le réservoir des 
aux du ciel. 

Mais aucun texte ne témoigne micux de la croyance à une 
action magique de l'homme sur les caux du ciel que le vers 
X, 32, 7, où cette croyance est exprimée d’ailleurs en termes 
généraux, applicables à l'homme actuel aussi bien qu'a ses 
ancètres réels 6u mythologiques : « L'igncrant à interrogé 
le savant; instruit par le savant il agit: et voici le profit de 
l'instruction ; il obtient (littéralement, il trouve) l'écoulement 
des « rapides », Que les « rapides * » désignent ici les eaux 
du ciel, ;c’est ce qui parait hors de doute. FA mot anjasi que 
je traduis ainsi ne figure qu’une seule autre fois dans le Aie. 
Veda, au vers À, 104, 4, etil y figure, peut-être mème comnmie 
nom propre, dans une énumération de riviéres célestes. Ajou- 
ions qu'au vers I, 32, 2, l'adverbe anjas, de même racine, 
exprime la rapidité avec laquelle s'écoulent les eaux du ciel 
délivrées par Indra. | 

Complétons es citations par celle d'un texte où il n’est pas 
question seulement d’une action exercée sur les phénomènes 
célestes, mais d’une sorte d'apothéose de l’ascète transporte 
au ciel de son vivant par la puissance de l'ascétisme, X, 156, 
3: « Enivrés par l’ascétisme”, nous nous sommes élevés sur 
les vents; à mortels! vous ne voyez que nos corps! » L'ascéte 


4. Voir quatrième partie, ch. 1, sect, vin. 

2. Il m'est impossible de deviner Ja raison qui à déterruiné M. Roth, ct 
apres fui M. Grassmann, à supposer pour expliquer la forme anjastain, un 
aljectif anjasina dont il n'y à pas d'autre exemple. 

3. Proprement, l'etat de san. 
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remplace ici le sacrificateur, comme nous verrons LOUT à 
l'heure l’ascétisme substitué dans certaines formules au 
sacrifice. Ces substitutions trahissent évidemment une phase 
plus avancée de la religion que nous étudions. Mais le prin- 
cipe, à savoir la croyance à un pouvoir magique résidant 
désormais dans la pratique de certaines austérités, comme il 
résidait d’abord dans les cérémonies du sacrifice, reste le 
même 

Les textes cités jusqu’à présent concernaient les sacrifica- 
teurs ; avant de passer à ceux qui attribuent au premier élé- 
ment du sacrifice, à Agni, l’action excrcée sur les phénomènes 
célestes, nous en citerons quelques-uns qui rapportent cette 
action au sacrifice considéré indépendamment des sacrifica- 
teurs, ou qui célèbrent en termes généraux la toute-puissance 
du sacrifice. 

On Lit au vers VII, 41, 6, que les aurores ont obéi au 
sacrifice (littéralement, se sont inclinées devant lui). Nous 
réservons pour l'étude qui sera consacrée dans la qua- 
triéme partie, ch. II, au mot rifu, les passages tels que 
les vers 9-12 de l'hymne IV, 8, où ce mot paraît désigner le 
sacrifice considéré comme cause des phénomènes célestes. 
Plus généralement le sacrifice est concu comme le principe 
des choses. « Le sacrifice est notre père... notre Manu », 
dit l'auteur du vers X, 100, 5. À la question posée dans 
l'hyiune [, 164, au vers 34: « Je demande où est le nombril 
du monde », le vers suivant répond : « Ce sacrifice est le nom- 
bril du monde », et nous savons que ce terme de nombril est, 
dans Ja langue des rishis védiques, à peu près synonyme de 
celui de pere. Dans la cosmogonie de l'hymne X, 190, le mot 
ra dontil vient d'être question, et qui désigne souvent Île 
sacrilice, est au vers 1 le nom d’un des premiers principes du 
monde!, Ce principe procède toutefois lui-mème d’un autre 
dont le nom est tapas. Le mot lapus qui désigne aussi l'un 
des principes du monde dans un autre hymne co smogonique, 
X, 129,3, a pris le sens d'ascétisme; mais il signifie primi- 
tivement « chaleur », et le vers X, 190, 1, insiste sur cette 
signification primitive par l'épithète chhiddha, « allumée. » 
Dans ce même vers, le rapprochement des mots tapas ct ratu 
suggère naturellement l'idée du sacrifice. Le sens postérieur 


4. Le méme vers lui adjoint un principe désigné par la mot safye, € vrai 
n «cc effienen + ct X, 85, 1. 
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d’ascétisme trouve d’ailleurs son explication la plus satisfai- 
sante dans un emploi primitif du terme où il aurait désigné 
l'œuvre du sacrifice à laquelle, selon la remarque faite plus 
haut, une période plus récente substitua d'autres prafi ques". 
Le sacrifice est si bien le principe par excellence, qu’on lui 
rapportenon-seulement, comme nous l’avons vu tout à l'heure, 
l'origine des hommes, mais encore celle des dieux. Nous 
avons déjà cité, en étudiant lo mythe de Manu, les textes qui 
font de cet ancien sacrificatéur le pere de la race divine. Dans 
l'hymne IV, 2, dont un fragment a été cité plus haut, il est 
dit au vers 17 des anciens pères assiégeant l'aurore, qu'ils 
ont « forgé les races divines comme le fer, » : | 
Une telle conce ption peut à bon droit paraitre étrange. 
Elle s’explique cependant comme une des dernières consé- 
quences de l’idée de la toute-puissance du sacrifice. On peut 
signaler dans le même ordre d'idées le vers X, 129, 5 où la 
question posée parait être celle-ci : le sacrifice considéré 
comme une des causes créatrices du monde a-t-il commencé 
sur terre ou dansle ciel? (CF. Revue critique, 1875, IL, p. 395.) 
Nous arrivons aux textes où Agni est particulièrement en 
cause. Reconnaissons d'abord qu'un grand nombre d’entre 
eux peuvent prêter à une équivoque, Agni étant un nom de 
l'éclair et même du soleil aussi bien que du feu du sacrifice 
terrestre. Nous n'insisterons done pas sur ceux qui consta- 
tent en termes généraux la puissance d'Agni, soit en rappe- 
lant sos dons, par exemple le don de la pluie, IF, 6, 5; ef. V, 
12, 2, soit en célébrant ses exploits, comm l' a Le de la 
caverne de pierre, VIII, 49, 16, ou plus generalement 860$ 
victoires remportées sur différents démons ou ennemis que 
nous aurons d’ailleurs une autre occasion de signaler. Cepen- 
dant le seul emploi du nom d’Agni, de préférence à ceux de 
l'éclair et du soleil, éveille assez naturellement l’idée du feu 
du sacrifice, et nous savons que lidée d'un sacrifice n'est 
nullement incompatible avec celle d'un feu céleste. Parmi les 
passages qui lui attribuent, comme à tant d’autres dieux, le 
séparation et la consolidation du ciel et de la terre, il en est 
un qui ne peut guére se rapporter qu'au feu d’un sacrifice, 
puisqu'il y est dit qu’'Agni a affermi la terre et soutenu le 


On peut même se demander sil n'y a pas un rapport entre Pidée de 
« a », sens prinutif du mot qui a désiwné plus tard Les austérités des 
ascètes, et celle de la « sueur » des prêtres occupés à l'œuvre du sacrifice, cf 
1,86, 8: ENS, 0e Va 5: 
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ciel « avec des formules efficaces », 1, 67, 5, etun autre où 
l’Agni qui soutient le ciel avec une colonne de fumée,1V,6,2, 
doit être le feu du sacrifice terrestre. La conception du feu 
comme principe de toutes choses, présent en tous lieux, peut 
cependant, en dehors de toute allusion au feu dusacrifice, expli- 
quer les passages qui exaltent la grandeur d'Agni en le mon- 
trant, comme plusieurs autres dieux d’ailleurs, plus grand que 
le ciel, I, 59, 5, ne | ciel et la terre, IT, 6,2; X,88, 14, et 
tous les mondes, III, 3, 10 qu'il dépasse, cmbrassant les races, 
III, 3, 9, embrassant ses propres séjours, IE, 55, 15. 

Passons rapidement encore sur les passages ee les- 
quels Agni est le premier-ne, X, 5, 7; cf. X, 11,2, et le 
premier invoqué, 1, 24, 2; IV, 11, 5; VI, 23, 22 et 
passin, et sur ceux qui nous le montrent égal à n en 
quel dieu, X, 1, 5, ou plutôt supérieur aux autres dieux, I, 
68, 2, qu'il embrasse comme la jante embrasse les rayons, 
V,13, 6; cf. I, 141, 9. Il faut cependant remarquer que 
dans un de ces derniers, VIT, 4, 5, il est dit de l'Agni supé- 
rieur aux immortels qu'il s’est établi dans la demeure qne 
lui ont jaite les dieux. L'allusion à un sacrifice, célébré 
d'ailleurs dans le ciel, paraît assez claire. Le vers I, 69, 2 
portant qu'Agni est devenu le père des dieux, tout en étant 
‘leur fils, rappelle celui où l'origine des dieux est rapportée 
au sacrifice, qui pourtant à été lui-même institué par les 
dieux. En général les textes qui célébrent la grandeur d'Agni, 
s'ils ne témoignent pas par eux-mêmes, et en l’absence de 
tout détail significatif, en faveur de la toute-puissance du 
sacrifice, trouvent du moins une explication très-satisfaisante 
dans cet ordre d'idées. C'est ce qui m'a déterminé à en 
signaler ici quelques-uns. 

Il est temps de citer enfin ceux qui ont été annoncés au 
début de ce paragraphe, et auxquels les développements 
qui précédent, indépendamment de leur intérêt propre, ont 
eu pour objet d’assigner toute leur portée. Ils concernent 
l'action du feu du sacrifice sur les phénomènes célestes. S'ils 
sont peu nombreux, c’est que notre plan nous oblige 4 
réserver les relations de ce feu avec les éléments femelles, 
particuliérement avec l'aurore, pour n’envisager que l'in- 
fluence qu’il exerce sur les éléments mâles, c’est-à-dire sur 
l'éclair ou le soleil. 

On connaît déjà le vers IIf, 2, 9 que j'ai dû citer à propos 
du sacrifice des dieux : « Les Ucij immortels ont purifié trois 
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büches d’Agni, (du dieu) qui est sans cesse en mouvement et 
qui fait le tour du monde ; ils en ont placé une chez les mor- 
tels pour qu'ils en jouissent ; les deux autres se sont avan- 
cées dans l’espace vers leur sœur. » L'action du feu du 
sacrifice terrestre sur les deux autres feux, c’est-à-dire sur 
le soleil et sur l'éclair, ne saurait être plus clairement 
indiquée. Je erois donc qu'on peut traduire ainsi le vers 
V, 6,4: « Allumons ton (éclat) brillant, impérissable, à dicu 
Agni, pour que ta bûche supérieure (littéralement, plus digne 
d'être admirée) brille dans le ciel » ; cf. tbid. 6. La mème 
idée est d’ailleurs exprimée au vers VI, 2, 3, à cela pres 
qu'il n’est pas fait mention de l’Agni terrestre, mais bien 
du sacrifice qui ne peut se célébrer sans lui, VI, 2, 3: « Les 
héros du ciel t’allument, toi l’étendard du sacrifice, en même 
temps que l’homme pieux sacrifie. » On peut chercher encore 
une allusion à cette relation du feu céleste avec le feu ter- 
restre dans un vers déjà cité, [, 26, 8 : « Les dieux nous ont 
donné des biens avec un beau feu ; nous les honorons avec 
un beau feu. » Au vers I, 79, 3, le feu terrestre paraît 
opposé sous le nom d’ «inferieur » au feu céleste désigné, 
comme au vers Ir, 2, 9, par celui de parijman, « faisant le 
tour (du monde)»”,et ce dernier, en compagnie d'Aryaman, de 
Mitra et de Varuna, « arrose la peau dans le séjour de l’'in-° 
férieur, » c’est-à-dire fait couler les eaux du ciel pour 
l'Agni terrestre. 

As vérité, dans les derniers passages cités, l'intervention 
des dieux enléve à la conception quelque chose du caractére 
de simplicité que je crois pouvoir lui attribuer dans l'ordre 
d'idées qui fait le sujet de toute cette première partic. Mais 
au vers VI, 2, 2, nous revoyons l'Agni céleste, sous Ja 
figure d'un cheval, se diriger lui-même, comme les büches du 
vers III, 2, 9, vers le feu du sacritice : « Les races t’hono- 
rent de leurs sacrifices, de leurs chants ; Ie cheval qui tra- 
verse l’espace, l'être propice, cominun à toutes les races *; 
va vers toi; » cf. le passage cité, 401id. 3. 

Enfin, si les textes précédents ne portent pas expressément 
que le feu céleste, quand il s'allume en même temps que'le 
feu terrestre, ou, ce qui revient au même, quand il vient vers 


4. Au contrure le feu domestique est appelé aproshivin, à qui m'émigre 


pas », VII, 49, 19. 
2, Cf. Vaicvänara dans le chapitre de l’Arühmétique inylholoyique. 
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lui, obéit à son commandement, ou cède à sa puissance, en 
voici un autre qui ne prête pas à la même objection : «O Agnil» 
dit l'auteur du vers X, 156, 4, « tu as fait monter de le 
ciel l’astre impérissable, le soleil, donnant la lumière aux 
hommes. » Il est vrai qu’ ici, en revanche, rien dans le con- 
texte n'indique qu’il s'agisse du feu du sacrifice. Je me 
trompe ; l'opposition d'Agni et du soleil ne laisse guëere 
d'autre interprétation possible pour le premier. Il faut d'ail- 
leurs naturellement tenir compte des citations précédentes, 
qui fournissent une explication si satisfaisante de celle-ci, 
comme elles peuvent à leur tour être précisées, grâce à elle. 

Plus généralement, les textes qui attribuent une action 
sur les phénomènes célestes, soit au sacrifice considéré en 
lui-même, soit aux sacr ificateurs, et aux prêtres actuels aussi 
bien qu'aux ancêtres réels ou légendaires, confirment l’inter- 
prétation qui attribue une action du mème genre au premier 
élément du sacrifice, c'est-à-dire au feu. 


VI. — HRÉPRÉSENTATIONS W'AGNI ET DES SACRIFICATEURS 


Les principales représentations d’Agni conviennent à la 
fois aux feux célestes de l'éclair ou du soleil, ct au feu ter- 
restre, particulierement au feu du sacriice. 

Agni reçoit le de taureau dans diverses circonstances, 
I, 98, 5; 146, © 2: X, 140, 6; cf. X, 5, 7; 187, 1, particulié- 
rement comme nrugissant, No ee abondant en 
scmence; IV,5,5, comme armé de cornes, V, 1,8: VI, 16, 39, 
qu'il aiguise, VIN, 49, 13; cf. V, 2, 9, et qu le rendent 
difficile à à saisir, E, 140, 6, ou simplement comme fort, comine 
ayant « un cou puissant, » V,2, 12.: Or les mugissements 
rappellent surtout le bruit du tonnerre qui accompagne 
l'éclair, ct la semence, la pluie dont la chute suit ordinaire- 
ment l'apparition d’Agni sous cette même forme. Les cornes 
du feu paraissent être ses flammes et conviennent surtout 
au feu terrestre. Mais comme symbole de la force, et aussi 
de l'élément mâle, la figure de taureau peut représenter Agni 
sous toutes se s formes s, y compris celle de soleil. 

La même oran s'applique à la représentation d'Agni 
naissant sous la forme d'un veau, 1,72,2; VIII, 61, 5; X, 8,2; 
cf. 1, 69, 10 et passim. 
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Agni est souvent comparé à un cheval, I, 58, 2 2e : IL. QU a 
VI, 2,8; 3, 4; 12, 4; VII, 3, 2; VIIL 43, 25: X, 6, 2, ou 
recoit directement le nom de cheval, I, 149, 3; VI, 12, 6. 
La queue qu’il agite comme un cheval, If, 4, 4; cf. 1, ©7, 1, 
n’est sans doute autre que ses flammes. Purifié par les sacri- 
ficateurs, il est comparé à un cheval étrillé, I, 60, 5; IV, 15, 
6: VIE, 8,9; VII, 92, 7: ef. VIII, 73, 8, il est Le cho 
qu'ils étrillent, V,1,7:cf.S$. Les sacrificateurs le conduisent, 
INT, 2, 7; cf. IV, 1, 9, l'excitent, le mettent en mouve- 
ment, VIT, 7, 1: X, 156, 1: 188, 1, comme un cheval. Il est le 
cheval qu'ils cherchent à dompter et à diriger, 11, 5, 1 ; LE, 
27,3. La même représentation semble impliquée par Les textes 
qui nous montrent Agni attaché au joug dans les demeures, 
IL, 2, 1, attaché au joug de la loi (du sacrifice), 1, 145, 7. Il 
va sans dire que si le feu du sacrifice a été ainsi assimilé 4 
un cheval, c'est surtout à cause de ses courses incessantes 
entre la terre ct le ciel. [ est le cheval qui amène au sacri- 
fice les dieux, IE, 27, 14, comparés à des roues qu'il traîne, 
IV,1,3, etil est attelé pour leur porter l'offrande, cf. 
51, 7. Quant aux textes où Agni est comparé 4 un cheval : 

cause de ses hennissements, LL, 0 Re ou appelé Ru 
ment un cheval hennissant, 1,86, 8; cf. VII, 5, 7 et l, 176,5, 
ils peuvent faire allusion sans doute au crépitement du feu 
terrestre ; mais 1] faut reconnaitre pourtant qu'en mythologie, 
lcs hennissements du cheval, comine les mugissements du 
taureau, représentent avant tout le bruit du tonnerre. La 
figure du cheval convient d'ailleurs à Agni sous toutes ses 
formes, parce que sous toutes ses formes il Fe COMME UN 
cheval dans la carrière, 1, 65, 6; cf. 146, 5. Nous avons 
d’ailleurs déjà vu le soleil représenté comme un cheval. 
Ajoutons qu'Agni est encore comparé à un cheval comme 
vainqueur où conquérant, VII, 91, 12, et comme faisant 
échapper aux dangers, [V, 2,8. 

Souvent aussi, au D . faire d'Agni un cheval, on 
donue un cheval, I, 127, 5: If, 1, 15, ou deux, E, 94, 10: I, 
10, 2; 1V, 2, 3; VII, 16, 2 ou plusieurs hou Ï, 14,,6; 
ne 4 et 5; [V, 2, 2: VI, 6, 4: 16,43: X, 79,7: cf. IL, 
4,2: Nous avons eu déjà l’occasion do aire une remarque 
ch ns à propos du soleil. Comine les chevaux du soltil 
sout ses rayons, les chevaux d’Agni sont vraisemblablement 
ses flammes, quand il s’agit du feu du sacrifice et que ces 
chevaux aménent les dieux, Ï, 14, 12. Et en effet, Agni est 
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le dieu aux chevaux rouges, 1, 45, 2; IV, 1, 8; X, 98, 
Certains textes pourtant attribuent à Agni des chevaux de 
différentes couleurs, VII, 42, 2, ct bien que dans l’un d'eux 
au moins, au vers I, 14, 12 déjà cité, il s'agisse uniquement 
du feu du sacrifice, il n’est pas impossible qu’à l’origine cette 
diversité de couleurs ait correspondu à celle des formes 
d'Agni. Au vers V,6,7, les chevaux d’Agni recoivent le nom 
d arcayah. mot qui peut désigner les rayons d’un feu céleste 
aussi bien que les flammes di feu terrestre, cf. VIII, 23, 11. 

En même temps que = chevaux, Agni a naturellement 

un char. IV, 1, 8; 9, cf. X, 3, 6, ou mème plusieurs 
chars, VIII, 92, 10. . il s'agit du feu du sacrifice, lc 
char d'Agni peut représenter le sacrifice lui-même; car ce 
dieu est appelé le cocher du sacrifice, X, 92, 1, ou des sa- 
crifices, VILL 11,2 ; 44, 27, cf. II, 13, 3; cf. aussi LIT, 2, 
SV 102. 

"De même qu'Agni n’est pas toujours un cocher, mais est 
souvent considéré lui-même comme un cheval, il peut être 
aussi comparé, 1, 141, 8; IT, 2, 3; II, 2, 1; 15; VIII, 19, &: 
353, 1, ou assimilé, IT, 11, 5, à un char‘. Nous avions déjà 
rencontré cette représentation pour le soleil. Elle peut être 
appliquée à Agni sous ses différentes formes, en tant qu'il 
apporte la richesse, I, 58,3; IT, 15, 5, ct qu'il est redoutable 
dans les combats, I, 66, 6. Mais elle ne peut bien lui con- 
venir qu'en tant qu'il ne se dirige pas Jui-mème, mais est 
conduit par d'autres. Et en cffet nous lisons, au vers X, 176, 
3, qu'il est conduit comme un char pour l'accomplissement 
du sacrifice, cf. I, LES, 5. 

Nous connaissons déjà l'oiseau soleil: l'oiseau Agni peut 
être tantôt Le soleil, tantôt l'éclair. Sous le nom de Sarasvat, 
c'est, nel que nous Île verrons, Agui qui est appelé au vers 
1, 164, 52, l'oiseau divin, comme il est au vers 46 du mème 
hymne l'u une des formes de l’être unique en même temps qne 
Foiseau (rarutmat. Agni est encore appelé l'aigle du ciel, VIT, 
15, +4. Plusieurs vers le représentent ailé, 1, 58, 5; IL, ©, 4 > vu 
appellent sa course un vol, I, 141, 7%; VIE, 5,7 2 6: X, 8. 
Comme séjournant dans Les eaux, 1l est comparé é au Frise 
1, 65, 9, et cette représentation ne peut évidemment conve- 


& Le vers IT, 7, 9, sur lequel nous reviendrons à propos des rapports du 
feu avec les femelles, contient une double représentation d’Agni, sous la 
forme d'un cheval et sous celle d'un éocher : « De nombreuses Éinelleedeix ent 
le grand cheval, le mâle brillant dirise facilement les rènes, » 
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à nie ‘qu'à à an oi cdle ste, partioulirenénit av éclair. Mais nous 
lisons aussi au vers X, 6, 4 qu’il s'élance vers les dieux avec 
‘des aîlés rapides, ce qui doit s entendre du feu du sacrifice: 
La. comparaison d’ Agni avec un oiseau est d’ailleurs suggé- 
rée tout particulièrement pour le feu du sacrifice par un cu- 
rieux trait de ressemblance, _ plusieurs fois relevé dans les 
hymnes; ce feu s'empare du bois comine l'oiseau se . EL 
l'arbre, VI, 3, 5: I, 66, 2 ; X, 91, 2!. Les flammes, IV, 4, à, 
ou les rayons (? IV, 6, 10) d'Agni sont aussi comparés à des 
oiseaux, à des aigles, et le vers V, 6,7, quiles compare à des 
chevaux, place des ailes à leurs sabots, V, 6,7. 

. Pour en finir avec les représentations animales, constatons 
encore qu'Âgni est comparé à un serpent. Ce ne peut être 
-évidemment que comme éclair ou Comme feu terrestre, et 
c’est cette dernière forme qui paraît désignée aux vers I, 180, 
3; V,9,4et mème I, 141,7; ef. IL, 2, 4. 

L'éclair et le soleil ont été, nous le savons, assimilés à des 
armes. Au vers VI, 3, 4, l'Agni dontil est dit qu'il est comme 
une hache « quand il tire Ia langue » scinble sulfisamment 
caractérisé, tant par ec détail que par tout le contexte, 
comme feu du sacrifice. Agni est euvore compare à une hache 
aux vers I, 127, 3°; III, 2, 10; IV, 6, 8; VII 5, 9, à une 
pierre à lancer (la foudre?) au vers VI, 6, 5°. Aiïlleurs, il 
est comparé non plus à une arme, mais à un guerrier armé, à 
un archer, f, 70, 11; VE 3, 5; cf XL, LES, 4, il est appelé tui- 
même un archer,1V,4,l15u  . sa flamme comme le tran- 
chant du fer, VE, 5,5; cf. A 00: | | 

ee soleil, Agni est comparé a l'or, IE, 2, 4; VII, 

. 6. IL est aussi en termes plus généraux comparé v une 
ou I, 58,6; 60, 1, à une richesse acquise par héri- 
tagc; I, 78, L: cf. 10, 10. 

Co lornement: à l'ordre suivi dans toute cette section, je 
vais, après les diverses représentations d’Agni, signaler 
immédiatement celles des sacrifivateurs dont Agni est lo 
prototype mythologique. Les sacrificatcurs sont ne 
principalement à des chevaux ct à des oiseaux. Commenegons 
par la seconde dont l'él ude doit nous offrir le 
moins de difficultés | 


À. CE. Le vers 1, 145,5, où Agni est représenté comme un animal qui recoil 
à la fois NPee apya À aquatique » et celle de ranurqu «à fréquentant le 
ei En 
Cf, le vers suivant : « Agni a taiilé le bois avec sa flamme. ) | 
. est aussi comparé à une arme défensive, à un cuirasse, 1, 140, 10. 
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“Les prètres se nat eux-mêmes à des oiseaux, ‘Jors- 
que ‘assis prés du Soma pressé, ils acclament Indra, VII, 
21,2. La comparaison semble Jà, suggérée par leur chant. 
Au vers X, 19, 11, les rishis de Ia famille de Priyamedha, 
implorant Indra, recoivent directement le nom d'oiseaux. Le 
chant du prétre parait avoir été aussi assimilé au bourdon- 
nement d'une mouche, I, 119, 9, et les sacrificateurs ont été 
encore comparés à des mouches. parce qu'ils se tiennent 
autour de laliqueur du Somna, VIF,532,2, qui attire ces insectes 
IV, 46, 4; cf. encorn X, 40, 6. Remarqnons en passant 
qu ‘ils ont pu être pour la mème raison assimilés à des fourmis 
(X, 99, 122 Voir Herne criléque, ISA, TE, p. 50.) | 

Mais revenons aux oiseaux : les préitres sont encore com- 
parés à des flamants à cause du bruit qu'ils font avec les 
pierres à presser. TEE, 53, 10: ef. IX, 97, 8. Test dit éga- 
lement des personnages Jogendaires dont les hymnes font 
des compa gnons de DBrihaspati, qu'ils ont fait Ie méme bruit 
que les flamants, X, 67, 5° 

L'assimniation des saerificatours à des oiseaux s'expli- 
querait d'ailleurs, au mois Dee il s'agit de sacrificateurs 
mythologiques, et particulierement de cenx dont le sacrifice 
eat célébrée dans le ciel, par Pidentite sole de ces per- 
sonnages avec Agnl. On perf, je crois, reconnaitre ces 
prêtres célestes dans les oiscunx qui, d'aprés le vers LE 164, 
24, « font retentir les assemblées, » et qui, d'apres le vers 
<2etle vers 7 du méme hymee, se manifestent et disparais- 
sent four à tour, conne au vers IH, 24, 6 ces s compagnons de 
Brihaspati dont il vient encore d'é Ctre question à l'instant 
(cf. p. 97). Et en Fi nous Disons au vers X, 80, 5, qu'Agni 
est invoqué par les rishis et « par les oiseaux volant dans 
l'atiuosphere ». KRemarquous encore que les oiseaux dont on 
parait Wrer des présaces, d'apres Jes hymnes 1}, 42 et 43, 
semblent avoir pour prototypes Îles prétres eclostes. Ils 
recoivent en tout cas Ie nom de poëtes où ehan»tres, IT, 43, 1: 
l'un d'eux est comparé à l'udgätri qu chante le siman, #htd. 
23 Un Jui attribue à la fois La récitation d'hymnes composés 
de givatris et d’ hymnes con IPESCS de brish/ubhs, tbid. 1 : enfin 
le vers II, 42, est adressé à un oiseau qu'on prie de 
chanter selon Ta rec ele établie par les pères 

Les Vasishihas invoquant Indra ef Vi dd. se comparent 


Au vers À, 67,7 ecos mémes personnages sont comparés à des sangliers. 


eux-mêmes à des he VII, 270, 7 7. La même comparaison 
est au vers VII, 95, 3 appliquée aux prêtres qui invoquent 
ïAndra et Agni. La signification en est indiquée au vers 

VIE. 90, B; car il me parait évident que ce que « trainent » 
les Ucij « attelés d'eux-mêmes », cf. Val. 10, 1, c'est lechar 
d'Indra et Vâyu, nommé dans le second hémistiche. Les 
prêtres sont assimilés à des chevaux parce qu'ils amênent les 
dieux à leur sacrifice. Et, en effet, Iles deux Acvins recoivent 
au vers V, 74,7 l'épithète viépravahasa « qui ont Lite atte- 
lage les prêtres! p 

L assimilation d'Agni à un char explique aussi celle des 
prêtres qui, comme nous l'avons vu, le mettent en mouve- 
ment, à des chevaux qui traînent ce char. Au vers 1, 148, 3 3, 
les personnages qui conduisent Agni et qui sont comparés à 
des chevaux attelés à un char, sont des dienx ; mais ces 
dieux y paraissent concus connue des saerificateurs. 

Enfin, la figure du cheval, comme celle de l'oiseau, con- 
viendrait aux prètres mythologiques par cette seule raison 
qu'Agni est leur prototype. Is sont plusieurs fois représentés 
ainsi. Au vers IT, 7, 8-21, 4, 7, jes scptehovaux qui suivent 
la loi,et ne disent que ce qui esiconforme à là foi, rapprochés 
des deux sacrifieateurs divins. sont évidemment les mêmes 
AR les sept prètres Hommes Au Vers précédent, Les êtres 
invoqués dans Les vers VIE, 58, et 8; ef X, G4,6, portent 
a la fois le nom de chevaux ct A ce: prêtres. 1 est possible 
que ceux qui sont appeles éhevaux an vers X, 74, T soient 
les mêmes dont l'invocation est mentionnée au vers suivant. 
En tout cas, ceux que le vers X, PIA4, 10 représente aiteles 
au joug du char, paruisseut bien etre des prêtres célestes, 
comme les personnages dont 11 est question dans plusieurs 
des vers précédents. La même interprétation peut être 
proposée pour les chevaux de char que le vers TI, 6, 8 
nomme des « COMPALNONS », qu'il mentionne parallélemen Fr 
aux dieux de l'atmosphère et à ceux du ciel, et qu’Agni est 
au vers suivant prié d'amener avec eux sur un méme char,. 
ou sur des chars différents. En effet, nous tronvons déjà "au 
vers 1 du même hymne des chantres, qui sont I d nes 
les réels et terrestres, asshinles 1 des chevaux par 
l’épithète vacyamaändäh « caracolant, » cf. 2; l'étrangeté d’une 

1. Ce sens me paraît mis hors de doute par la eormparaison du mot dbruk- 


mavdhas « qui à pour véhicule où pour aftelage Ja prière » dont Finterpré- 
lation sera justifiée pius loin. 
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‘image qui nous montre des chevaux Le sur “un char ne - 
| doit p pas nous arrêter, non plus que la contradiction consis- 
taut en ce que le vers 9 mentionne de nouveau des chevaux, 
et à ce qu'il semble comme traînant le char. Les rishis se 
plaisent en cffet à ces combinaisons paradoxales, et celle 
dont il s'agit me paraît avoir été présentée sous forme 
d'énigme dans l'hymne [, 164 qui en contient tant d’autres, 
au vers 3 : « Les sept chevaux placés sur ce char à sept 
roues le traînent. » Cf. encore X, 102, 10 (section VI). 
Remarquons en terminant que le mot vahni, tiré de la 
racine ouh « porter, traîner », et qui signifie 4 la fois «cheval» 
et « sacrificateur », est un témoignage de la facilité avec 
laquelle les rishis védiques pouvaient passer d’une idée à 
l'autre, La même observation est applicable à l'assimilation 
d'Agni, le porteur d’offrandes, à un cheval. | 


SECTION V 
SOMA 


LOU — DIFFÉRENTES FORMES DE SOMAS — ORIGINE CÉCESTÉ 
RU SOMA TERRESTRE, 


Le Soma est une liqueur spiritucuse, trés-souvent désignée 
aussi sous le nom d'indu, tirée d'une plante ordinairement 
désignée dans les hymnes par les mots andhah, IX, IS, 2; 55, 2 
aneu, X, 17,123 F,91,1%,ct croissant sur les montagnes, IX, 
IS, 1:46,1:71,4; cf. V, K5, 2, dont elle forme la chevelure, 
V,41,11!, qe "on presse, IX, 67, 19, ou, selon l'expression du 
‘vers 1, 137, 9, qu on trait, avec des RISELES, cf. IX, 24,5, dans 
un récipient qui, d'aprés le vers [, 109, 3, paraît avoir été 
“appelé dlushand. Une fois exprimé, le suc de la plante doit 
passer à travers un tamis, IX, 61, 1; 67, 19, où ilse purifie, 
IX, 78, 1. Ce tamis est fait de laine de brebis, I, 135, 6; 
IX, 6, 1: 13, 6, 36, 4; 67, 20, et est quelquefois désigné lui- 


4. Gir “ah vérshakeräh « les montagnes qui ont pour chevelure le mâle. + 
Peut-être est-ce au même ordre d'idées qu'il faut rapporter l'épithète dtri- 
dan, en tant qu'apphiquee à Soma, IX, 58, 1, 


a | LÉ 
même par le nom de brebis, IX, 78, 1; 8,5; cf. 6,5. De là 
le Soma coule dans des vases de bois’, IX, 6, 5; 7,6; 62,8 ; 
ef. X, 101, 11, désignés dans les hymnes, tantôt par le nom 
de drona; IX, 8, 1; 28, 4, ou par le mot dru «bois », IX, 65, 6, 
qui y fait sans doute allusion, tantôt par celui de kalaga, 
IX, 8, 6; 65, 14°, ou encore par celui de cam, IX, 20, 6; 62, 
16 ; 63, 2; cf. 8, 2, et enfin par le terme générique de 4oca 
« cuve », 1X,36, 2; 66, 11. D'un pareil vase, désigné au vers 
V, 51, 4 par le mot can, ilpasse dans les coupes désignées 
au même endroit par le motamatra, mais dont le nom le plus 
ordinaireest camasa, VIII, 71,7. Dans ces différents transvase- 
ments (cf. IX, 65, 6, et passiün), il est successivement mêlé à 

l'eau, VIIL 1, 17 ; IX, 20, 6; 65, 6, et au lait, VITE, 2, 9, au 
lait caille, cbid.; I, 157,2 2. a désigné par le terme 
‘de « vaches », UE 1; VIN,2,8: 71, 5et 6: 1X, 46, 4. On BA 
ajoute encore des yrainsde blé, 1V,29,4, d'ou l ë ipithète yaväcir 
« mêlé au blé » appliquée au Soma en même 2 que celle de 
gaväcir « mèlé aux vaches », L, 187, 9; IIT, 42, 7 

Avant d'étudier le rôle m ythologri ique d o Ja liqu ueur r du SomA, 
nous devons dire un mot des propriétés réclles par lesquelles 
elle a été appelée à jouer ce role. Elle est l’offrande par 
excellence, IX, 7,2; 67, 283 107, À, et, comme disent les 
poëtes, l’äme, IX, 6,8, une antique du sacrifice, IX, 2, 10 
(ef. l'âme d' Indra. IX, 5, 2 o), de sacrifice lui-même, [X,7,5; 
cf, 101,3, mais elie n'est pas bue seulement par tous les 
dieux, IX, 18, 3 ; 109, 15, qui l'ont faite pour eux-mémes, 
IX, 78, 4, et dont elle est le breuvagc favori, IX, 85, 2, elle 
est bue aussi par les hommes, VIF, #8, 1; cf. IX, 99,5, 
et avec le mème plaisir, Il, 19, 1. Quand les rishis décrivent 
les effets du Soma, ils parlent en connaissance de cause, car ils 
le portent, selon l'expression du vers À, 52,9, dans leur cour. 
Le goût en est a la fois doux et fürt, VI, 47, 1. Les Somas 
introduits dans le cœur sont comparés à des hommes ivres 
de liqueur qui ou a des hommes nus qui crient dans 
le ventre, VIII, 2, 12. On voit que cette comparaison bizarre 
transporte à la liqueur personnifiée l’état d'ivresse où tlle 
plonge celui qui Fa bue, ‘Jluversement les dicux actifs et même 


1. Le vers I, 455, 8 désigne ces vases pur le nom d'Acvattha, indiquant 
ainsi l'essence du bois dont ls sont faits. 

2, Au vers IX, 67, 44 les deux noms sont réunis, Eu fait nous voyons dans” 
le rituel un composé formé des deux riémes mots désicner une seule et 
même cuve. 
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tumultueux par xcellence, € oo les Marats, sont 
comparés aux Somas introduits dans le cœur, I, 168, : 3. 
Daus l'hymne VIII, 48, qui célèbre les effets du Soma bu 
par l’homme, et auquel nous emprunterons d’autres citations, 
on trouve au vers 6 cette expression énergique adressée au 
Soma : « Fais-moti brüler comme le feu allumé a le frotte- 
eut. » D'ailleurs ce feu allumé dans le cœur par la liqueur 
du Soma, cette ivresse, naturellement quand elle ne dépasse 
pas une certaine mesure, est bieufaisaute. Le Soma délie ]a 
langue du poëte, laquelle « marche à sa lamière! », 1, 87,5, 
et le poëte parle alors « à la maniere du père ancien », #btd.; 
il fait sortirla voix, il éveille la prière », VE 47, 3; c£ I, O1. 
LE 206 Xe LL ndra fait de celui qui l’a bu «un rishi», 
III, 43, 5. et les rishis, dans un passage où ce nom est donné 
d'ailleurs à des personnages mrthol ogiques, aux Aypoiras, 
recoivent l’épithète soma it « aiguisés par le Soma»,X, 108, 
8. Les Kanvas ont chanté, VITE 52,1, Medyätithi est invité 
à chanter, VITE 55, 4, Indra dans l'ivresse du Soma. L'au- 
teur du vers UE 32, 14, eu disant que fa coupe l'a engendré, 
entend peut-être simplement que le Soma a fait de lui un 
rishi. Au vers 1. 164, 37 : « Quand le premier-né de la loi 
est Venu à moi, j'obtiens ua part de la parole », le premier- 
né de la loi est peut-être 1e soma désigné plus clairement 
au vers 21 du méme hymne par ces mots : « Le sage est entré 
en moiqui suis simple. » Nous reviendrons plus Ioin sur la 
sagesse de Soma. | 
La liqueur entvrante n'inspire pas seulement à l’homme 
l'enthousiasme poétique, elle Jui donne une force héroïque. 
Donne-nous, » dit l’auteur du vers IX, S, S, « donne- 
nous, Ô Soma, la force dans Îles combats”, » Les hymnes 
célebrent surtout cet effet du Soma sur les dieux ct particu- 
hérement sur Indra; mais l'homme ne le transportait à la 
divinité que parce qu'il l'avait observé sur lui-même. Eu 
attendant d'ailleurs que notre plan amène la citation des 
passages relatifs à Indra, je crois pouvoir signaler l'hymne 
X, 119, où le personnage qui décrit les cfets du Soma sur 
4. D'après le vers I, 159, 2 les prètres ont vu là dencure de Mitra et Va- 
runa en pensce, avec leurs propres veux {ecux de jeur exgrii ?} et avec Îles 
yeux de Soma. | 
2. Je ne cite pas le vers IX, 4%, 6, qu'il faudrait entendre d'après M, Grass- 
‘mann en ce Sens que le Soma, quaud t} ext bu,-donne, où plutôt rayonne au 
chantre « lhéroïsme v : 11 ne mme parait pas certain en effet que le mot. 
ssurviryea ait d'autre signification que celle d'« abondance d'enfants mäles. » 
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lui-même a été identifié à ce: dieu par Ja plup: rt des inter- 
prètes, mais me parait n'être autre en réalité que l’auteur 
même du morceau. Les vers 2-5 sant en effet consacrés à la 
description d'un enthousiasme poétique, et bien qu'indra 
soit, Comme nous le verrons, assimilé parfois à un chantre, 
c'est au poëte qu'à défaut d'autre indication il est le plus 
naturel de les rapporter : « 2. Les breuvages m'ont trans- 
porté comme des vents impétueux ; ai-je donc bu du Soma ? 
— 3, Les breuvages m'ont transporté comme des chevaux 
rapides entrainent un char ; ai-je done bu du Soma? — #. La 
pensée (la prière) s'est offerte à moi comme une vache à son 
petit bien-aimé (pour se laisser toter)!; ai-je donc bu du 
Soma? — 9. Je tourne na pensée (ma prière) dans mon cœur 
comme ur arienlier qui faconne un chax*; ai-je donc bu 
du Soma ?»— Il est d'ailleurs impossible de rapporter à Indra 
le vers 13 et dernier : « Maison ornée (pau Le Soma qui 
séjourné en moi), je vais ei l'offrande aux dieux; ai-je 
done bu du Soma? » J'avoue que, dans le milieu de cet hymne 
curieux dont chaque vers se termine par le même refrain, 
notre personnage tient un langage qui semblerait mieux 
convenir à un dieu qu'à un homme. Mais c'est précisément 
la, simon interprétalion estexacte, ce qui fait micux ressortir 
l'exaltation produite par le Soma. N'avons-nous pas vu des 
rishis à Jeun se prétendre transportés dans les airs par [a 
puissance de lascotisme, K. 136, 5 2 Ne nous étonnons donc 
pas d'en entendre un autre nous dire quand ilest ivre ? e G. 
‘Les cinq races m'ont paru commé rien: ai-je done bu du 
Soma? — 7. Une seule moitié de moi dépasse les deux 
mondes : ai-je, ete. — N. J'ai süurpassé en gvandeur {le ciel 
et cette grande terre; t-je, cie, — 9, ni Leral-je cette 
terre iel ou ai-je, ete, — 70. Vais-ie rapidement heurter 
cette terre 1éi où la? ai-je, ete. — TF. Une moitié de moi est 
dans le ciel et j'ai étendu l'autre jusqu'en bas ; ai-je, ete, — 
12. Je suis grandissime, je nreleve JUS AUX HUALCS; -J0 
donc bu du Soma? » — Le vers F, où il s'agit de conquètes, 
est celui qui présente l'alosion la plus élaire aux idées belli- 
queuses inspirées par 16 Soma : &« Je pense ceci : 11 faut 
m'emparer de Ja vache, du éheval: ai-je done bu du Soma ?» 

On attribue également au Soma, comme en général aux 


4. Voir chapitre IV. 
2. Voir la deuxieme parte. 
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plantes dont il est lei roi, x, O7, 18: 19 : 2 : cf. 7, des effets 
curatifs. : « J'ai », dit l'auteur du vers VII, 61,17, « pris 
du Soma au lever du soleil ; c'est le remède du malade. » 
Le Soma éloigne es maladies, [T, G2, 14; IX, 85, 1 ; 97, 45, 
il guérit tout ce qui est malade, VIII, 68, 2, et prolonge la 
vie, 2bid. G; cf. TITI, 62, 15: X, 57, 3et 6: 59, 4 et 7. Ici d'ail- 
leurs nous Luchon au mythé,etle vers VII, 68, 2 lui fait 
honneur de guérisons merveilleuses par une formule que 
nous retrouverons plusieurs fois : « E ‘aveugle a vu, le para- 
lytique a recouvré le mouvement. » Nous rentrons au con- 
traire, si l'on peut ainsi ee r, dans le domaine de la 
physiologie au vers [, 187, 10, d'aprés lequel le Soma devient 
la nourriture du corps (comme une bouillie, £arambha) ct s’y 
transforme en graisse. | 

Cependant le Soma, en qualité de liqueur enivrante, est 
redoutable autant que bienfaisant. C'est ce qu'indique le 
vers VIIL, G8, 8 : « Ne nous fais pas trembler, 6 Soma, ne 
nous inspire pas 1 crainte, Ô roi: que ta violence ne nous 
brise pas le cœur! » 

Je terminerai ce que j'avais à direici des effets matériels du 
Soma, en citant une grande partie de l'hymne VIT, 48; au- 
quel j'ai déja emprunté un où deux traits, 

4, Sois propice à notre cœur (à nos entrailles) qnand nous 
t'avons bu, d Soma ; sois-nous propice comme un père à son 
fils ; sos pour nous comme nn ani pour son ami, à toi dont 
la renommée s'étend au loïn ; toi qui és sage, à Soma, pro- 
longe notre vie. 

_ 5. Somas glorieux et secourables, vous m'avez, quand je 
vous ai bus, attachesolidement dans mes articulations, comme 
les courroies (litéralement es vaches) attachent le char ; 
que les Somas empêchent mOn pied de glisser; qu’ils me 
gardent des entorses ! | 

6: Fais-moi brûler comme un feu allumé par le frottement : 
fais-nous briller, rends-nous plus riches; car je le crois, 
6 Soma, dans ton ivresse, je marcherai, comme un riche, à 
la Dr ospérité. 

. Puissions-nous, 6 Soma que nous avons pressé avec zèle, 
te es en partage commeunc richesse transmise par 
héritage ;: ô roi Soma, prolouge notre vie comme le soleil 
re les jours chaque matin. 


1. Voir le vers 4 à la page 192. 
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B 0 roi Soma, aic pitié de nous, protége-nous : inious sui- 
vous tes lois, remarque-le bien ;'notre volonté, notre intelli- 
gence est excitée (par toi); Ô Soma, ne nous livre pas à 
l'ennemi. : 

9. Car tu es le gardien de notre corps; tu es descendu 
dans tous nos membres, à toi qui vois les hommes ; si nous 
violons tes lois, aic pitié de nous, Ô dieu ; fav Otis nous, nous 
qui sommes tes bons amis. 

10. Puissé-je trouver en lui un ami miséricordieux, qui ne 
me fasse pas de mal, Ô dieu aux chevaux bais (Indra), quand 
je l’aurai bu; cn considération de ce Soma qui est desccndu 
en nous, je prie [ndra de prolonger notre vie. 

11. Les maladies sans force se sont enfuies ; elles ont 
.tremblé, elles ont été effrayécs, elles qui troublent ; le Soma 
puissant est descendu en nous; nous sommes arrivés au 
point où la vie se trouve prolongée. » | 

On aura remarqué le passage où [a prolougation de La vie 
n’est pas attribuée directement à Soma, mais à Indra agis- 
sant par considération pour Sonia. Auvers X, 25, 4, les hom- 
mes, en demandant la vie à Soma, le prient de les conserver 
_« comme ses coupes !, » Ils souhaitent qu'il se plaise dans 
leur cœur comme Îles vaches dans les pâturages, comme un 
homme dans sa demeure, I, 91,13. 

Comme on l'a vu d'iulleurs au vers 9, cf. 8, de l'hymne 
VIII, 48, Ie Soma est, méme sous sa forme terrestre, La seule 
qué nous connaissions jusqu'ici, non-sculemeut pérsonnifé, 
mais divinisé. Ajoutons-y le vers 12 : « À ce Soma que nous 
avons bu ef introduit dans nos cœurs, 6 péres, qui étant im- 
mortel, à pénét re chez des mortels, à ee Soma sacrifions une 
offrande, puissions-nous éprouver les effets de sa miséricorde 
et de sa bienverilance !» cf. 15. Le vers E, 179, 5 est peut- 
être plus curicux encore : & Je m'adresse dé près à ce Soma 
que j'ai bu et introduit dans mon cœur ; quelques fautes que 
nous ayons commises, qu'il les pardonne, car le mortel 
est plein de désirs. » Soma est encore appelé au vers IX, 
91, 2 un « immortel » purifié par des «muricls », cf. IX, 5%, 
1:13, D et passe. 

Mais la liqueur enivrante que les hommes boiveut et qu'ils 
offrent aux dieux dans le sacrifice, n'est qu'une des formes 


1, Le verbe dhdraya me paraît devoir ètre sous-eniendu dans le premier 
päda, et construit dans les deux pâdas de deux manières différentes. 
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_ de Soma. Comme Agni, il a des formes célestes : là-dessus 
tout le monde est d'accord. J'ajoute que ses formes princi- 
pales dans le ciel sont, comme celles d'Agni, le soleil ei 
l'éclair. Sur ces deux points, sur le second surtout, je m'écarte 
des opinions reeues, et je devrai, en cherchant à les établir, 
examiner les objections que mon interprétation soulève, 
Avant tout, il me faut expliquer comment cette identification 
au soleil et à l'éclair, qui a dû paraître toute naturelle pour 
le feu, a pu être étendue au Soma. | 

Le Soma est us liquide, et, naturellement, ce car actère n’a 
pu être oublié dans les comparaisons dont il est l'objet. Les 
gouttes de Soma sont a aux flots des CAUX, IX, 33,1, 
à des eaux, IV, 47,2, IX, 6, 4, à des rivières, V,51, 7:1X, 17,1: 
cf. IX, 69,7, suiv.: ie une pété, Soma lui-mème re singulier) 
est compare aux eaux, IX, 88,7 ; il joue comme le flot des 
eaux, IX, 108,5, son flot se gouile comme celui d’une ri- 
vière, IX, 107,12,1l coule comme le flot d’une rivière, IX, 80,5, 
comme une riviére suivant sa pente, IX, 97,49, ni rend le 
même son que {e flot d'une riviere, IX, 50, 1. Il entre dans 
le cœur d’Indra, comme les rivières dans la mer, IX, 108,16: 
VIII, SI, 22, ou dans un lac, X, #3, 7. 

Mais la nature hquide du Soma n'est pas le seul de ses 
caractères dont il faille tenir compte pour l'intelligence des 
mythes ou il figure. Il en est deux autres dout l'importance 
n'est pas moindre. Nous connussons déja le premier. Le 
Soma est un breuvage euivrant qui allume des flammes dans 
le cœur de l'homme: « fuis-moi brûler, 6 Soma, comme un 
feu allumé par le frottement. » Voilà done une première pro- 
priété qui rapproche Soma d'Agni. L'autre est sa couleur 
brillante, IX, 105, 4: ef. 65,3 104, 4, qui Fassimile aux 
corps et aux phénomènes lumineux, comme la précédente 
aux corps e6 aux phénomènes brülants. Cette couleur, qui 
paraît avoir été jaune, est désignée par les adjectifs are, 
arusha, uruna, babhru, cona (voyez Grassmann, s. v.), ap- 
pliqués dans le Rig-Veda aux différents phénomènes lumi- 
neux. Le premier, huri, est le plus employé. L'éclat du Soma 
est encore exprimé par les adjectifs candra, darçata, dyumat, 
dyumnavat, cubthra, cuci, et surtout cufra, par les formes 
verbales ou participiaies tirées des racines dyut, IK, 64, 15: 
raj, IX, GT, IS, cube, IX,2,7,par les substantifsdyut, IX, 54, 1, 
ruc, IX, G4, 13 et 28; 96,24. Le vers IX, 66, 27 lui attr ibue 
des rayons, r'agmi. Les indications relatives à la couleur 
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brillante du Re du sacrifiés sont accumulées particüu- 
lièrement dans l'hymne IX, 111, aux vers 1, 2,3: cf. IX, 
65, 4:.66, 25 ct passtn. 6 vers IX, 107,4, nous trouvons 
les allusions à la nature liquide et à l'éclat du Soma combi- 
nées dans l'expression pittoresque de « source d’or. » 
D'ailleurs la nature liquide du Soma était d'autant moins 

un obstacle à son assimilation avec Les corps ou les phéno- 
. mênes brûlants ou lumineux, que le feu et la lumiëre sont 
souvent eux-mêmes dans les hymnes comparés à des torrents. 
L'aurore reçoit au vers I, 48, G, l'épithète odali, « jaillis- 
sante. » Klle a brille comme le torrent d’une riviere, I, 92, 
12. Ses splendeurs sont comparées aux flots brillants des 
eaux, VI, O4, 1. L'éclat répandu par Savitri recoit la quali- 
fication de drapsa, « goutte », IV, 13, 2, et n'est autre 
que l'éclat du soleil appelé aussi un flot bouillonnant, arnava, 
VII, 63, 2. Ces deux expressions sont également appliquées 
à l'éclat d'Agni, la première au vers VITE, 19, 31 (cf. X, LI, 
4), la se conde au vers FT, 22, 2. Agni est aussi appelé un 
flot de lumière, X, 8, 3. Il est compare au courant d'une ri- 
vière, [, 65, 6, et ses flammes sont comparées aux flots d’une 
rivière, [, 44, 12; cf, VII, 92, 11, à des rivicres brillantes, 
I, 143, 3. Lorsque le feu, dévorant le bois, est activé par 
l'offrande du beurre, il ressemble à des eaux brillantes qui 
suivent leur pente, IT, 5, 8, et l'offrande qu'on y sacrifie est 
elle-même comparée à une ile eutourée par les eaux,.1, 169, 
3. Enfin, de même que le suc du Soma a été considéré comme 
un lait, IX, 62, 29, trait avec les pierres, IX, 5, 55 cf. 69, 
15: 97, 11:X, 76, 7: ef. encore IX, 42, 4: 4, 1, comme le 
lait de la plante quile produit, assimilée elle-même à une 
vache, V, #5, 43 VII, 9, 19: cf, X, 94,9; cf. encore KX, 
17, 14, comme le lait de vaches célestes (voir se LV, 
l'explication des formules telles que celles des vers IE, 1, 
1, 1V, 1, 19; VIT, 58, 6), de mème Agñi a été comparé 
au beurre brülant de fa ae IV, 1,6. 

On comprend déjà par ce qui précède que le soleil ait pu 
ètre considéré comme une des formes célestes de Soma, #Ce- 
pendant cette assimilation semble au premier abord souffrir 
une difficulté. Soma à été en effet identifié daus la mythologie 
ride un à stre ue à a RE son NON : 


par les repas pions Le dos ct É pères font nt 
aux dépens de sa substance, l’ambroisie, originairement ideu- 
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tique au Soma io. Nous verrons même » tout à à l'heure que 
_les germes de ce mythe se rencontrent déjà dans le Rig-Veda. 
Toutefois l'identification du Soma à la lune n'exclut pas son. 
identification au soleil, et celle-ci à une toute autre impor- 
tance dans le système général de la mythologie védique. La 
June n’y joue en effet, aussi bien que les étoiles, qu'un rôle 
très-restreint, du moins si nous en jugcons, comme nous 
sommes nécessairement conduits à le faire, par les textes où 
ces astres figurent sous leur nom vulgaire. C'est ce qu'une 
digression, dont 1 occasion s'offre ici naturellement, va nous 
permettre de constater. : 
Les étoiles, dont Agni a orné le ciel", I, 68, 10, sont invo- 
quées comme le soleil ct avee lui, I, 54, 19, dans une énumé- 
ration qui comprend en même temps la a le ciel, les eaux, 
l'atmosphère. On pose pour elles, comme pour la as 
des corps ou phénomènes célestes, la question de savoir ce 
qu’elles deviennent quand elles disparaissent, I, 24, 10: « Ces 
ours (les étoiles de la Grande Ourse), qu'on voit placés là-haut 
pendant la nuit, où sout-ils allés pe ndant le jour ? Les lois de 
Varuñna sont immuable es; la lune s'avance brillante pendant 
la nuit. » Nous venous de voir les étoiles de la Grande Ourse 
déjà désignées par le nom d'ours. Il est possible que les étoiles 
en général aient été assimilées à des taureaux: c'est du 
moins l'idée que suggère la comparaison inverse des taureaux 
donnés aux prètres, comme salaire du sacrifice, à des étoiles 
Vâl. 7, 2. Elles ont été certainement, de même que le soleil, 
considérées comme des yeux: les mille yeux par lesquels 
Agni regarde, X, 79, 5, peuvent donc être les ‘étoiles, 
aussi bien que les yeux que le vers X, 127, 1 attribue à 
Ja nuit. 
Les espions dont il est dit au vers [, 335, 8 qu'Indra Îles 
a entourés, c'est-a-dire a tr iomphé d'eux, avec le soleil, sont 
sesceptibles de la inème in terprétation. De ce dernicr passage, 
en effet, on peut rapprocher celui qui représente les étoiles 
s’enfuyant comme des voleurs à l'approche du soleil, E, 50, 2. 
Est“ce encore du soleil effacant l'éclat des étoiles, ou est-ce 
de la June brillant au milicu d'elles qu'il est question dans 
ce vers adressé à Miira et Varuxa, V, 62, 1: « Votre loi im- 
muable a été tenue secrète selon la loi, là où on dételle Les 


1. Au vers F, N7, 1, où les Maruts sont comparés à des vaches ornées 
d’etoiles, je crois que ces vaches représentent les nuits (cf. chap. Il). 
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+ du. soleil : mille : autres étaient là, ot je: n’ai vu que 
cette forme, la plus belle des formes divines. » Quoi qu’il en 
soit, voilà à peu près tous les textes d'où il nous faudrait tirer 
l'explication des mythes stellaires, si le Æig-Veda en conte- 
nait. La suite de cette exposition montrera qu'en dehors du 
mythe de Varuna et des Adityas, dont les espions peuvent, 
comme ceux dont il a été question plus haut, représenter les 
étoiles, on n'a guëre l’occasion d’en faire usage. En général, 
la mythologie stellaire paraît être de formation secondaire. 
Ainsi l’on ne saurait considérer comme un mythe primitif 
1 appheation au couple formé d’Agni et Somadu nom de punar- 
vash, X, 19, 1, désignation de l'une de ces constellations qui 
ont formé plus tard les mansions Junaires, et dont une 
autre, tishya, est nommée au vers V, 54, 13 et invoquée 
au vers X, 64, 8. Nous en retrouverons tout à l'heure deux 
autres encore, aghäh et «rjunyau. 

Quant à la lune, si on laisse de côté le nom de Soma, 
dont l’application à cet astre, dans la langue des hymnes, est 
précisément le point en question, pour s’en tenir au nom de 
mäs, identique au nom des mois dont elle détermine la durée! 
X, 138, G, et à celui de candra-mus dont le second élément 
appartient à la même racine, mé « mesurer », on trouve qu’elle 
ne tient guëre plus de place que les étoiles dans les préoccu- 
pations ordinaires des rishis. Nous l'avons déjà vuc plus haut 
mentionnée avec les étoiles. Elle forme avec le soleil un 
couple, ci. X, 135, 4, ordinairement désigné par un composé 
duel sûryd-masda, VII, 85, 2, ou suryä-candramasau, V, 51, 
15. Des textes qui UE Ponte ent les deux astres se levant l’un 
après l'autre, I, 102, 2, et par Fees de Brihaspati, X, 
68, 10, on rapprochera le vers IF, 24, 5 où les deux qui suivent 
sans effort, l’un après l'autre, Les regles qu’a tracées Brahma- 
naspati, dieu identique à Brihaspati, doivent être également 
le soleil et la lune. Jls sont nominés aux vers X, 190, 3 parmi 
les premiers objets créés, et d'après le vers X, 12, 7, les dieux. 
ont mis dans le soleil une lumière appelée jyotih, tandis que 
celle dont ils ont doté la lune est appelée af£tu, non qui 


. On a selon moi accepté beaucoup trop vite l'interprétation du vers. 
1, 25, 8 d'après laquelle Varura connaitrait, outre les douze mois, un mois 
intercalaire. « Celui qui nait ensuite 5 peut ètre tout autre chose qu’une 
division du temps, par exemple le Soma céleste qui tombe mêlé aux eaux 
du ciel (ef. p 165} quand revient la saison des pluies, les douze unis étant 
écoutes, cf. VIT, 405, 9 | 
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is Rd Quoique la vraie étymologie 
des mots mds ct candra-mas n'échappe pas aux rishis 
védiques, c'est sans doute par une sorte de jeu de mots, 
dont il ya d’autres exemples, que dans le vers X, 90, 13 où 
le soleil et la lune sont représentés naissant ‘du corps du 
Purusha, tandis que le premier cest, en vertu du rapport 
connu entre le soleil et l'ail, tiré de l'œil de cette victime 
mystique, la lune est, à cause d’un simple rapport de son 
entre la racine nan « penser» et fa racine 1»14 « mesu- 
rer », tirée de son intelligence, #anas. Enfin le soleil et la lune 
sont invoqués ensemble dans des énumérations de dieux, 
X, 64,3: 92, 12: 95, 5. Tels sont, sauf un petit nombre de 
textes que je réserve pour les développements qui vont suivre 
immédiatement, les seuls exemples que présentent les 
hymnes d'une mention de 1a lune sous l’un de ses noms 
vulgaires. 

‘En contestant d'ailleurs que le nom de Soma soit déja dans 
le Rie-Vedä un nom vulgaire de la lune, je n'entends pas nier 
que Soma ne soit 6 nelque fois déjà identifié à cet astre, Remar- 
quous tout d'abord qu'au vers VEIT, 71,8, le Soma dans les 
cuves est comparé à la June dans les eaux, ef T, 105, 1. J'en- 
tends le vers VE 21. {en ce sens que le Soma a pénétré dans 
indra comme il pénètre dans le uni à l'éclat de la lune. 
La June serait done comme le réceptacle du Soma. Nous 
verrons plus tard que le Soma parait représenté au vers 
I, St, 19 par cette «essence cachée de Tvashéri » que Île 
poëte place dans la demeure de Ja lune. Enfin Soima est us 
tifié à la lune dans lhvmne À, 85, probablement déjà au vers £ 
qu le place au milieu des étoiles, et certainement au vers 5 
qui fait méme allusion au mythe brahmanique des phases de 
la lune: « Quand les dieux te boivent, à dieu, tu te gonfles 
ensuite de nouveau. » Comme pour écarter toute possibilité 
de doute, le même vers fait mention des mois qui sont «la 
forme des années », Ajoutons que deux des constellations 
qui sont devenues des mansions lunaires, celles qu’on appelle 
ayhth et erjunyau, sont placées au vers 1 sur le chemin par 
lequel Sûryà est menée à son ue Soma. Enfin les vers 18 
et 19 sont consacrés au soleil ct a la lune ; ces deux vers, en 
relevant la propriété qu'a Ja lune de renaître sans cesse, 
r': 1ppellent le vers 5 où nous avons vu la môme propriété 
attribuee à Soma. Nous verrons plus tard que le mythe du 
fils de la vierge mangé par les fourmis, IV, 19, 9, peut 


s’expliqüer par la combinaison des deux idées du suc du Soma 
etdelalunet. . | 
Mais ce n’est pas seulement Soma que les hymmnés iden- 
ifient, d'ailleurs passagèrement, à la lune. Nous avons déja 
eu l'occasion de relever le vers X, 52, 3 où il est dit d’Agni 
qu'il naît de jour en jour et de mois en mois, et de l'inter- 
"préter en ce sens qu'Agni y est identifié successivement au 
soleil et à la lune. On peut se demander si l'anteur du vers 
1,72, 19, en disant que les immortels ont donné à Agni 
un éclat brillant quand ïls ont fait les deux veux du 
ciel, c'est-à-dire apparemment le soleil et la lune, n'entend 
pas l'identifier à ces deux astres. En tout cas, l'assimilation 
d'Agni à la June est probable au vers 1, 14, 4 portant qu'il 
pait la nuit comme le jour. et Jui donnant en même temps la 
qualification de « jeune homme chenu.» Ce dernier trait s'ex- 
plique par deux autres passages qui montrent qu'il eonvient 
très-bien à la lune et qui peuvent d'ailleurs ètre rapportés, 
soit directement à l'astre, soit plutôt à Soma ou à Agni iden- 
tifiés avec lui. Je veux parler du vers X, 07, 8: « IF respirait 
aujourd'hui..., la vicillesse l'a atteint alors qu'il était jeune 
encore... » et du vers X, 55, 5 : « Courant veuf” (seul 
de son espéce) au milieu d'un grand nombre de mariés” 
(d'étoiles semblables), il a été, jeune encore, dévoré par 
le éhenn (la vicillesse personnifiée ?j. Vois la grande sagesse 
du dieu, (qui détermine ses phases); 11 est mort aujourd'hui, 
il respirait hier. » De notre vers E, 144, 4 d'apres lequel 
Agui nait la nuit comme le jour, on peut rapprocher Île 
vers E, 95, 1 qui lui attribue deux couleurs différentes 
désignées par les mots hari et çuhkra, Tune pour le jour, 
l'autre pour Ja nuit. La môme attribation est faite à Soma, 
a cela prés que la couleur nocturne esi désignée par le 
mot rijra, IX, 97, 9. Cette distinction ne correspondrait- 
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1. Faut-il voir encore une allugion à Ia lune dans en passage, IX, 74. 
« La plante {du Soma) pilrine fait le tour de l'univers!» Enlin l'expression 
vievebhih somaparrabhih au vers 1, 9, 1 peut-elle «interpréter « à chaque 
bhase de Ja lune » ? 

9. Le mot vidhu, devenu d'aiileurs un nom de la lune et qui est employe 
cette seule fois dans son sons étymologique, où au muins avec #usion à ce 
sens, me paraît trouver son explication la plus satisfaisante dans le rappro- 
chement du mot vidhavt « veuve» qui n'est que le féminin de son dérivé. 
L'opposition du mot snana (voir la note suivante) semble décisive. 

3. Lättéralement au miliou du € martaue » d'un grand nombre. Ce sens est 
bien établi pour le mot sam par le vers VI, 60, % de lAfharva-Veda, 
ci, cod. II, 36, 4, et R. V. VIL 2, 5: cf. aussi IV, 58, 85 VE, 35, 4. 


Fra 
elle pas, pour l’un comme pour l’autre, à celle du soleilet de 
la lune ? On pourrait interpréter dans le même sens le vers 
I, 127, 5 portant que le coursier d’Agni est plus beau la nuit 
que le jour!. Nous aurions là un premier témoignage dela 
prédilection bien connue des Hindous pour la lune. | | 

Ainsi Agni, comme Soma, paraît quelquefois identifié à la 
lune dans les .hymnes.:Plus généralement Agni et Soma 
représentent, comme nous le verrons tout à l’heure, un 
principe identique qui est celui de tous les corps ou phéno- 
mènes ignés ou lumineux. C’est à cette large conception qu'il 
faut avoir recours pour expliquer les différentes formes 
célestes de Soma aussi bien que celles d’'Agni. L’une de ces 
formes sera la lune, je n’y ai pas contredit, mais dl’identifi- 
cation particulière et définitive de Soma à la lune appartient, 
selon moi, à une formation mythologique secondaire, à peu 
près comme les mythes stellaires.. Pour Soma, comme pour 
Agni, les mythes les plus anciens, et en tout casles plus 
importants, sont ceux du lever du jour et de l'orage, reflétés 
dans le culte. Je reviens done, aprés cette digression néces- 

saire, à mon premier point, c’est-à-dire à l'assimilation de 
Soma et du soleil. | 

Soma est d’abord simplement no au soleil, comme 
brillant, IX, 111,1, comme visible à tous, IX,G6, 22, comme 
l'objet des désirs des hommes, IX, 94, 1: ef IX. JS, 8. [est 
dit également des Somas au pluriel qu ‘ils. sont brillants comme 
des soleil IX, 101, 12, qu'ils courent comme les “ayons du 
soleil, IX, 69, 6. Quand Indra boitle Soma, la force remplit 
ce dieu comme le soleil remplit l'atmosphère de ses rayons, 
1,54, 1. 

Une remarque que nous avons faite pour Agni est appli- 
cable ici, il est telle formuie de comparaison qu'on est tente 
d'interpréter comme une identification : Soma se lient au- 
dessus de tous les êtres comme le dieu soleil, IX, 54, 5, il 
court dans le ciel comme le soleil, IK, 54, 2, quand il brille 
du haut du ciel, ses flots se répandent comme les rayons du 
soieil, IX, 64,7 ot 8, il court à traversla grande mer (céleste?) 
comme le soleil brillant, IX, 86, 34, il est invité à remplir 
les deux mondes comme le soleil Les remplit de . TO ORE 


1. Une plus grande diversité de couleurs est d'ailleurs ar bnéoc à Agni 
par d’autres passages, par exemple X, 20, 9; cf. 91, ‘3. Le vers 17, 1,4 ui. 
en donne deux désignées par les adjectifs cveta et «ar ‘ushe,. mais : les dis-. 
tribue cutre le moment de sa naissance et le temps de son àge adulte. | 
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IX, A4, 5, il hennit comme le soleil (substitué à l'éclair dans 
l'orage), IX, 64, 9, il est porté comme le soleil par les harits, 
X, 31, 8, enfin, le vers I, 135, 9, qualifie les Somas, au 


pluriel, de « difficiles à arrêter comme les rayons du soleil », 
après nous les avoir montrés volant entre les deux rivières, 


c’est-à-dire sans doute entre les eaux célestes etles eaux terres 


tres. Pour quelques-uns au moins de ces passages dont nous 
aurons l’occasion de citer de nouveau et plus complétement 
la plupart, on pourrait être tenté dans la traduction de 
substituer au mot « comme » les mots « en qualité de ». La 
même observation est applicable au vers IX, 97, 38 où Soma 
serait identifié, non plus au soleil, mais à un créateur, dhâtri, 
placé dans le soleil", 

_ De quelque façon d’ailleurs qu’ on interprète ces nier 
textes, il en est d’autres où la particule comparative est sup- 
primée. Le nom de soleil ee est appliqué directement à 
Soma, IX, 65, 1; 67, 9; 91,3; cf. 66, I8, et aux Somas, IX, 
10, 5. Mais voici qui est plus décisif. Nous lisons au vers 
IX, 86, 32 que Soma s’est revêtu des rayons du soleil, au 
vers IX, 86, 29, qu'il dépasse le ciel et la terre et que son 
éclat est le soleil, De ce dernier trait on peut rapprocher 
la formule suivante dont il fournit l'explication, I, 
10 : « L'éclat est venu à 14 plante, un soleil pareil à l'or. 
D’ apr es le vers 1, 135, 3, les rayons de Soma lui sont com- 
muns avec le soleil (cf. IX, 111, 37}, ctil faut sans doute 
interpréter de même au vers IX, 2, 6 lespression sam séryena 


rocale « il brille avec le soleil ». Je n’entends pas autrement 


non plus le vers IX, 27, 5 : « Il court” dans le ciel avec le 
soleil. 


Dans les passages où Soma est représenté voyant ces 


demeures nr IX,96,7,regardant(ou éclairantt) le cie] 
etlaterre, IX, 101,7, ctd'en Hate lesreg gardant, IK,32, 4, con- 
templant enfin 1 S choses, IX,57,2, il est déjà vraisemblable 
que le poëte l’identifie au soleil, œildu monde, La vraisemblance 
augmente dans les vers IX, 70, 3-5 dont l’auteur, en disant 
que Soma s'avance entre 1e deux mondes et contemple les 


45 temarquons à ce propos qu'au vers I, 191, 10, c'ast le soleil, norme 
dans le päda précédent, qui parait désigné comme Île M ee sinon du 
Soma, au moins de la liqueur enivrante appelée sur. | 

2. Le sens de « rivaliser », adopté par MM, KR. et Gr, ne me “parait pas 
suffisamment établi pour la racine Ads, simple développement de la racine 
h4 « aller », dont les emplois sont d’ailleurs très-peu nombreux, 
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deux races, ajoute que ses rayons immortels se répandent. 
chez l'une et chez l’autre. L'identification de Soma au soleil 
est peut-être expresse dans l'hymne IX, 10 ; après le vers 8 
que nous retrouverons plus loin, et où le soleil auquel Soma 
réunit l’œil de l’hommé comme le nombril (du fils) au nombril 
(du père, cf. p.35), paraît déjà considéré comme une forme 
de Soma lui-même, on lit au vers 9 : « Il coule (sous-entendu, 
cf. IX, 12, 8) dans le séjour aimé du ciel... Soleil, il voit 
avec son œil. » Telle est, du moins, la traduction à laquelle 
on arrive en prenant strah pour le nominatif du thème sûra, 
et qui est suggérée par la comparaison du vers IX, 89, 3: 
«Isurveilleavec son (propre)æil.»Ilest vraiquesürah peutêtre 
aussi le génitif du thème suar, et nous verrons se reproduire 
plus d'une fois l'équivoque à laquelle cette forme peut donner 
lieu. Mais dans le cas présent la formule ainsi interprétée 
« H voit par l'œil du soleil» garderait à peu près la même 
portée. Il me reste d'ailleurs à citer un texte qui ne laisse plus 
place à aucun doute, IX, 71,8 : « Sa couleur devient bril- 
Jante... 9. Ta mugi comme un taureau en passant autour 
des troupeaux ; # a rcvélu l'éclat du soleil ; Voiscau divin con- 
temple d'en haut Ia terre; Soma surveille les races avec 
intelligence, » 

On aura remarqué dans cette dernière citation une allu- 
sion à la course cireulure de Soma identifié au soleil, Un 
mouvement analoguc cest attribué à Soma autour de l'espace, 
IX, 68, 2; cf. 6 et $S, des deux mondes, IX, 18, 6, de la 
terre, IX, 72, 8, de Ja terre et du in IX, 107 , 24, de 
toutes choses, IX, 74, 2, ou, comme dans le passage 
i-dessus, autour des vaches, IK, 87, 9, des femelles 
divines, IX, 103, 5, et ilest permis de croire que dans ces 
textes encore, ct surtout dans un antre qui le montre por- 
tant circulairement sa couleur brillante, IX, 97, 15; cf. IX, 
86, Det 6, c'est le soleil qui est désigné sous son nom. Dans 
un vers quenous rotrouverous plus loin, Soma, en même temps 
qu'il est représenté coulant autour de tous les êtres, est com- 
paré au soleil poursuivant l'aurore, IX, 84, 2, ct cette com- 
paraison est de celles qui paraissent, selon la remarque faite 
plus haut, équivaloir à une identification pure et simple. 

L'ascension de Soma dans le ciel, IX, 36, G; 85, 9, est 
encore un mouvement qui sugocre naturellement l'idée du 
soleil. Il est vrai qu'au vers IX, 17,5, Soma montant dans le 
ciel est expressément distingué du soleil comme le mettant 
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en marche; mais nous savons que le oeil peut être he 
même, sous son nom vulgaire de sûr ya, distingué de l’astre, en 
tant que personnifié en un dieu qui le dirige. Il est plus dif- 
ficile de préciser le corps ou le phénomène lumineux repré- 
senté par Soma dans les passages nous le montrent 
s'élançant du ciel dans l' espace, IX, GS, 9 ie le ciel, 

IX,3,7;: 8: 128:97,#%; cLIX, (2, | 4 68, À : ou suivant 
son Chemin dans lésnate, IX, 22, 4: 63, 6, sans es la 
direction du mouvement, ou encore s'étendant en tous sens, 
IX, 80, 3, à moins que ces passages ne renferment quelque 
autre détail caractéristique, comme le vers IX, 86, 37 par 
exemple, d’après lequel le Soma traverse en maitre les 
mondes, avec un attelage composé des harits ailées : les harits 
sont en effet les chevaux du soleil. 

L'identification de Soma au soleil résulte encore de bien 
d'autres Lextes que nous aurons l'occasion de citer dans la 
suite de notre cxposition. 

Après avoir vu Soma représenté, sous la forme du soleil, 
dans les phénomènes qu’on peut rapporter au ciel, en prenant 
ce mot au sens le plus étroit, nous devons nous attendre à lui 
voir jouer aussi un role dans les phénomènes de l'atmo- 
sphère. J'ai annoncé déjà qu'il avait été, selon moi, identifié 
à l'éclair, mais en ajoutant que sur ce point, plus encore que 
sur celui de l'identification au solcil, ma théorie heurtait des 
opinions reçues. Ce n'est pas que mes devanciers aient refusé 
un rôlé à Soma dans L’ orage, mais il ! représonterait selon 
eux les eaux du nuage, et non Péclair qui brille au milicu 
d'elles. On entrevoit déjà le prine je du différend: Ce prin- 
cipe n’est autre que la nature compicxe de Soma que nous 
avons vu, en tant que liquide, comparé aux eaux, mais qui est 
aussi, à cause de sa couleur brillante et de ses effets comme 
breuvagce enivrant, compare ét meme identifié au soleil. Or 
il est clair que si, par ses deux dernieres propriétés , il était 
‘appelé dans les pliénone nes de l'orage à re présenter l'éclair, 
la première semblait le destiner platôt à représenter Les 
eaux. Reste à savoir, de ces germes préexistants du mythe, 
lequel a fructifié et étoufté, ou du moins arrête l'autre dans 
son développement, La question n’a pas même été posée, que 
je sache, par les mythologues, qui, depuis M. Kuhn dans son 
livre sur la descente du feu, ont tous identifie le Soma céleste 
à la pluie, en négligeant du reste le Soma-soleil aussi bien 
que le Soma-éclair. C’est cependant, dussé-je être taxé de 
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vrésomption, : avec une entière confiance que je la résous dans 
un sens contraire à l’opinion reçue Les préoccupations étran- 
gères que la mythologie comparée a introduites dans l'étude 
du Rig-Veda ont seules pu, selon moi, obscurcir un point qui 
me paraît ressortir avec une clarté absolue d’un travail 
d'ensemble sur la religion védique, comme celui que j'ai 
entrepris dans ce livre. | 

Ce n'estpas que le Soma, déjà comparé, comme nous l avons 
vu, aux eaux et auxrivières en général, ne le soit aussi parti- 
ul Srcnent à une rivière céleste. la Rasa, IX, 41, G, aux 
pluies du ciel, IX, 57, 1 ; O2, 89, 1, ou, ce qui revient au 
même, au nuage pluvieux, IX, 2, 9, et aux outres célestes, 
IX, 88, 6. Le bruit qu'il fait en coulant est aussi comparé à 
celui de la pluie, IX, 41, 4. Les Somas bus par Indra coulent 
en lui comme les pluies sur la terre, IX, 17,2, et font sur lui 
l'effet de la pluie sur un champ de blé, X, 43, 7. D'un autre 
côté, la racine pu, qui exprime ordinairement la clarification 
du Soma, est au vers VIT, 49, 1 employéc à propos des eaux 
divines qui, d'apres le vers VIT, 47, 3, coulent par cent 
tamis. | 

L'opération même de la clarification du Soma, coulant par 
gouttes des trous dur tamis, semble bien, étant donné l’es- 
prit général du culte védique, {el que je m’attache à le faire 
ressortir dans cette premiére partie, une imitation de la 
ch de la pluie. 

Mais le Soma terrestre, quand il passe à travers le tamis, 
est déjà mélangé à l'eau dont Ia plante a été arrosée dans 
l'opération du pressurage. C’est l'écoulement de ce mélange 
qui imite la chute de la pluie, et on comprend très-bien que: 
le Soma céleste ait pu être distingué de La pluie à laquelle 
il aurait été uni, comme le Soma terrestre reste distinct par 
sa nature de l'eau dans laquelle 1} est contenu, ou, car cette 
manière de voir peut se justifier aussi bien que l'autre, qu'il 
contient lui-mème. Il est peut-être permis d'expliquer dans 
ce dernier sens les passages où le Soma, qu’il s'agisse d’ail- 
leur du Soma terrustre ou du Soma céleste, est appelé une 
mer, IX, 101, 6; 109, +, une mer qui se purifie dans son 
union avec les eaux, IX, 2, 5, un réservoir qui plaît aux 
décsses (aux eaux), IX, 9, 6. Nous retrouverons plus loin plu- 
sieurs passages, IX, 64, 8; cf. 19; 86, 29 ; 97, 40, où Soma 
recoit encore le nom de mer, et qui, comme le dernier cité, 
doivent être certainement rapportés au Soma céleste. 
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| Un premier non qui, ‘selon “moi, serait : à ui. seul 
décisif en faveur d’une distinction du Soma céleste et des 
eaux de la pluie, c’est le sexe régulièrement attribué dans la 
mythologie védique à chacun de ces éléments. Nous verrons 
en effet que les eaux sont toujours femelles, et qu'au con- 
traire, le Soma, soit céleste, soit terrestre, est essentiellement 
mâle: Car il n’y à pas d'importance à attacher aux passages 
où les Somas, en tant qu'abreuvant Indra, sont, comme Îles 
offrandes en général, comparés à des vaches, IX, 24,2 ; 68, 1; 
cf. IX, 66, 12," qui s'offrent d'elles-mêmes à leur veau, 
IX, 86,2; cf. 13, 7 (cf. encore VI, 41, 1: IV, 34, 5). 
J'en dirai autant de celui qui nous montre les Somas, ré- 
pandus pour Vâyu, ornés comme une épouse possédant un 
riche patrimoine, IX, 46, 2; cf. 82, 4. EKEn revanche nous 
verrons, en étudiant les représentations ordinaires de Soma, 
qu'il est régulièrement considéré comme un élément male, 
et qu’il s’unit en cette qualité aux éléments femelles, soit 
dans le sacrifice, soit dans les phénomènes célestes, et en 
particulier aux eaux, non-seulement aux eaux terrestres, 
mais à ces eaux de Ja pluie auxquelles on veut, bien à tort, 
l'identifier. 

i L'idée d'un élément igné et lumineux, mêlé aux eaux de 
la pluie sans se confondre avec elles, et leur donnant, en 
même temps que la vertu enivrante propre à en faire Île 
breuvage des dieux dans le ciel (ef. I, 24, 4; cf. aussi 
VII, 85, 3), le pouvoir fécondant qui leur est attribué dans 
leur chute sur la terre, n'est d'ailleurs pas nouvelle pour 
nous. Le mythe de la descente d'Agni, auquel nous aurons à 
comparer bientôt celui de la descente de Soma., nous l'a 
présentée une première fois. C'est qu'en effet Agni ct Soma 
jouent un role essentiellement identique dans toute la my- 
thologie védique, et cette identité, qu'on a déjà pu constater 
dans l'assimilation de l'un et de l'autre au soleil, et qu'on 
trouvera confirmée pour ainsi dire à chaque pas dans la 
suite de ce livre, est un second argument, non moins 
décisif que le premier, contre une assimilation pure” et 
simple de Soma aux eaux de la pluie. Sans doute le feu et 
le breuvage ont sur la terre des attributs différents, et le 
vers IX, 88, 5, tout en les comparant l’un à l'autre, les 
distingue en ces termes : « Il (Soma) brille dans les rivières 


4, Le mot samudra « mer » me paraît désigner là Indra, cf. IX, 108, 16. 
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(les .: comme Agni oi ils 'élance sur le bois. » . Mais 
ce texte même nous montre que c’est Soma qui représente le 
plus exactement sur la terre le feu de l'atmosphère, celui 
qui s'unit aux eaux, et que par conséquent il ne peut dans 
l'atmosphère être distinct d’Agni. | 

D'ailleurs le fait seul de Le comparaison nous prépare à 
admettre l'identification. J’ajouterai donc à la dernière cita- 
tion celle du vers IX, 22, 2, où les Somas sont comparés 
à la fois aux pluies du nuage à cause de leur nature liquide, 
et aux flanimes d’Aeni à cause de leur éclat. Inversement on 
trouve aux vers 1, 65, 10: X,:115, 5, la comparaison 
d'Agni à Soma, et au vers X, 46, 7e celle des Agnis aux 
Somas. | 

Les personnages d'Agni et de Soma semblent se confondre 
dans les divinités célébrécs aux vers },2et 3 de l'hymne 
Apri, IX, 5, que l'épithète samiddlha «allumé », 1e nom de 
Tantinapat, et l'emploi de la racine 54 dans l’épithète élenya 
« digne d'être invoqué», non moins que la: comparaison des 
autres hymnes Apri, identifient à Agni, tandis que l’épithète 
pavundnre suggère l'idée du Soma qui se clarifie, désigné en 
effet par elle aux vers suivants. Une observalion analogue 
est applicable aux vers IX, 66, 19: 20 ; 21: X, 8, 5, dans 
lesquels la mème épithète pactund nu ou d'autres formes de la 
racine pit sont appliquées à Agni. 

Du reste, nous voyons Ie vers VIE, 6, 2 appliquer à 
l’Agni céleste la qualification de brouvage, dhäst, en même 
temps que celle de splendeur de la montagne (du nuage), et 
au vers 1, 96, 1, [a « coupe » est nommée comme un de ses 
lieux d'origine. Rappelons à ce Pa qu'Acni a été No 
au ue de Ja vache, IV, 1, 6, et ajoutons qu'au vers 
II, 26, 7, un méme ètre my Re s'idcntifie lui-même à La 
fois à  . et à l’offr ques 

. Dans je vers VITI, 5, 20: « Les feux sont sortis brillants : 
sole E ls Soma a d'Iudra sont sortis brillants, » il 
semble bien que le Soma soit, comme lc soleil, l'un de ces 
feux nommés d'abord au pluriel. | 

Ce ne peut être, à ce qu'il me semble, que comme identifié 
à Agni, que Soma est appelé la hache du bois, IX, 96, G. 
On peut encore chercher au moins une allusion à cette assi- 
milation dans le vers IX, 98, 3, qui le moutre, non-seule- 
ment brillant, mais debout, #rdhva, dansle sacrifice. 


1. CE encore le vers 12 du mème hyinne où lPépithète purorue & qui brille 
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Les no à spots en faveur de l'identification du 
Somaet d’Agni ne sont pas d’ailleurs les quelques textes isolés 
que je cite ici, uniquement parce que je n'aurai pas d'autre 
occasion de les produire, mais bien les s applications innom- 
brables de ce principe qui seront, comme je l'ai annoncé 
déjà, répandues à travers le livre entier. Je dois cependant 
signaler tout particulièrement l'identité des rapports conçus 
entre l’un et l’autre personnage et les eaux du ciel; ce fait 
auquel il a déjà été fait allusion plus haut, et sur lequel nous 
aurons plusieurs fois à revenir, ressortira surtout avec une 
entière évidence de l’étude que uous consacrerons à Apâm 
Napât, le fils des eaux, identifié tour à tour à Agni et à 
Soma. Nous verrons du reste que ce fils des eaux peut re- 
présenter le soleil, duns lequel uous avons reconnu déjà une 
forme commune d’Agni et de Soma, mais qu'il représente 
surtout l'éclair dont l'identité avec Agni n'est contestée par 
personne, et dont les observations précédentes ont dù déjà 
nous préparer à admettre l'assimilation à Soma. C'est ce 
dernier point que je vais chercher à établir directement, 
après deux derniéres remarques sur l'assimilation de Soma 
et d'Awni. L'une est que l'existence d'un couple Agni et 
Soma, désigné par le compose duel agnsl nn, X, 19,15 66, 7, 
et auquel est consacré un hymne eutier, E, 93, ne prouve 
rien contre cette assimilation, non plus que Îles vers 
V, 44, Itet 15 par exemple, qui prése en les deux per- 
sonnages comme des amis, ef. VIE, GE, 2. Le feu et le breu- 
vage étaient en effet nécessairement ( FER sur la terre, 
et il était inévitable que cette distinction fût quelquefois 
étendue à leurs formes célestes, par exemple nn le mythe 
du sacrifice des dieux, cf. X, S$S, 1. D'ailleurs, si au vers 6 de 
l'hymne I, 93, que nous retrouverons plus loin, Ja descente 
d'Agni et celle de Soma sont presentées comme deux mythes 
distincts, l'analyse que nous donnerons du second prouvera 
qu'il est en réalité équivalent au premier. Mon autre rt- 
marque est que si dans l’hymne If, 1, où Agni est sucecs- 
sivement identifié à tous les dieux, Soma n’est pas nommé, 
la seule conclusion qu’on puisse tirer de cette omission est 
que l'identité du feu sous ses deux formes principales n'avait 
pas même besoin d’être indiquée: Soma cn effet, ct c'est 


en avant » est donnée à Soma, et l'expression yajnasya letuh, « étendard du 
sacrifice, » qui lui est appliquée, IX, 86, 7, comme elle l’est si souvent à Ag ni. 


ainsi que je résumerai toute 7. à digression, n l'est autre chose 
que Le feu l'état liquide} | 
 L'assimilation du Soma à l'éclair peut ue re 
selon moi, le vers VII, 69, 6, adressé aux Acvins : « Vers 
l'éclair, comme deux bœufs altérés, vers nos libations, venez 
à héros ! » Il me semble en effet également impossible d’in- 
troduire l’idée de l'éclair dans la comparaison, comme si les 
deux bœufs prévoyaient en effet que la chute de la pluie doit 
suivre l'apparition de l'éclair, ou d'attribuer pour ce seul 
passage au mot vidyutl, comme le font MM. Roth et Grass- 
mann, le sens « d'eau étincelante. » D'ailleurs, indépendam- 
ment des textes où le Soma est comparé à un serpent, : 
"IX, 77, 3; 86, 44, ct qui suggérentencore assez naturellement 
l’idée d’une assimilation à l'éclair, nous avons à citer ceux 
où ilest comparé directement a ce phénomène, et où cette 
comparaison, comme tant d'autres qu'on peut relever dans 
le Æig-Veda, équivaut peut-être à une ne pure et 
simple. Je veux parler du vers IX, 76, 3, où le Soma est 
invité à faire gonfler (aremplir de sa Ps les deux mondes 
comme l'éclair fait gonfler les nuages, ct surtout du vers 
IX, 87, 8, où le Soma sortant de la montagne suprême est 
comparé é à l'éclair duciel tonnant dans Iles nuages. Au vers 
1,187, 7,le Soma parait être appelé « la lueur » ou «le lumi- 
neux des montagnes », apparemment des montagnes célestes 
ou nuages, Ce qui équivandrait à une assimilation à l'éclair. 
En traitant de l'identification du Soma au soleil, j'ai eu 
l'occasion d'indiquer quelques textes où la marche du Soma 
dans le ciel est décrite en des termes qui ne permettent pas 
de préciser la forme sous laquelle il y est représenté. Je puis 
ajouter maintenant qu'il n'y a guérc, selon moi, de choix à 
faire qu'entre le soleil et l éclair. Celui-ci d’ailleurs me parait 
désigné dans d’autres passages où le Soma, s’avançant entre 
les deux mondes, est qualifié de retentissant, IX, 70, 5 et 6: 
97, 13. Il est vrai qu'un texte déja cité nous montre le Soma 
«hennissant comme le dieu soleil », IX, 64, 9. Mais nous ne 
devons pas oublier pour cela que Ie bruit du tonnerre, que ce 
texte paraît rapporter accidentellement au soleil, est un attri- 
but essentiel de l'éclair, auquel d'ailleurs les rayons du soleil 
sont peut- -être identifiés dans une conception de ce genre. Il 
serait même E. que le Soma, comparé dans ce vers au 
soleil, cf. ibid. 7, et nommé une « mer » (cf. p. 164) au vers 8 
qui le représente brillant du haut du ciel, fût l'éclair lui- 
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même. Quoi qu'il en soit, is vers IX, 68, 8 nt encore sur 

le son rendu par le Soma céleste, et les vers IX, 12, 6 et 14, 
1, sur le son rendu par le Soma dans la mer. Ces dre 
lors même que la « mer » n'y serait autre que la cuve où 
coule le Soma terrestre, garderaient leur intérêt, comme 
allusion au bruit du Soma dans la mer céleste. Nous retrou- 
‘verons plus loin le vers IX, 72, G où des sages qui paraissent 
ètre des sacrificateurs célestes « traient » Ja plante « ton- 
nante » ct inépuisable. 

Personne ne conteste que la foudre d'Indra représente 
l'éclair. Or, Soma est appelé Ja foudre d'Indra, [X, 77, 1; 72, 
7 (ef. IX, 111, 3%). Il est vrai qu'il a pu, ainsi que nous le 
verrons, recevoir cetle appellation en qualité de breuvage 
du sacrifice, comme donnant à TIndra un pouvoir équivalent 
a celui que ce dicu tient de la foudre, cf. E, 121, 12, On doit 
remarquer pourtant que, comme le même nom donné à 
l'hymne X, 155, 4 éveille naturellement l'idée du bruit du 
tonnerre dont nous constaterons l'assimilation à Ja pricre, de 
même, appliqué à Soma, 1] parait faire allusion à sa forme 
céleste d'éclair. L'allusion est surtout trans arente au vers 
IX, 47, 8, où précisement l'hymne » représente la voix du 
tonnerre : « Soma, le breuvage 4 Indra, est devenu la foudre 
qui conquicrt ee biens, quand SON bonne retentit. » D'ail- 
leurs, au vers V, 48, 5, c'est, à ce qu'il semble, du dieu même 
porteur de Ja ds qu'ilest dit: « la, avec les pierres... 
fuit couler la foudre sur le rusé (le démon). » Ajoutons que les 
ailnsions au Soma sont peut-être combinées avec Jes allu- 
sions à la foudre dans la description de ceite flèche . ui recoit 
au vers VI, 75, 15 les épithetes de « divine » et « faisant 
couler la semence du nuage », et qui est décrite en ces termes 
au vers 11 du même hymne : : « Elle se rovèt de l'oiseau; nn 
animal sauvage est sa dent ; a aux vaches, elle vole en 
avant. » L'oiseau, qui rappelle les barbes de la fléche, est, 
une représentation commune du Soma et de l'éclair; on en 
peut dire autant de l'animal sauvage ; les « vaches » aux- 
quelles la flèche est unie, et qui représentent la corde «le 
l'arc, :suggérent surtout, comme on le verra, l'idée des 
femelles du Soma. 

Dans l'hymne IX, 41 où le Soma céleste remplissant les 
deux mondes (vers D) est comparé successivement au soleil 
(id) et à la rivière céleste nommée Rasà (vers 6), on lit 
au vers 3 après la comparaison déjà citée « On entend son 


bruit pareil 4 celui de la pluie», ces mots: « Les éclairs 
courent dans le ciel. » La manifestation de Soma a évidem- 
ment lieu ici dans le phénomène de l'orage, et, d’après ce 
que nous avons dit plus haut, ce sont les éclairs qui doivent 
le représenter. Au vers IX, 84,3, je crois que la phrase 4 
vidyutà pavate dhérayä sutah peut être traduite hardiment : 
« 11 se clarifie, exprimé en un torrent qui est l'éclair. » 

Rappelons enfin qu'au vers 11 de l'hymne VIT, 33, le rishi 
Vasishtha, personnification du feu identifiée d’après le vers 
10 à l’éclair, est appelé une goutte tombée par l'effet de la 
prière divine que les dieux ont reçus dans la cuiller. L’iden- 
tité d'Agni ct de Soma, sous la forme de l'éclair, ressort avec 
évidence de ce passage". 

En dehors des textes où les formes célestes de Soma sont 
déterminées par leur assimilation au soleil ou à l'éclair, il en 
est qui constatent en termes généraux l'existence d'un Soma 
céleste. J'ai déjà eu l'occasion de citer ceux où il est ques- 
tion d'un mouvement du Soma dans le ciel. Je n'insisterai 
pas sur le nom de « breuvage du ciel», IK, 1, 22110:8;, 
ou « breuvage céleste », IX, 109, 3, qui peut désigner le 
Soma terrestre, bien qu'il ne lui ait été en tout cas attribué 
qu’à cause de son identité avec un Soma céleste. Le nom de 
vase (dhishand) divin douné à la cuve où l’on presse le Soma, 
1, 109, 4; ef. IV, 34, 1, s'explique de la même maniérc. 
L'épithète dyuksha, « habitant le cicl » (ou simplement 
céleste ?), I, 40, 5;31X, 52, 1, et surtont celle de rajastur, 
«traversant l’espace, » IX, IOS, 7 (cf. aplur, « traversant 
les caux, » #bid.), semblent devoir se rapporter plus directe- 
ment au Soma céleste. Au vers IX, 48, 1, Soma est formel- 
lement placé dans les demeures du graud ciel, ef. X, 85, I. 
Le vers I, 187, 4, nous montre ses sucs répandus dans les 
espaces ct séjournant dans le ciel comme les vents, et d'aprés 
Je vers IX, 108, 11, il a été « trait» du ciel. Nous aurons 
à signaler dans les paragaphes suivants un grand nombre 
d’autres passages relatifs au Soma céleste, parmi lesquels 
l'hymne IX, 26 mérite une mention particulière. Remar- 
quons encore que l’épithète vétäpi, [, 187, 8-10, dont l'inter- 

3. Au vers I, 461, 9 où la fabrication des coupes par les Ribhus suggère 
assez naturellement l’idée du Soma, n'est-ce pas ce dernier qui serait désigué 
par un nom (vadharyanti « celle qui frappe, blesse ») qui parait ètre uBë 
épithète de l'éclair (féminin, vidyut)? L'un des trois frères préfure les eaux 
et le second le feu: le troisième préférerait le feu dans les eaux, c'est-à-dire 
l'éclair, pour le verser dans les coupes sous forme de Soma. 
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prétation me paraît souts à “fait arbitraire es MM. Roth et 
Grassmann, et que je traduis « ami du vent » (littéralement 
« qui a pour ami le vent! »}), peut sans doute s'expliquer par 
l'oblation fréquente du Soma terrestre à Väyu, qui, She 
les vers 1, 184, G; IV, 46, 1; VII, 92, l; cf. VIII, 27, 29, 
le boitle premier, mais peut tout aussi bien rappeler les relae 
tions entre le Soma céleste ét le vent, auxquelles paraissent 
faire allusion le vers I, 1239, 9, et Iles vers VI, 57, 3: X, 

186, 3, où d’ailleurs ce Soma scrait désigné par le mot 
amrila, « ambroisie. » Et en effet le vers 4 du même hymne 
[, 187 nous montre les sues du Soma répandus dans le ciel 
comme les vents, cf. IX, 22, 2. Enfin nous pourrions ajouter 
aux textes déjà cités sur le Soma céleste, ecux où il est 
désigné par ce nom d'amrifa qui vient d'être mentionné 
pour la première fois. Mais ils seront mieux à leur place 
dans le paragraphe où nous traiturons du Soma comme breu- 
vage donnant l’'immortalité. 

J'ai parlé jusqu’à présent d’une identité du Soma terrestre 
et des corps ou phénomènes célestes qu’on rencontre dans 
les hymnes désignés par le même nom, particulièrement du 
soleil et de l'éclair. Pour prouver qu'il s'agit bien d’une 
identité de nature, et non pas seulement de nom, il me reste 
à montrer que le Soma terrestre est descendu du ciel, Je cite 
d'abord les textes formels. On Tit au vers IX, 66, 80 que le 
« lait » du Soma à été apporté du ciel, au vers IX, GI, 10, 
que le Soma, né là-haut d'une plante, et habitant le ciel, a 
été recu par la terre, au vers IX, 693, 27, que les Somas ont 
été répandus du ciel et de l'atmosphère sur Ja surface de Ja 
terre (cf. I, 91, 19 ; IX, GS, 9%}. C'est évidemment Soma qui 
est appelé à la fois dans les vers X, 17, 11-13 une plante et 
une « po tombée ». Nous verrons plus loin que les vers 
IX, 12,7 et8 peuvent s s'entendre de telle sorte que Le pre- 
mer fassè allusion à la descente de Soma, et le second à son 


1. Ce sens convient au mot dans son application aux dieux T. $. 3, 5, B, À, 
et surtout à Audra Can. Br. 27,4. Quunt au mot rdtipya, je le prentlrais 
aux vers IX, 93, 5 et X, 6, 2 ausei hien qu'au vers X, 105, 1 comme sub- 
stantif, et les Lrois fois dans le sens d’ € amitié du vent ». On comprend 
très-bien, d'une part, que le Sora, arui du vent, procure liamitié du vent, 
IX, 93, 5: X, 105, 1, et par suite les dons célestes que le vent distribue, de 
l'autre que l'amitié du vent soit appelee «la grandeur de Püshan », X, 26, 2, 
ce . étant dans cet hyÿnine même claireruent assimilé à Soma, Au vers 
1, 421, 8, il semble bien que le même mot est appliqué comme adjectif à 
Soma, dans le méme sens que r'éfüpi, 
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retour dans le ciel. C'est encore la chute du Soma céleste qui 
semble décrite dans le vers IX, 89, 1 : « Le rapide a coulé 
par ses chemins; il a coulé en se clarifiant comme la pluie 
du ciel; Soma, en milliers de gouttes, s’est arrêté chez nous, 
dans le sein de la mére (la terre) et dans le bois (la cuve où 
Ja plante). » Nous retrouvons ici, comme plus haut, la com- 
paraison du Soma avec la pluie. Mais c’est le cas de nous 
rappeler ce qui a été dit de la chute d'Agni mêlé aux eaux 
du ciel. Aux textes qui ont été cités pour Agni, nous pou- 
vons d'ailleurs en ajouter un autre non moins clair pour 
Soma, IX, 84, 3: « Lui qui est répandu avec les vaches dans 
les plantes se clarific, exprimé en un torrent qui est 
l'éclair. » La seconde partie de cette citation avait déjà été 
relevée plus haut. La traduction que j'en avais proposée me 
paraît maintenant justifiée par la première partie; dans 
celle-ci en tout cas, 11 ne semble pas douteux que les 
vaches, avec lesquelles Soma est répandu dans les plantes, 
représentent les eaux de la pluie auxquelles il est mêlé 
en qualité d'élément igné. 

Ces plantes dans lesquelles centre le Soma céleste sont 
avant tont celles dont les hommes le tirent ensuite sous 
forme de breuvage enivrant, comme ils tirent le feu céleste 
des plantes où il s’est également introduit ; ou plutôt, un éle- 
ment unique, contenu dans les eaux de la pluie et pénétrant 
avec elles duns les plantes, est extrait de certaines d’entre 
elles sous forme de feu, et d'une autre sous forme de breu- 
vage. Soma, fils de Parjanya ou du nuage”, IX, 82, 8, et, 
ce qui revient au même dans le langage mythologique, 
noie du cheval mâle, I, 164, 34 ct 35, ou fait du tau- 
reau”, X, 100, 2, est évidemment au vers VII, 101, 1, le 
veau dont le taureau Parjanya fait un fœtus des plantes, et 
au vers V, 83, 1, la semence qu il dépose comme un fœtus 
dans les plantes, cf. 1hid., 7; VE, 52, 16. Si l’on «se rappelle 
qu'Agni est aussi appelé le fo ‘tus des plantes, IF, 1, 13, on 
constatera une fois de plus l'identité fondamentale des 
mythes d'Agni et de Soma, et on verra dans l’application de 
cette formule au Soma tombé du ciel,+l'indication que les 
plantes où il entre sont bien celles d’où il doit être extrait. 


4. Voir la quatrième partie, ch. I, sect. 1v. 

2. Du taureau-vache, cf. ibid. Il n'y à aucune raison de s’écarter 1ci avec 
MM. R. et Gr. du sens que le mot grura a partout ailleurs dans le Rig- 
Veda. : 
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Au vers IX, 82, 3, qui de Pariens pour pére à Soma, 
l'allusion à la plante du Soma est dans le trait « Ila pris 
pour séjour les montagnes ». C'est en effet, comme nous 
l'avons dit, sur les montagnes que croît ordinairement cette 
plante. 


Cependant le Soma doit entrer avec la pluie dans toutes les 
plantes, sinon pour y prendre lui-même une forme nouvelle, 
au moins pour les féconder. C'est en ce sens que peuvent s’en- 
tendre le vers IX, 55, 1, qui lui demande de faire prospérer 
les blés, et le vers I, 23, 15, d’après lequel les Somas tiennent 
lieu de six bœufs attelés pour labourer le champ de blé. On 
peut expliquer ainsi la qualification de'« maître (époux ?) des 
plantes »'qui lui est donnée au vers IX, 114, 2, et celle de 
« mâle des plantes » par laquelle il me paraît désigné au 
vers X, 51, &. 


Le Soma, fils de Parjanya, que nous avons vu prendre 
pour séjour les montagnes, IX, 82,3, est dans le même texte 
appelé un animal aïilé, Nous verrous en effet, en étudiant les 
représentations de Soma, qu'il est souvent comparé ou assi- 
milé à un oiseau. Sans sortir ici de notre sujet nous pouvons 
citer encore le vêrs IX, 353$, 4, disant, avec une allusion évi- 
dente à la descente de Soma, que, pareil à un aigle, il se pose 
chez les races humaines. Il nous fournit une transition natu- 
relle au mythe de Soma apporté du ciel par un oiseau, IX, 
86, 24, ordinairement appelée eyena «aigle ». 


Ce mythe s’est fixé dans les os es eyenablrila « apporté 
par l'aigle », [, 80,2; VII, Sf, 3; IX, 87, G, ot cyenajuta 
« mis en mouvement par l'aigle », IX. S9, 2, appliquées à 
Soima. Il est parallèle à celui d'Agui apporté par Mâtaricvan, 
et ce parallelisme est même expressément indiqué au vers G 
de l'hymne I, 93 à Agni et Soma: « Mätariçvan à apporté 
l’un du ciel, l'aigle à fait sortir l'autre de la montague (céleste,, 
par une sorte de barattage, amatlouir). » D'ailleurs, de même 
que Mâtarievan ne diffère pas primitivement du feu qu'il ap- 
porte, il est vraisemblable que laigle qui apporte Le Soma 
n'est autre que le Soma lui-même que nous venons de voir, 
dans sa descente sur la terre, comparé à cet oiseau. Nous 
verrons bientôt que le Soma a été, comme Agni, assimilé a 
un sacrificateur, et nous savons déjà que les sacrificateurs 
ont été quelquefois représentés comme des oiseaux; notre 
mythe pourrait done s'expliquer par un dédoublement de Ja 


| conception de Soma, analogue à a cétui que nous avons FORSIATE | 
- pour celle d’Agni dans le mythe de Mâtariçvan. | 

Dans un vers qui semble encore faire allusion au premier, 
V,45, 9, l'aigle paraît être le soleil; mais le soleil n ‘est autre 
lui-même qu'une forme de Soma. 

Selon M. Kubn, dans le livre sur.la descente du fé, l aigle 
porteur du Soma représenterait le dieu Indra. Nous verrons 
qu'en effet ce dieu a été comparé à un aigle, I, 32, 14, et 
j'admettrai même qu'il est désigné au vers X, 09, 8, 
sous la figure de l'aigle aux griffes de fer qui s'empare du 
Soma et tue les démons, cf. 7 et 9. Mais c’est là, selon moi, 
une identification purement accidentelle. Il faut bien en tout 
cas distinguer l'aigle d'Iudra, quand c’est à Indra lui-même, 
car le mythe, comme nous le verrons, revêt aussi cette forme, 
que le Soma est apporté par l'oiseau, IV,-18, 13 (cf. I, 80, 
2, cité plus haut). An moins n'aurions-nous à invoquer à 
l'appui d'un dédoublement du personnage d'Indra en un bu- 
veur du Soma et un messager qui apporte le Soma à ce bu- 
veur, aucune analogie aussi concluante que celle qui milite 
en faveur du dédoublement de Soma. Les deux passages les 
plus étendus du Rig-Veda où 1 soit question de notre mythe, 
se rencontrent aie les hymnes EV, 26 et 27. Ils présentent 
malheureusement, le second surtout, des obscurités, et 
nous aurons d'ailleurs plus d'une occasion d'y revenir, parti- 
culièrement à propos du mythe de l'archer dont la flèche 
atteint l'oiseau, IV, 27, 3 et 4, et à propos du mythe de 
Bbujyu, bed. À. Bor nons-nous à en signaler ici quelques 
traits. L'aigle a ravi la plante an plus haut du ciel, AV, 
26, 6,eta apporté « lui-méme et saus roue » à Manu, IV, 
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96, 4, cette cirande agréable aux dieux, ibid, cf. IV, 27, 5. 
Dans son vol ia « traversé les voeuts », FV, 7, 2, et il à 
« criè du haut du cicl », IV, 27, 3. Ce dernier trait l’as- 
.simile évidemment à l éclair, soit, dans notre interprétation, 
au Soma-éclair. Remarquons encore sur le vers IV, 27, 1, 
que M. Kubin met dans la bouche d'Indra, qu'un étre qui, 
avant de s'envoler sous forme d’uigle, était retenu par cent 
forteresses d’airain, représente plutot le Soma délivré, comme 
nous Je verrons, par Indra, que [6 Hibérateur lui-même. Cet 
autre trait « Étant dans la matrice, j'ai connu toutes Les races 
des dieux », convient aussi parfaitement à Soma qui, ainsi 
que nous le verrons bientôt, est, comme Agni, le théologien 


par excellence. 
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Nous passons nain, selon 1 ordre déjà jà suivi pour rAbnts 
aux textes qui mentionnent en termes plus ou moins généraux 
les formes diverses, les différents lieux d'origine de Soma. 
Il est parlé au vers X, 25, 2 de « toutes les essences (dhä- 
man) de Soma », objets des désirs de l'homme, au vers 1,91], 19 
de toutes ses essences qui doivent entourer (protéger) le sacri- 
fice, cf. encore IX, 69, G (et GG, 52). Les passages où il est 
question des Somas exprimés pour Indra dans les lieux voi- 
sins et dans les lieux éloignés, IX, 39, 5; Val. 5,3; cf. IX, 44, 2, 
peuvent sans doute faire ‘allusion à divers sacrifices terrestres. 
Mais l'opposition pourrait s'entendre aussi des Somas ter- 
restres et des Somas ee Le mot janeshu « chez les 
races », au vers VAL. 5, 3, ne serait pas un obstacle à cette 
interprétation. Il fait Sncer en effet à l'expression « Somas 
(Httéralement ivresses) de toutes les races », VI, 36, 1; celle- 
ci suggère elle-même l'idée des cinq races (cf. ci-après 
IX, 65, £ 23), et par suite des cinq régions dont l’une, comme 
nous le verrons, est le ciel ; en fait elle semble opposée dans 
le passage dont il s'agit 4 celle de richesses terrestres. 
Quoi qu'il en soit, les quatre points cardinaux d’où Indra est 
appelé, sont, dans les vers VIII, 5, 1 et 2, opposés au torrent 
du ciel dont on suppose qu'il s'enivre de Suurnara. 


En général, le mythe du sacrifice céleste qui, ainsi que nous 
le prouverons bientôt, comprend IC pressurage du Soma, 
comme l'allumage du feu, démontre la possibilité de rapporter 
au ciel aussi bien qu'a la terre Iles Somas pressés en divers 
lieux pour Indra. Et en effet, nous verrons en temps et lieu 
qu'Indra boit le Soma chez différents personnages divins, chez 
Vishnu, chez Trita Aptya, chez les Maruts, VIT, 12, 16, pour 
ne rien dire d'Aditi, tbed. 14, et que Trita est dans les vers 
Väl. 4, 1 et 2 mentionne dans les mêmes conditions avec plu- 
sieurs sacrificateurs dont quelques-uns au moins, ainsi que 
lagrya (Bhujyu) nommé au vers VIE, 32, 20, ont un carac= 
tère mi-partie humain, mi-partie divin. Au vers VIT, 3, 8, le 
pressurage du Soma, exécuté autrefois pour Indra par Vishyu, 
est opposé à la cérémonie que les hommes célébrent aujour- 
d'hui en son honneur. 


L'opposition des Somas pressés dans les lieux voisins et 
dans les lieux éloignés se retrouve encore au vers IX, 65, 22; 
le même vers et le suivant énumèrent parmi les préparatours 
divers du Soma, outre les cinq races, des personnages dési- 
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L gnés, l’un au 1 singulier par le nom de Car yandvat, les aütres L 
.… aù pluriel par celui d'Arjika. Ce dernier nom, au singulier, . 
est encore rapproché du premier dans les mêmes conditions 
aux vers IX, 113, 1 et 2. Il a donné un dérivé qui est au 
masculin drjkiye et au féminin érjikiyd. _. seconde forme 
est un nom de rivière compris au vers X, 75, 5 dans une énu- 
mération de rivières terrestres, mais qui à . être à l origine 
comme ceux de Sarasvati, Rasä, etc., celui d’une rivière 
céleste. La mème observation s'applique au nom de sushomé 
compris dans la même énumération, et rapproché au vers 
VIII, 53, 11 du nom d' Arjikiye (masculin) et de celui de 
Caryandvat dans une énumération de préparateurs et de lieux 
d'origine du Soma qui comprend aussi, au vers précédent, 
la race humaine. Il a aussi une forme masculine correspon- 
dante, sushomu, rapprochée au vers VIIT, 7, 29 du nom 
d'Arjika et de celui de Caryanivat, lequel est encore au vers 
VIIL, 6, 59, rapproché de Svarrara, toujours comme prépa- 
rantle Soma pour Indra. C’est seulement plus loin, en traitant 
de la préparation du Soma par des sacrificateurs célestes, que 
je pourrai déterminer le sens de ces différents mots qui me 
paraissent désigner, les uns des préparatcurs, les autres des 
récipients ce lestes du Soma. Les textes où Ils sont rapprochés 
et dont quelques- uns auraient pu ètre réservés aussi pour 
figurer parmi ceux qui opposent le Sora terrestre au Soma 
céleste, m'ont paru néanmoins devoir ligurer ici, comme étant 
aunombre des plus caractéristiques parmi les énumérations de 
formes ou d'origines diverses du Soma 

Toutes les essences de Soma nc ‘composent d'ailleurs 
ensemble ue seule nature, à la fois élevée et profonde, 


J, 91, 3; ef. 4. C’est un seul et méme être su prend tantôt 
une forme, ns une autre (ef.IX,71,8; 74,7; 92,2; 86, 22), 


sauf à atteindre sa plus grande gloire dans le ciel, I, 91, 18. 
Quand on dit qu'il entre dans toutes les formes, IX, 25, : 
daus toutes les essences, IX, 28, . il faut entendre qu il les 
prend lui-même, cf. IX, 31, 4; ef. encore IX, 64, 8. Les 
formes qu'il entoure toutes, IX. 50,0, III, 1, sont, commele 
prouve le vers IX, 66,3; cf. 2, ses propres formes, ses mani- 
festations diverses RAS il est supérieur, qui sont ren- 
fernrées en lui comme en leur principe. Nous verrons que c’est 
lai encore qui est représenté au vers IX, 85, 12, sous le nom 
de Gandharva, comme du eue lui-même toutes ses 
formes. Au vers IX, 71, ?, il manifeste, il délivre lui-même 
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son essence  d'Asura: ci apparemment qui habite le séjour | 
attribué à à Soma dans le ciel suprême, IX, 86, 15. .. 
: Les différents séjours ou lieux d’origine de Soma sont 
désignés d'une façon plus précise dans les passages suivants, 
1,91, 4:4« Avec celles de tes essences qui sont dans le ciel, 
avec celles qui sont sur la terre, avec celles qui sont sur les 
montagnes, dans les plantes, dansles eaux, avec elles toutes 
.SO0iS-nOUS favorable, etc. » IX, 59, 2: « Clarifie-toi en coulant 
des eaux, Ô toi qui ne peux être trompé, en coulant des plantes, 

en coulant des cuves. » Les eaux, en tant que séjour de Soma 
opposé à d’autres, et surtout les eaux d’où il coule, ne peuvent 
être simplement ealles auxquelles il est mêlé dans sa pré- 
paration sur la terre. Iilles sont le séjour atmosphérique 
de Soma, en sorte que le vers I, 91, 4 se trouve contenir la 
mention de ses séjours dans les trois moudes. Celle des mon- 
tagnes et des plantes qui peuvent d’ailleurs, les premières 
surtout, être placée s dans le ciel (comme Lagos) aussi bien 
que sur la terre, n “ajoute rien à l'énumération qui ne soit déjà 
compris dans ces divisions générales. Des citations analogues 
sur Agni ont donne lieu plus haut à des observations du même 
genre. 

Le chiffre trois joue du reste dans le mythe de Soma un 
rôle analogue à celui que nous avons constaté dans le mythe 
d'Agni. Je ne prétends pas ponriant qu'il n'y puisse faire al- 
lusion qu'aux trois os Dans le sacrifice du Soma, ce 
breuvage est exprimé trois fois dans la méme journée, et c'est 
certainement la cérémonie du soir qui est désignée par le 
terme de «troisième pressurage, » au vers » de l hymuclt,?8, 
à Agnui, où ce forme est opposé a celui de « pres ssurace de 
midi », ibid. 4, [n'y a aucune raison d'interpréter autr ement 
le troisième pressurage anquel on invite fndra, HE, 52, 6, 
les Acevins, Val. 9, 1, les Æibhus, LE, IGE,8;: : IV, 35, 11 ; 
She 00, 0 Cie LV, 37: 3. On pourrait voir une allusion à ces 
trois cérémonies dans 4 mention des trois étangs de Soma bus 
par Indra, V, 29,8, qui sont appelés une fois tous ensemble 
les étangs de Manus, tbid. T, re ce sont ICS 
dieux Maruts, soit seuls, VIT, 7, soit avec les dieux 
Pûshan et Vishnu, VI, 17, 11, quic Rrcre la liqueur. Dans 
ces derniers cas, un rite du sacrifice terrestre aurait été 
transporté à la préparation du Soma dans le ciel, d’auti int 
plus facilement d'ailleurs qu il était lui-mème emprunté aux 
trois divisions de la journée réglées sur les trois étapes de la 
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course diurne du soleil. Il faut remarquer pourtant, : -d'une. 
part, que le personnage de Manus a un caractère mytho- 
logique assez aécusé pour que ses trois étangs de Soma ne 
doivent pas de toute nécessité être rapportés à la terre seule, 

de l'autre que des nombres correspondant primitivement 
à des divisions épuisant l'univers ont été souvent, en vertu 
d’une loi que nous étudierons au chapitre de l’Arithmétique 
mythologique, et dont nous trouvons une application dans le 
triple ciel, séjour de Suma, IX, 115, 9, attribués tout entiers 
aux espaces supraterrestres. 

. En fait l'intervention de Vishnu, dans un texte relatif aux: 
trois étangs de Soma, suggère naturellement l’idée des trois 
pas de ce dieu, « pleins d une douce liqueur, » I, 154, 4, les- 
quels, ainsi qu ‘on le verra, ‘correspondent SHOIRAGREent aux 
trois mondes. La mème idée se retrouveau vers IX, 22, 1, dans 
la mention du Soma exprimé par lui pour [ndra dans les trois 
coupes (rikadrukeslu). 1 n'y a pas de conclusion particulière 
a tirer des textes portant simplement qu'Indra a bu le Soma 
dans ces trois coupes, 1, 32,5; Il, 11, 17; 15, 1. Mais les 
trois coupes à travers lesquelles “ele y Ai: X, 14,16, nc 
peuvent guéêre être que des divisions de l'univers, comme les 
«six larges » et « l'unique cievé » mentionnés dans ce même 
vers sur lequel nous reviendrons d’ailleurs. J'en dirai autant 
des trois tonnes, sinon de celles dont 1} est question au vers 
VIL, 2, 8, en mème temps que de trois cuves pleines, et dans 
lesquelles trois Somas sont pressés pour Indra dans sa 
demeure, 4bid, 7, au moins des trois tonnes pleines de liqueur 
nomiées avec les trois cieux, les triples eaux et tous les 
êtres, comme comprises en Parjawya, VIE, 101, 4. Remar- 
quons encore à propos des tonnes, koça (cf. IX, 75, 3; IX, 
105,3), que Soma est prié d'ouvrir la tonne « intermédiaire », 
EX, 108, 9, apparemment pour en sortir lui-même : la onde 
intermédiaire sera celle de l'atmosphere. Au vers VI, 47, 4, 
les trois penchants de montagnes où Soma entretient la 
liqueur, sont évidemment aussi identiques aux trois mondes 
nommés dans le mème vers. Citons encore le vers X, 27, 28, 
où les trois étangs qui « échauflent » la terre doivent être 
des étangs renfermant un élément igné, eu d’autres termes 
des réservoirs de Soma: deux de ces étangs, mentionnés 
ensuite séparément, rappellent les deux büches d’Agni qui 
vont vers leur sœur, cf. p. 140, et par conséquent les deux 
mondes supérieurs opposés à la terre. a 
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. Mais. revènons : à dés textes et à | des termes Dés. clairs. 
:Soma reçoit l’épithe triprishtha « qui a trois plateaux », c'est- 
à-dire «qui coule de trois plateaux », VII, 37, 1 ; IX, 71, qe 
75, 3; 90,2;106, 11 (cf. IX, 62, 17). et il faut andre 
par là les trois mondes comme le prouve le vers IX, 86, 27, 
squi place le troisième plateau de Soma en haut du ciel. On 
l'appelle aussi trishadhastha «qui a trois demeures », 
VIII, 83, 5, comme Agni, et on dit qu’il prend trois demeures 
en se clarifiant, IX, 103, 2, ou, ce qui revient sans doute 
au même, qu'il passe par trois tamis, IX, 97, 55. Au vers 
IX, 78, 8, je crois comprendre que ces trois tamis sont 
renfermés en lui, c’est-à-dire les trois mondes dans l'élément 
divin qui les dépasse !. Soma recoit encore l'épithète tridhätu 

« triple », IX, 1, 8; 70, 8 et cette expression cst en 
quelque sorte commentée dans le vers IX, 86, 46, où nous 
lisons que Soma coulc triple « autour des mondes ». | 

Quant à l'épithète trydeir, V, 27,5, je ne crois pas 
qu'on doive l’interprétcr, comme le fait M. Roth, aprés 
Sàyana, dans le sens de «qui est mêlé à trois produits 
differents du lait», ni, comme on pourrait y songer aussi, 
par le rapprochement des épithètes gaväçcir «mèlé aux 
vaches » (au lait), yavdgir «mêlé au froment », en ajoutant, 
je suppose, les eaux au froment ef au lait. Je lexpliquerais 
plutôt dans le même ordre d'idées que les épithe tes tradh@tu, 
trishadhastha et triprishtha, «qui scmêle atrois sortes delait 
ou d'eaux dans les trois mondes.» On en peut rapprocher 
cette expression du vers EX, 108, 12, cilprend un vêtement 
triplement (ou trois fois) », le liquide anquel Soma s’unit étant 
souvent, comme nous le verrons, appelé son vêtement?. | 

Trois essences, dhäman, sont au vers [X, 67,26, attribuées 
à Soma en même temps qu'à Agni et à Savitri, et nous retrou- 

verons les vers IX, 96, 18 et 19, qui à la troisième essence de 
Soma en ajoutent encore une re Au vers IX, 73, 1, : 


1. Cette interprétation, en dépit du vers suivant, me semble convenir miet 
‘u contexte que cette autre : a [ prend (passe par) trois tamis dans le cœur 
de l'homme, » — De méme, bien que le terme frynri signitie « âgé d'un 
tu et demi », il me semble difficile de ne pas reconnaitre un Jeu de mots 
us VUE ation de cette épithèle au veau que lèche la vache céleste, 
I, 55, 44, et, si on Ja traduit alors « qui a trois tamis, » de ne pas identifier 
le veau à Soma. 

2. Ce serait peut-être aller trop loin que de chercher une allusion à la 
méme idée dans cette autre expression : « {1 se revèt d'une triple prute ction 


dans les eaux, » IX, 97, 47. 
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| Soma prend, pou se laisser saisir, trois têtes qui correspon- 
dent probablement aux trois mondes. Notons aussi, quoique : 
nous h'ayOns pas encore rs du Soma sous le nom d’amrita, 
que d’après le vers VI, 44, 25, Indra a trouvé la triple 
ambroisie cachée dans les espaces du ciel (sans doute pour la 
répandre dans les deux autres mondes). Enfin nous verrons 
en étudiant le mythe du cheval du sacrifice, que ce cheval, 
symbole de Soma, a pareillement rois formes, ou selon l’ex- 
pression du vers X, 56, 1, trois « splendeurs, celle qui est 
ici, la supérieure, ct Ja troisieme. » 

J ai donné, en traitant une première fois des nombres 
my thologiques À a propos des différentes formes d’Agni, les 
raisons qui m'ont déterminé à étudier d'ordinaire le nombre 
trois avant le nombre deux. Celui-ci n’a pas une moindre 
importance dans le mythe de Soma que dans eclui d’ Agni. 
On se rappelle que l'opposition du Soma terrestre et d'un 
Soma céleste ressortait déja de quelques-uns des textes cités 
pour établir, d'une facon générale, Ja diversité des formes 
de Soma. Elle est plas nette dans celui-ei, X, 116,3 : « Enivre- 
toi, © Indra, he Soma divin; enivre-toi de celui qui est 
exprimé chez les habitants de la terre, » « Tu règnes sut 
l'univers, » dit Je vers IX, 66, 2 à Soma, « avec tes deux 
formes: (deiman) qui se font face luns à Fautre. » C’est 
encore uue allusion aux denx mondes qu'il faut voir dans le 
vers IX, 86, 6, d'aprés lequel les rayons de Soma partent de 
deux côtés. Au vers IX, 65, 27, le pronom axayä désigne 
une spleudeur « éloignée » de Soma qui se trouve Implicite- 
ment opposée à sa forme terrestre’. Les deux Somas sont 
opposés au vers [K, 85, 11, sous la forme de deux oiseaux 
dont il est dit expressément qué l'un vole dans le ciel et que 
l'autre est arrété sur la terre. 

D'après le vers IX, 38, 5, le suc cnivrant, le fils du ciel, 
regarde d'en haut le Soma:qni a pénétré par le tamis. Ici, Le 
Soma céleste paruit étre soleil. Le vers IX, 79, 4 oppose en- 
core, quoiqu'en termes assez obscurs, le séjour céleste de 
Soma à son séjour ferrestre. Les trois coupes et les trois 
tonnes de Soma ont te plus haut identifiées aux trois mondes. 
Les deux cuves, canui, sontcecrtainement le ciclet la terre aux 
vers IX, 69,5 et 71, I! qui représentent le Soma prenant 


4. L'opposition est mieux marquée au vers IX, 65, 13, seulement elle ne. 
porte plus sur les formes de Soma lui-même, mais sur celles de la prière qui 


l'accompagne. 
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| entré ‘elles un vêtement ou uné chevelure de nuages. On peut 
voir au moins une allusion aux deux mondes dans les autres 
mentions de ces deux cuves. IX, 36; 1:72, 5. Le duel du mot 
on? qui, quel que soit son sens précis Fu deux ustensiles 
servant à la préparation du Soma, IX, 16, 1, suggère inévita- 
blement l'idée du ciel et de la terre dans la form ule dartäram 
onyoh, IX, 65, 11, appliquée à Soma qui est si souvent appelé 
« celui qui soutient les deux mondes’. » 

Nous retrouverons sous d'autres chefs le vers IX, 70, 
opposant le Soma (terrestre) qui mendic la précieuse mbroisie 
et le Soma (célaste) qui se revêt des eaux brillantes quand on 
a trouvé sa demeure ; le vers [K, 12,5, d'a ne lequel le Soma 
(céleste) qualifié ailleurs de prerisrul « eoulanttout aatour», 
IX, 1, 6 (cf. IX,68, 1; ef. anssi l'épithète partis on nee 
à Agni), « eMDrAasse » je Soma (terrestre) qui a coulé dans les 
cuves ; enfin ce vers si curieux, IX, 64, 30: « Que tu sois 
séparé de Jui, à Soma, ou que tu lui suis réant, sage du eïcel, 
clarifie toi, pareil au soleil, pour notre salut. » Nous verrons 
aussi qu'on pouf identifier au Soma aussi bien qu'a lAgui 
terrestre Je Ru ge qui semble appelé au vers V, 44, 6le 
reflet du soleil (cf. 7) dns les caux, et qui est dans le même 
hymne opposé sous Île nom d'inferic as 2), ac laine » 
(vers 1}. La mention de «F fine se Terre dans un hympe 
à Soma, IX, 97, 22, et il y sembhie implicitement opposé au 
Soma terrestre. Citons encore dans le de ordre d'idées le 
« nombril céleste » de Soma, VE, 69,8 expression qui d'ail- 
lcurs éveille lidéc de père plutot que coile de frère ‘ai né, 

L'assimilation Sora à la foudre permet de Jui rapporter 
encore le vers X, 27, 21, qui oppose 4 la fondre répandue en 
divers lieux au- eue des eaux du soleil (au Soma terrestre) 
une forme gloricuse (litféralement une gloire) sh 
Enfin l'opposition du Soma terrestre et du Soma céleste n'est 
nulle part relevée avec plus de force que dans le vers X, 80, 
3 : « On croit avoir bu le Some quand a plante a été expri- 
mée ; mais le Soma que connaissent les prêtres, personne ne 
l'atteint, » cf. 4. Ce vers fait d'ailleurs partie d'un texte où, 


4. Je mentionne ici seulement pour mémoire les textes d'après lesquels Soma 
donne les richesses des deux mondes, IX, 14, 835 19,15 24, 6: 63, 30: 97, 51 
100, 3,1a double richesse, IX, 4,7: 40,6: 100, 2.11 rappellent pourtant la double 
nature de Soma quand celui-ciest représenté cou apportant lui-même ces 
biens du ciel et de la terre, IX, 57, 4; cf. 31, 2, Nous anrions pu citer plus 
haut d'autres passages d'après lesquels Soma proc ure los richesses du ciel, 


de la terre et de l'atmosphère, [X, 36, 5; G4, 6. 
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; comme nous r avons reconnu, le Soma céleste est: identiflé à 
la lune. | Us 

Remarquons pour Soma, comme nous on fait pour 
Agni, que la croyance à une forme céleste de cet élément a 
dû singulièrement favoriser la distinction du breuvage sacré 
et d’un dieu qui y préside. Cette distinction est devenue assez 
complète pour que le dieu Soma, non-seulement soit invité au 
sacrifice‘, I, 91, 10; ef. IX, 65, 5 et passim, pour y goûter 
les offrandes, I, 91, 4: cf. IX, 77,3; 114, 4, qui le fortifient 
comme les autres dieux (élativridh, IX, 67, 29; cf. IX, 4. 
9 ; 47, 1 et tout l'hymne 47), mais encore soit compris dans 
J' énumération des dieux qu'Agni est prié d'amener au Lois 
pour y boire le Soma, V, 51, D. | 

En attendant que nous puissions continuer au ion 
de l'Arithmétique mythologique Y'étude des nombres qui 
figurent dans le mythe de Soma, remarquons encore qu'il est, 
par son titre de dicäm palt « maître des régions », IX, 113, 
2, mis en relation avec Ics quatre points ci ardinaux, lesquels 
paraissent bien être représentés au vers V, 47, 4 par les 
quatre personnages (masculins !) qui le portent et l'héber- 
gent, et au vers IX, 74, 6 par les quatre ouvertures ou 
sourcus (ndbh), situées au bas du ciel, qui portent l'offrandc 
immortelle*. - 


S Îl. — SUITE DE PRÉCÉDENT 


Il a été prouvé dansle paragraphe précédent que le breuvage 
du sacrifice est de même nature que le soleil et l'éclair. Ainsi 
se poursuit la démonstration d'un des points principaux que 
nous avons en vue dans cette première partie ; c’est à savoir 
‘que:le sacrifice est une imitation des phénomènes célestes. 
«À joutons ici, comme nous l'avons fait au début du paragraphe 
correspondant de lasection consacrée à Agni, quelques remar- 
ques qui se rattachent au même crdre d'idées. J’ai déjà con- 
staté que les trois pressurages du Soma exécutés. dans une 
même journée correspondent aux trois positions que pren 
successivement le soleil le matin, à midi et le soir. :Il n’est 


4. El faut peut-être interpréter dans le même sens les passages où Soma est 
invite à s'asseoir sur le barhis, IX, 55, 2 et passim. 
2, CF encore les quatre mers de la richesse procurées par Sons IX, 33, 8, 
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| pas impossible qu’une abuaion à la course du soleil | 


soit également renfermée dans l'emploi fréquent de verbes 
signifiant courir, IX, 24, 5, couler, IX, 68, 10, tout 
autour, Cf..IX, 63, 10, pour exprimer l'écoulement du Soma 
terrestre. Enfin le choix que les Aryas védiques faisaient 
d'une plante croissant sur Jes montagnes pour en tirer le 


breuvage du sacrifice, ne leur avait-il pas été suggéré par le 
mythe du Soma, venu de Ja montagne suprême, IX, 87, 8, 
c'est-à-dire du ciel et particulièrement des nuages du ciel, 


1, 187,7? Nous nous en tenons pour le moment à ces obser= 


vations qui n'auraient pas facilement trouvé place ailleurs. 
Mais c’est dans les relations que le Soma entretient, en tant 
qu'élément mâle, avec les éléments femelles du sacrifice, que 
l’imitation des phénomènes célestes apparaîtra dans toute 
son évidence. | | 

Nous passons aux rapports de Soma avec les sacrifieateurs. 
Comme Agni, il est à la fois leur père et leur prototype Le 
premier caractère s'explique par le fait même de l’assimi- 
lation de Soma à Agni, particulièrement dans le mythe où 
ilest conçu comme descendant du ciel mêlé aux eaux de la 
pluie. Je ne répéterai pas ici ec que j'ai dit d’Agni 4 ce sujet. 
Remarquons seulement encore que Soma entre dans Ie corps 
du père, non pas seulement transforme en nourriture comme 
Agni, mais sous sa forme visible, et venons immédiatement 
aux textes. Ces paroles d'un rishi « Vous Ôtes mes pères, 6 
Scmas, » IX, 69, 8, pourraient se prendre simplement au 
sens moral. Mais il en est autrement du vers IX, 97, 40, 
d’après lequel Soma, roi du monde et assimilé à ‘une mer 
(voir p. 164), a fait entendre un grand-bruit, lors de Ja pre- 
mière organisation du monde, en engendrant les créatures. 


Cet acte, d’ailleurs, n'a pas été accompli par lui une fois 


pour toutes. On lui demande la semence d'où sort la postérité, 
IX, 60, 4. I est le donneur de semence répandu dans les 
mondes (ou dans les êtres®), IX, 86, 39. Il est lui-même la 


semence, et c’est en cela, conformément à l'interprétation 


donnée plus haut du mythe pour Agni, que consiste sa pater- 
nité, IX, 86, 28::« Voici ta postérité, Ô toi, semence divine; 
tu règnes sur l'univers entier.» On lui applique l’épithête 
jâvant, VII, 83, 5, qui peut ‘s'interpréter dans deux sens : 

« ayant » où « donnant une postérité » ; ces deux sen: 
reviennent d’ailleurs essentiellement au même. Il semble 
identifié à son propre père (cf. p. 100) dans le vers IX, 74, 5, 


4 


! 
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j sortant qu’il dépose dan le sein d’ Aditi un fœtus quine paraît 
être autre que lui-même, puisque c’est par ce fœtus que les 
hommes deviennent pères d’une nombreuse postérité. C’est 
peut-être ce père qui se désigne lui-même au vers X, 183, 3, 
comme déposant un fœtus dans les plantes (cf. Parjanya, 
r. 172) et comme engendrant une postérité sur la terre. En 
tantque pi ‘éedant directement delui, les anciens a 
ont pu être appelés les frères de Soma, somajämayah;:X, 92, 
10. Ils sont au contraire appelés ses fils au vers X,56, 6, si 
l’Asura dont il est là question est le même que le cheval, 
évidemment identique à Soma (cf. p. 0 célébré dans les 
trois premicrs vers de l'hymne (cf. p. 221). Je suis porté à 
identifier aussi à Soma Île personnage aecomplissant le 
sacrifice comme un sage (voir ci-après), qui a engendré les 
sept poëtes, IV, 16,53; ef. 1 et 2. Une allusion au même mythe 
pourrait être cherchée dans Le vers F, 121, 2. Mais n'insis- 
tons pas sur ces textes obseurs et terminons par deux cita- 
tions qui vont nous montrer dans Soma, père des hommes, le 
lien qui rattache Ja terre au cicl. La première nous a déjà 
servi à reconnaître le sens du mot « nombril» dans les textes 
qui établissent une filiation, IX, 108 :« H{Soma) a réuni notre 
nombril à son nombril, ét notre œil au soloil : il a tiré du 
sage une postérité. » Voici l'autre qui rappelle la précédente, 
eu inémce temps que : qualification de « tête du ciel » appli- 
quée à Soma, 1, 43, 9: « Ta descendance, 6 immortel, selon 
l'institution suprèémce de la loi, recois-la avee amour sur ton 
nombril, 6 Soma, toi quies la tète (du ciel); sois attentif 
aux hommages qu’elle te rend. » 

L'assimilation à un sacrificateur parait au premier abord 
beaucoup plus étrange pour Soma que pour Agni. C’est en 
effet par Agni que se consomme le sacrifice, c'est lui qui 
porte l’offrande à sa destination ; mais Soma est l’offrande 
même. Si nous nous rappelons pourtant la confusion si 
fréquente dans un même personnage mythologique des 
attributs du feu et des fonctions d’ allumeur ou de porteur du 
feu, nous nous étonnerons moins que dans certains mythes 
dont l'un, du reste, celui de la descente du ciel, nous est déjà 
connu, le préparateur ou le porteur du Soma ne soit autre 
originairement que le Suma fui-même. I suffisait pour que la 
conception du Soma se dédoublit ainsi en celles d’un breu- 
vage et d'un préparateur du breuvage, qu'il püt être par 
quelque cûté considéré comme un prêtre. Or indépendam- 


ment de son identité onde avec je dut qui i pouvait lui faire | 
attribuer toutes les fonctions. mythologiques de ce dernier, 
il était particulièrement appelé à remplir ses fonctions sa- 
cerdotales par un attribut qui lui appartient en propre et 
qu'Agni lui a peut-être mème emprunté : Ja sagesse. | 

Les textes qui rapportent l'inspiration des poë ites à l'ivresse 
du Soma ont éte déjà cités. On dit encore qu'il remplit l'in- 
telligence, IX, 12,9, donte l'activite à la pens'e, IX, 21, re 
ouvre la voie à l'hyn ne nouveau Comme jj l'a ouverte à l’an- 
cien, IX, 91,5; cf. 9, 8, qu'il conduit les pensées ou les 
prières par le plus droit chemin, {, 91, 1, qu'il est le pre- 
mier inventeur de la prière, IX, 91,1, le cocher de l'intel- 
ligence, IX, 16, 2, qu'en coulaut et en se elarifiant il donne 
toutes les sagesses, IX, 57, 25 67, 25; 63,25; 66, 1. C'est 
lui qui, connaissant les régions (disc se cf. diväm pate), les 
indique à celui qui linterroue, IX, 70, 9, qui a appris au 
poëte que tous les remédes sont dans les eaux, [, 23, 20. 
Daus l'hymne X, 9j, sur Îex pierres qui pressent le Soma, 
la prière suivante du vers 14 est sans donte adressée an 
Soma lui-même : « Délie la pensée de celui qui L'a eXorimé. » 

Maitre de l'esprit, IX, 11,8; 2S, 1, gardien de la prière, 
VI, 52, 5, et de la sagesse antique, IX, 6, 8, Soma doit né- 
cessairement puiser en lui-même la science qu'il communique 
aux autres. Faisant les risbis, IX, 96, 18, 5h à lui-même l’es- 
prit d'un ishi, ee IL n'est pas sanlement appelé un sage, 
IX, 84, 5: cf. IX, 7,4: cf. encore I, 91, 2; TX, 15, 2, un rishi. 
VIII, 68, 1: cf. 1 IX Note 87. . 6, EU D NIUE 
du ciel, IX, 61,3 50, Les textes qui Jui donnent ces qualifica- 
tions rappellent qu elquefois en même temps sa nature de 
liquide, IX, 18,2; 54,1, et de brouvage, IX, 69, 29, c'est- 
à-dire l'origine même du mythe. On }ni altiibue aussi à lui- 
même l'éloquence, VI, 539, 1, qu'il communique à ceux qui le 
boivent. Il est comparé à un chantre, IX, 71, 7, ou reçott 
directement le nom de chantre, IX, 7, 6: 66,9. Ici, du reste, 
le mythe trouve un nouveau poiit d’ appui dans Le fait maté- 
riel du son que rend Le Soma en coulant par le tamis, IX, 96, 
17; 106, 14, pour ue rien dire du bruit qui l'accompagne 
dansie ciel sous forme d’éclair; c'est peut-être à ce dernier 
qu'il est fait allusion au vers IX, 97, 7 où Soma est repré- 
senté comme un sanglier. 

Les chants de Soma sont naturellement des hymnes ; sa 
science est avant tout la science sacrée, la science du sacri- 





-fice. Gardien: de la. toi: 1X, 48, 4, connaissant la première loi, 
Ja loi céleste, IX, 70, 6, sur laquelle ont été réglés, comme 
nous le verrons en étudiant l’idée de loi, les rites du SaCrTie 
fice, il découvre les noms ou les essences secrètes des dieux 
pour qu'on les proclame sur le gazon du sacrifice, IX, 95,2; 
il les proclame lui-même, IX, 97, 7 ; 1l dit où nl es dieux, 
IX, 39, 1, il nomme Indra, IX, 63, 9. En cette qualité déja. 
il a droit au titre de Lotri qui, dans le Rig-Veda;: lésigne | 
ordinairement le sacrificateur en général, mais quile désigne 
surtout en tant qu'invoquant (41) les dieux ot les invitant au 
sacrifice. Il est seulement comparé à un hotri aux vers IX, 
92, 2 et 6, ainsi qu'aux vers IX, 97, 1 ct 47, dans ces re 
niers d’ailleurs avec mention de ses chants. Mais on dit de lui, 
avec une allusion évidente au titre de hotri dans le choix de 
la racine employéc(hu), qu’il invoque, cf. IX, 84, 1,et fait des- 
cendre du ciel les dieux, IX, SO, 1, ct particulièrement Indra, 
IX, 96, 1. Nous retrouverons plus loin le passage où les So- 
mas sont comparés à des hotri sacrifiant dans le ciel, IX, 
97, 26. 

Ajoutons que comme Agni auquel il est assimilé, non-seu- 
lement d'une facon générale en tant qu'élément igné et dans 
ses formes célestes, mais dans le culte même en tant qu’éten- 
dard du sacrifice, IX S0, 7, il sert de messager, IX, 45, 2; 
cf. 99, 5, et plus généralement d'intermédiaire entre 
l'homme et les dieux, ef. IX, 94, 3. Il est en effet comme 
Agni un dieu descendu sur la terre, à [a fois ami d’'Indra, par 
exemple, et des hommes, IK, 97, 43. 

- Pour toutes ces raisons, Somaa été considéré aussi bien 
qu'Agni comme le vér itable sacrificateur. Il partage avec lui 
la qualification de yajna-sédhana « qui accomplit le sacri- 
fice », IX, 72, 4,et celle de soadhvara à laquelle on s'accorde 
à donner le même sens dans son application si fréquente à 
Agni (voir Gr. s. v.), et qu'il n'ya aucune raison! d'interpréter 
autrement dans son application à Soma, 1X, 86, 7; IX, 3,8. 
Il est expressément prié au vers IX, 44, 4, de faire en se cla- 
rifidtnt un sacrifice agréable, et au vers IX, 74, 2, d'honorer 
par le sacrifice les deux mondes. Ou va jusqu'à dire qu'il 
répand le gazon, IX, 5, 4, probablement celui du sacrifice cé- 
leste. Nous l’avons déjà vu comparé à un hotri. Il recoit aussi 


:&æ, 





1. L'expression svadhvaram janam désigne an vers VII, 5, 33 les sacri- 
tiants terrestres, et au vers [, 45, 1 les ancêtres divinisés, te n'y a done pas 
lieu non plus d'attribuer au mot le sens de « qui recoit bien les sacrifices ». 


1. nom de soi IX, 67, 2 2e, ét on de Dakar parmi les 
dienx, IX, 96, 6. Je ne parle pas du nom dejuipra (cf. Gr. 


v.) qui désigne ordinairemént les prêtres, mais dont |’ ap ai 


ue est beaucoup plus large que celle des mots précé- 


dents} L'un des textes les plus intéressants pour le sujet qui 


nous occupe est celui où Soma reçoit à la fois les noms 


d'offrande, havih, et de sacrificateur, havishrnat (qui fait 
l'offrande), 1X, 83, 5, (cf. 96, 12), rapprochés avec une 
inténtion évidente. Il montre que la contradiction signalée 


par nous dés le début n'échappait pas aux rishis védiques, 


mais qu'elle ne les arrêtait pas non plus. Elle flattait plutôt 
leur goût pour ces paradoxes qu'ils présentent si souvent sous 
forme d’énigmes. 

Aux mythes d’' . prêtre et d'Agni père des hommes, nous 
avons rattaché ceux! id Agni maitre de maison et d'Agni chef 
de tribu. Soma est aussi le chef des tribus, IX, 108, 10, le pas- 
teur des hommes, IX, 95, 5, le roi de la demeure, IX, 97, 
10; 2 ; ef. 18, celui qui vale it elle, IX, S2, 4, et fait 
prospér rer Île domaine, IX, 104, 2: cf. VII, 54, 2. Ï est 


invoqué sousle nom de Vastosh pali «maitre de la demeure » 
dans hymne VII, 54, où il reçoit en outre au vers 2 l'un de ses 


noms vulgaires (indu), et enoutre au premier vers de l'hymne 
VIL, 55. 

Pour que notre étude du personnage de Soma reste dans 
toutes ses parties parallele à celle que nous avons consacrée 
à Agni, c'est encore iei que nous devons citer les Lextes rela- 
tifs à son antiquité. Et en effet cette antiquité intéresse, au 
moins par un côté, le mythe de Soma père des hommes, et 
celui de Soma sacrificateur et prototype des sacrificateurs. Or 
Soma est, il est vrai, souvent comparé, comme l'est aussi 
Agni,à un petit qui vient de païtre,[K,74, 1, 105,15 109, 12, 
. représenté pour cette raison jouant dans la cuve, IX, 6, 

; 45,9, jouant comme un pelit, IX, 110, 10. Nous le ver- 
rons léché comme un veau par ses mères, IX, 100, 1 et 7: 
cf. 85, 11. On le compare aussi à un beau jeune homme, IX, 
14, 5, et il est appelé lui-même uu jeune homme, IX, 9, 5 ; 
67, 29, car ilest devenu grand en naissant, IX, 59, 4. 

. Mais sa naissance dans chaque cérémonie nouvelle n’est 
qu'une renaissance. Il à coulé autrefois pour Manu, IX, 96, 


_… 


12, et généralement pour les anciens sacrificatcurs, IX, 67, : 


31; 97,51, comme il coule pour les nouveaux. Le récipient 
où il s'arrête estsa demeure ancienne, IX, 107, 5, et les che- 
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mins qu ‘il suit à travers’ Je tamis sont ses anciens. ‘chemins, 
IX, 52, 2. Aussi lui donne-t-on à lui-même la qualification 
d' « antique » en même temps que celle de « naïssant », 
IX, 96, 10. Il est le breuvage antique, IX, 6, 8 ; cf, 56, 8: Se 
le premier-né de deux j“unes parents qui, comme nous le ver- 
rons, sont le ciel et la terre, IX, 68, 5. Nous savons déjà 
qu'il est le premier inventeur de la prière. Il est aussi appelé 
le premic r législateur dhämadhä, 1X, 86, 28. C'est donc lui 
qui à établi cette loi ancienne que suivent ceux qui l’honorent, 
IX, 97,5; cf. 5,9; 4,2 “ et qu'il suit lui-même, IX, 111, 3: 
cf. encore TX. 23, 2 : "HE | 
Il me resterait à montrer que Soma l'ancien, Soma le maître 

de la demeure, Suma le prêtre, Soma l'ancêtre des hommes, 
est, comme Agni, représenté dans Ia mythologie védique par 
divers personnages légendaires de sacrificateurs. Mais tandis 
que dans le chapitre consacré à Agni, tout en réservant ceux 
des personnages de ce genre dont la légende est dans unere-. 
lation partie uliéreme nté trotte avec les mythes d'Indra et des 
Acvins, j'en ai trouvé encore un certain nombre qui ont pu 
dès lors faire l’obict d’une étude spéciale ; en ce qui concerne 
Soma au contraire, J'en suis à peu prés réduit, pour ne pas 
anticiper sur Îcs sujets de Ja seconde et de la troisième partie 
de ce livre, à prier le lecteur d'attendre jusque-là la confir- 
mation d'un fait que Je ne pouvais me dispenser de signaler 
ici. Cependant on à vu déjà que je rishi Vasish{ha, dans 
l'hymne VIE, 33, où il est assimilé à l'éclair (vers 10), paraît 
être assimilé aussi à Soma dont lune des for er d'ailleurs 
l'éclair: « Tous les dieux t'ont recu dans la cuiller, goutte 
tombée par l’effet de la prière e divine » (vers 11). La vérité 
est que l'idée du feu et celle du Soma, confondues, comme 
nous l’avons vu, dans les formes célestes de ces éléments, se 
réfrouvent souvent aussi confondues dans la conception des 

sacrificateurs mythologiques. C'est ainsi encore que Soma 
est appelé comme Agni « le plus Augiras », IX, 107, 6, ce 
qui revient à faire de lui Le chef de Ia troupe ‘des An giras, le 
premier ÂAnsiras. | 

èémarquons aussi que le mot peru, désignant au vers 

IX, 74, 4, les préparateurs du S6ma, peut passer pour un 
nom du Soma lui-même (voir p. 191). 
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$ IL. — RETOUR DU SOMA AU CIEL. — MYTHES DE L'AUTRE VIE 


Descendu du ciel avec les eaux de la pluie auxquelles il est 
mêlé; Soma y remonte par le sacrifice. Il faut se rappeler ici 
d’abord les deux modes de participation des dieux au sacri- 
fice qui ont été décrits à propos de l’ascension d'Agni au ciel. 
.Souvent !és dieux sont conçus comme venant s'asseoir sur le 
gazon du sacrifice. On peut interpréter en ce sens les textes 
qui les invitent à se diriger vers le Soma pour le boire, IX, 
97, 20, qui constatent qu'ils sont en effet venus vers lui, IX, 
61, 13, qui invitent Soma à exciter le cœur d'Indra pour qu'il 
vienne s'asseoir dans le séjour de Ja Loi, TK, 8,3. Mais en 
revanche on dit aussi que Soma va, IX, 71,8 ; IX, 191, 4, 
coule, IX, 44, 1, s'élance vers joe dicux, IX, 11, 1, particu- 
Jièrement vers ne Vävu,les Acvins, IX, 7,7: 8,2; 25,5: 
96, 16, qu'il va vers les dieux cowme un cheval, IX, 71, 6, 
qu'il va tout autour d'eux en les enivrant, IX, 98, 7, qu'il 
monte dans Väyu, [X, 65, 22, enfin qu'il va au rendez-vous 
d'Indra, IX, 15, 1 ; 61, 29, d'Indra et de Väyu, IX, 13, 1, 
des dieux, IF, 62, 13; IX, 78, 1. Sans doute le lieu de ce 
rendez-vous peut être Le: place même du sacrifice, et le mou- 
vement de Soma peat n'être autre que celui qui lui est hn- 
primé dans les différentes manipulations dont ilest l'objet 
et auxquelles font d'ailleurs allusion plusieurs des passages 
cités. Cependant puisqu'il est, de mème que les autres 
offrandes, sacrifié dans le feu, et puisque Ie feu, souvent 
conçu, il est vrai, comme amenant les dieux au sacritice, 
est tout aussi souvent et beaucoup plus naturellement 
supposé porter les offrandes au ciel, on doit reconnaitre 
que les formules en question peuvent faire allusion à ün 
transport analogue du Soma sacrifié. En fait, les Somas 
offerts à Vâyu reçoivent au vers EI, 134, 2, l'épithète «bi 
dyavah « dirigés vers le ciel », dont on ‘peut rapprocher 
l'épithôte drdhva « dressé », donnée au Soma brillant dans 
le sacrifice, IX, 98, 3. D'ailleurs le Soma, méme lorsqu'il est 
bu par les dieux sur l'autel mème, n'en remonte pas moins au 
ciel, Il y remonte avec les dieux eux-mêmes, et c'est peut- 
être à une conception de ce genre que font allusion certains 
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| textes qui le représentent _. sur se char d'hidra: IX, ‘ 
96,2; 87, 9; 103, 5. Sans doute le Soma dont il s’agit dans 
les passages de ce genre pourrait être le Soma céleste. Mais 
iln'ya,ce me semble, aucune raison dene pas s'en tenir à l'idée 
du Soma terrestre dans le vers IX, 97, 6, où le parallélisme 
de la formule « Que ton suc enivrant aille trouver Indra » 
semble éclairer suffisamment celle qui nous intéresse ici: 
« Va sur le même char que les dieux pour nous faire des 
dons. » | 
Du reste ces observations, qu'en raison de l'intervention 
des dieux auxquels est offert le sacrifice, je n’ai pu présenter : 
dans cette première partie que par une légère dérogation à 
mon plan, n'avaient d'autre objet que de préparer le lecteur 
à mieux apprécier la portée des textes relatifs au retour 
direct de Soma dans Je ciel. Certaines citations qui ont été 
faites plus haut à propos de l'identification de Soma au soleil 
pourraient déjà contenir des allusions à ce mythe. Je veux 
parler de celles qui nous ont représentée Soma montart dans 
le ciel, et des formules constataut son union, nous dirions 
dans ce cas, sa réunion au soleil, Mais rien n’y indiquait qu'il 
partit en effet de la terre. Le vers IX, 64, 30 déj a cité « Que 
tu sois séparé de lui, à Soma, ou que tu lui sois réuni, sage du 
ciel, clarifie-toi, pareil au soleil, pour notre salut », est déjà 
plus significatif, cf. encore IX, 65 », 27. Mais voici les textes 
décisifs. IX, 65, 16: « Le roi s'avance avec les ne se 
clarifiant chez Manu, pour aller dans latmosphére. » IX, 
63,8: « [aattele rl É taca! du soleil, se Aie chez Manu, 
pour alier dans l atmosphèr e. » dbid. 9: « Et il aattelé les 
dx harits du soleil pour aller (dans de lui, Indu, 
en prononçant le nom d'Indra. » Laissons de côté le dernier 
trait où nous avons déjà relevé plus haut unc allusion aux 
fonctions de Soma comme hotri. Remarquons qu'en dépit du 
caractère mythologique de Manu, son séjour, dans la pensée 
du poëte, ne pe être 101 la terre. Rappelons-nous enfin 
le vers IX, 86, 37, déjà cité, d’après lequel Soma attelle les 
harits (chevaux) du soleil auquel 1l est identifié, et parcourt 
avec elles les mondes. Nous verrons alors dans les trois vers 
qui viennent d'être rapprochés, les traces évidentes d’un 
mythe qui représentait le Soma terrestre s'élevant dans les 
airs, comme le feu lui-même, pour y prendre la forme du 
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. quée dans le vers IX, 97, 33 qui, après avoir montré Soma, 
d'abord sous la forme d’un oiseau divin regardant du hautdu 
ciel, puis sous celle du breuvage coulant dans la cuve, ajoute: 
« Marche en hennissant vers le rayon du soleil. » Il fauten 
rapprocher un vers où interviennent de nouveau la mention 
“l'Indra et celle de Väyu, mais qui montre précisément l’op- 
_portunité c des citations faites en tête de cette section et leur 
intérêt pour le sujet que nous y traitons, IX, 61, 8: « Une 
fois exprimé, il passe à travers le tamis 7 se réunit à Indra, 
à Väyu, aux rayons du soleil. » Nous lisons encore qu’il se 
rend au lieu où se tiennent les immortels « en prenant toutes 
les formes », IX, 25, 4, et il se pourrait que tel passage où 
nous voyons 1e breuvage du Soma se transformer en foudre 
EX, 47, 3; cf. p. 169) dût être pris en ec sens que le 
Soma terrestre va se réunir à l’éclair comme il se réunit 
“un soleil. Quoi qu'il en soit, je crois que l'élément désigné 
par le mot peru, que la terre lance comme un cheval hennis- 
sant, V, 84, 2, est encore le Soma. (Voir Nevue critique, 
1875, Il, p. 390.) Ajoutons que la réunion de la forme ter- 
restre du Soma à lune de ses formes célestes est exprimée 
en termes formels, ainsi que nous le verrons plus loin, sous 
la figure du cheval du sacrifice. 

Au mythe de l'ascension d'Agni au ciel a été rattachée 
plus haut la croyance des Arÿas 4 une vie future dans les 
mondes supérieurs. Soma joue aussi son role dans cette 
croyance, non pas sans doute un role identique à celui du 
feu, transportant ecctivement les morts dans leur nou- 
velle demeure, mais le rôle qui pouvait être naturellement 
assigné à un breuvage déjà considéré comme préservant des 
maladies sur la icrre, ce Jui d'assurer l'immortalité. On peut 
même, comme nous le verrons, préciser davantage et dire 
que le Soma, qui s'assimilait au corps de l'homme, L 187, 10, 
en constituait l'essence immorteile. En ce sens c'était Le Soma 
qui remontait au ciel dans la personne des morts. C'eût été 
pour nous une raison, indépendamment du parallélisme que 
nous désiro is maintenir cutre les différents paragraphes des 
deux sections consacrées à Agni et à Soma, de rapprocher, 
dans la seconde comme dans la première, le retour de l’élé- 
ment on question dans le ciel et son rôle dans les mythes de 
la vie future. 

Soma donne aux chantres la Free et la beauté, et revêtus 
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- de cette beauté, ils sont allés à l'immortalité, IX, 94, 4. Dans 
“l'hymne VIII, 48 auquel nous avons déjà emprunté un Jonge 
fragment, on lit au vers 3: ic Nous avons bu le Soma, nous 
sommes devenus immortels, nous sommes arrivés à la lumière, 
nous avons atteint les dieux; que pourrait maintenant sur 
pous la malveillance ? Que pourrait sur nous, à immortel, La 
perfidie d'un mortelt» Il ne parait pas douteux que ce vers ne° 
soit mis par le poëte, comme les suivants, dans la bouche des 
hommes. Immédiatement apr ès, il est vrai, les mêmes sup 
pliants demandent seulement à Soma la prolong ation de la vie 
(vers 4), en sorte qu’on pourrait croire que l’immortalité n’est 
lirien de plus que l'éloignementde la mortnaturelle. C'est sans 
doute en ce sens qu'il ni interpréter le vers 18 de l'hymne 
VI, 75 sur les armes : « Je couvre tes membres d’une eui- 
rasse; que lerci Soma r revète d'immortalite !. » T outefois, 
dans la citation précédente, ce trait «nous avons atteint les 
dieux », qui est d’ailleurs une anticipation à mettre sur le 
compte de l'ivresse produite par le Soma, éveille bien l’idée 
de la vie future, H ne peut en tout cas y avoir de doute sur 
la portée du vers 6 de l'hymne funéraire X, 16 où Soma, Île 
Soma « quia pénétré dans les brâähmanes », est prié, en 
même temps que Le feu du bûcher, de réparer le dommage 
causé au corps du trépussé par différents animaux qui re- 
présentent peut-être cs messagers de la mort? Enfin nous 
devons citer tout un fragment de Phyrwne IX, 113, où la 
croyauce à l'immortalité, ct à f'immortalité obtenue par 
Soma, est exprimée dans les termes lés plus clairs. Nous 
supprimerons seulement dans La traduction le refrain com- 
mun à tous les vers de l'hymne, « Coule, Ô Judu (Soma), pour 
Indra. » 

6. « Li où le prètre (céleste, Brahim ?}, 6 Loi qui te clari- 
fies, Es ant D: uroles rhythnées, presse magnifique- 
ment Ie Somaavec la pierre, re pad ant L a joie avec ce Soma. 

7. « La où est la clarté impérissable, dans le monde où est 
déposée la lumière, duns ce monde immortel et indestructible, 
Ô foi qui te clarifies, place-moi. 

8. La où est le roi fils de Vivasvat {Yama), là où est la 
partie la plus reculée du ciel,là où sont ces eaux lointaines 
toujours jaillissantes, en ce licu rends-moi immor tel. 

3. La cuirasse pourrait éire le Soma lui-mème. Au vers 19, c'est Ia prière 


qui est consiiérée comme une cturasse. Cf. encore thid. 8. 
2, Sur « l'oiseau » en parheulier, voir p. 92, 
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_ 9.* « Là où don. se meut À son gré, dans le triple Bfinamient, 
dans le triple ciel du ciel, là où sont les mondes respien 
dissants, en ce lieu rends-moi immortel. | ” 

10. « Là où sont les objets de tous les désirs, à où est. 
le séjour élevé du brillant, là où l’on se rassasic de las adhà : 
(offrande aux mänes), en ce lieu rends-moi immortel. e 

11. « Là où sont les joies, les plaisirs, les satisfactions, 
Jà où le désir atteint ses objets, en ce lieu rends-moi immor- 
tel. » : 
Le « séjour du brillant » est aussi mentionné au vers 
VIII, 58, 7, et c'est la, ou, comme Ie porte encore le même 
vers, dans les trois fois sept séjours de son ami', que 
l'homme espére aller avee Indra, après avoir bu comme lui 
le Soma. [> « ami », peut-être aussi le « brillant », n'est 
autre que Soma lui-même. Remarquons encore à ce propos _ 
que le séjour céleste où l'on n'arrive, ainsi que nous l’avons 
vu plus haut, us s avoir été brûlé, us un € tamis », 
IX, 83, }, le tamis « du brülant », #bid. 2 qui éveille encore 
naturellement l'idée de Soma. Le ciel où ous fait arriver 
les morts est en effet son propre sejour, [Ty à une allusion 
a ce mythe en même temps qu' a celui de de pêre des 
hommes, dans le vers déjà cité, IX, 10,8 : « Il a réuni notre 
nombril à son nombril, et notre œil au soleil. » 

D'aprés ce qui précède, Soma avait à peu prés les mêmes 
titres qu'Agni à la dignité de roi des morts. IL figure en 
effet au vers VII, 48, 15, en compagnie des pères, et il ne 
serait pas impossible que l'idée de Soma se fût confondue 
avec celle d’Agni dans le personnage de Yama. 

J'ai dit en commençant que le Soma bu par l'homme con- 
stituait l'essence immortclle de son corps. Cette idée me 
paraît se rattacher au mythe de l'anrita qu’on a rapproché 
de celui de l’ambroisie chez les Grecs, et dont j'ai différé 
l'étude jusqu'ici. Ce mythe, qui tient une beaucoup plus” 
grande place dans la mythologie brahmanique proprement 
dite que dans la mythologie védique, se confond en somme 
avec celui de Soma. Dans ces recherches limitées aux hymnes - 
du Aig-Veda, nous n'av ons à lui consacrer une étude parti- 
culière que pour chercher à déterminer la signification pri- 
mitive du terme amrila ue | 

7e mot est d'abord un adjectif sigmifiant « immortel » et 
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“appliqué aux éléments naturels ts que le re la tumiière et. 
les eaux, aux dieux qui les représentent ou qui y président, . 
enfin aux hommes parvenus dans le séjour des dieux. Il est. 
aussi pris substantivement, non-seulement au masculin pour 
désigner les dieux en tant qu'immortels, mais au neutre: c’est. 
ce dernier emploi qui nous intéresse ici. Dans beaucoup de 
cas, le neutre amrita peut se prendre au sens d’ «iïmmorta- 
lité » comme l’abstrait amrilatva. Dans un certain nombre 
d’autres, il paraît désigner une substance identique au Soma. 
Il n’a pas, quoi qu'on en ait dit’, d'autres significations, ou 
plutôt les deux sens qui viennent d'être indiqués se rame- 
nent eux-mêmes ä une acception primitive unique, celle 
d'essence, de principe immortel. | 
Les dieux, comme es de ce principe, sont appelés 
les fils de l'amrita, VE, 52, 9; X, 13 3 l,etce sont eux en- 
core qui sont désignés dans cette prière adressée aux Maruts 
« Donnez-nous à la descendance de l'amrita », VII, 57,6, 
c'est-à-dire « faites-nous arriver chez les dieux *.» L’épithète 
anritabandhavuh que les dieux recoiveut au vers X, 72, 5, 
fait allusion à la même filiation, si l'on admet le sens que 
j'ai déjà donné à bandhu dans l’épithète correspondante des 


4. MM. R. et Gr. veulent qu'il désigne en outre « l'ensemble des immortels » 
et «le monde de Fhnmortalité ou des dieux ». Mais dans les vers F, 35, 2; 
— 11, 95, 25 34,95 VIE, 31, 95 — 1, 4%, 5: 170, 4, où ils croient trouver 
le premier de ces deux sens, le not amrila peut ètre masculin et désigner an 
singulier les immortels, comme en francais « l'homme » pris absolumeut Si 
gnifie « les homines. » Au vers 1, 35, 9 en particulier, il est difficile de com- 
prendre pourquoi MM. K. et Gr. expliquent l'accusatif singulier amrilam 
autrement que l'accusatif singulier rrliyain « le mortel » qui lui est opposé. 
Dans tel autre des passages cités, par exemple au vers TITI, 34,2, jl est méme 
possible que notre mot déstence une senle divinité, soit Dre Dans ceux pour 
lesquels M. KR, à imaginé le sens de ciuonde des dieux » adopté par M. Gr., 
le mot wrila est bien neutre, mais 11 s'y explique trés bien dans le sens 
d'unmortalité où d'essence, de prinéipe immortel. Au vers E, 195, 6, il est 
dit que ceux qui donnent fa dakshirä ont en partage l'immortalité. L'erreur 
est ici évidente et peut être considérée comme un shnple lepsus de M. Gr. 
dans son lexique. Au vers 1, 91, 48 où Soma est invité à prendre ses formes 
elorieuses et suprêmes dans le ciel, on peut comprendre qu’il se gonfle 
« pour l'immortel », c'est-a-dire pour le dicu auquel il est offert, ou « pour 
l’'unrecrtalité », c'est-à-dire pour prendre sa forme immortelle, divine, Nous 
retrouverons le vers X, 534, 10 où Ja mention des couteaux avec lesquels les 
sages « faconnent pour limmortalité » rappelle le mythe du cheval du 
sacrilice. L'expression a@rnrätasya lokah, X4 85, 90, où lidée de monde est 
exprimée par un mot particulier {ofa, ne peut servir à prouver que le mot 
amvita signifie à lui seul « le monde de l'innnortalité. » Les autres expres- 
sions où M. Gr. croit encore trouver ce sens sont discutées dans le texte. 

2, Cf. la prière éralement adressée aux Maruts : à Placez-nous dans l'im- 
mortalité, amvilatre, » N,55, 4. 
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hommes, mrétyubandhavah «fs de la mort ». Le principe 
immortel ou l’immortalité réside avant tout dans Agni, dans 
Somà, dans le beurre, identifié peut-être à Soma, que nous 
avons vu déjà assimilé au lait de la vache céleste, dans. 
Aditi quiest cette vache elle-même; c'est pourquoi Agni, 
JE, 17,4, Soma (et Püshan), IT, 40, I, le heurre, IV,58, I, 
“ Aditi, VIII, 90, 15, recoivent la qualification de « nombril » 
de l’ararita : cette expression signifie que l’amrita tire 
d'eux son origine (voir p. 30). Le « nombril de l'amrita » 
sur lequel reposent les chemins qu'embrassent la terre 
et le ciel, V, 47, 2, est également le licu d’origine du prin- 
cipe immortel, la patrie de l’immortalité. L'aurore cest lé- 
tendard, la mamfestation de ce principe, IT, 61, 8; cf. VI, 
7,6". Les rois de l’anrita, comme les vers [, 122, 11: 
X, 95, 4, nomment les .{dityas, les maitresses de l'amrita * 
qui sont les aurores IV, 5, 13, et plus généralement ceux 
qui régnont sur l’amrita, qui en sont les maîtres, comme 
Agni, V,288, 2, les Acvins, 1, 112, 5, les Maruts, V,58, 1, 
sont ceux qui disposent du principe immortel, et qui avant 
tout jouissent eux-mêmes de limmortalité. On lit en effet au 
vers I, 71,9, que Mitra et Varna, au vers 1, 72, 6, que les 
anciens sacrificateurs, dieux ou ancétres, celébrés dans 
l'hymne entier, gardent pour eux-mêmes l'amrita, c'est-à- 
dire l'immortalité, en d'autres termes se conservent im- 
mortels’. Le terme de gardien (rakshailre, VE, 7, 7, gopd, 
VI,9,3; VIL, 42, 2) de l'amrita, appliqué à Agni et à 
Varuna, peut s'expliquer daus le même ordre d'idées. 

Ja convenance de notre interprétation du mot amrita 
comme signifiant « essence immortolle » apparait surtout dans 
les emplois qui en sont faits au pluric} dans les vers [, 35, 6. 
ctIL, 38, 4. Ces emplois rappellent les formules, si fréquentes 


4.11 se pourrait aussi qu'au vers VE, 7, 6, le mot woavilasya ft, non pas 
uu substantif dépendant de  héfurdt, ats nu altjectil se rapportant à 
D'AIMIPUDUS Te 

2. Si Pexpression ne signifie pas « épouses de Fnnmortel {du soleil} ». 

3. L'exactitude de cette interprétalion me parait prouvée : 19 par la com- 
puraison du vers £, 96, 6 où la racine rufsh est employée pareillement au 
moyen, et où l'abstrait amrituter remplace le mot œnrila; 2° par le rappro- 
chement des trois fois sept places cacheëes au moyen desquelles {es héros de 
l'hymne Ï, 72 gardent pour eux dl'anrila, et des places cachées an moyen 
desquelles {yena pour yebhih} les dieux out atteint limmortalité, ænritatre, 
X, 53, 40. Au vers f, 71,9 le mot goshu ne dépeud pas de rakslwnrimäh, 
rnais exprime la situation de Mitra et Varura au auilieu des vaches voir qua- 
triome partie, ch. 1, sect, 1x; Cf. encore l'expression r0hkshamant asurgas, 
11, 97. 4, 
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‘dans le Rig-Veda, où les dieux et les personnages aytho- 
| logiques qu'on leur assimile sont représentés prenant leurs 
- essences, leurs formes (näma, dhämänr, etc. ) sacrées, yaÿni- 
yünt, cachées , guhyd, etc. Le neutre de] adjectif emrila lui- 
même est ainsi employé dans les locutions amrilänt nâina, 

X, 123,4, dhämäny amrité, LI, 55, 10, «essences immor- 
telles. » Au vers IL, 38, 4, le pluriel du mot néman pourrait. 
même être facilement or ne puisque le singulier du 
même mot est exprimé dans le pâda précédent. Je n'hésite 
donc pas à traduire « [L'essence du mâle, de l’Asura, est 
grande ; celui qui a toutes les formes a pris! ses essences 
(ses formes) immortelles », et au vers FT, 35, 6, « Ils se sont 
emparés des essences immortelles, s’en servant comme de 
l’essieu d'un char » (pour apparaître dans le ciel? cf. p. 97). 
On dit à peu près de même d'Agni qu'il est maître de mainte 
essence immortelle, anritasya bhüreh, VIT, 4, 6, c'est- 
à-dire qu'il peut la prendre, et qu'il a fait pour lui-même, 
qu'il a pris, toutes les essences, les formes immortelles, 
cakräno amritant vicvé, 1, 72, 1. Le (randharva a pro- 
clamé, annoncé les essences immortelles, cnrilânt, des ri- 
viéres, X, 199,6. 

En résumé Île mot œmrila, employé substantivement au 
neutre, s'explique dans un grand nombre de passages, pour 
la plupart desquels MM Roth et Grassmann ont proposé 
d’autres sens, comme se rapportant 4 un motrd&man, dhâäman, 
etc. sous-entendu, on mieux à l'idée d'essence, de nature, de 
forme, expriméepar ces mots. Cctte signification d’ «essence, 
nature, forme immortelle » est en mème temps la transition 
naturelle à celle d’ «€ immortalite * » aveclaquelle elle se con- 
fond du reste dans la plupart des cas. Je crois qu'elle rend 
compte aussi du sens, d'ailleurs relativement rare* dans le 


1. CL l'emploi de la racine sf accompagnée du préfixe à avec le mot Zhäman 
(essence, et non demeure, voir quatrième partie, ch. TIF, sect. 11 pour 
révime direct, X, 13. 1. C'est probablement dans la méme combinaison de 
4 sthd avec le rot anvifa qu'il fant chercher le sens du vers Väl, 4, 7, 
qu la consteuction me parait d'ailleurs difficile. 

. Voir dans le lexique de M, Gr. s. v. les autres passages où le mot 
_—. ce sens. 

5. Plus rare, selon moi, que n'en ferait juger le lexique de M. Gr. Au 
VOS NT 0 ph hiyumüne amriliya parait nu « appelée à 
limmortalite », cf. IX, 108, 3. Les vers . 3,43 X, 11, 9, où le mot parait 
signifier « oo », les vers IT], 23, : VI, 15, 18, où 11 signifie certul- 
nement « Finmortalité », semblent cités ie erreur, (Voir pour le premier 
et les deux derniers la traduction de M, Gr. Iuianême.) Je réserve l'inter- 
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Rig-Veda, qu’ on rend d’ ordinaire par le termé, emprunté à 
la mythologie grecque, d’ « ambroisie ». 
_ Remarquons d'abord qu’en dépit de la parenté aude dos 
noms et dela ressemblance évidente des mythes, nous avons 
le droit, en cherchant à préciser le sens du sanskrit amrita, 
.de négliger le grec &u8scsix, qui, renfermant un suffixe déri- 
vatif, ne lui correspond pas exactement. Ajoutons que nous 
ne songeons pas à donner pour base au mythe de l’amrita 
l’idée vague et abstraite d'essence, de principe immortel, 
mais l’idée beaucoup plus précise et plus concrète d'essence, 
de nature immortelle de tel ou tel élément particulier à dé- 
terminer. Tout le monde a admis depuis M. Kuhn que cet 
élément était l'eau du ciel, l'ean immortelle, c'est-à-dire 
toujours jaillissante. Nous avons en effet rencontré plus haut 
une application aux eaux du pluriel neutre amriüänt dans le 
sens d’«essences immortelles », X, 139, 6, et Ia qualification 
d'immortelles leur est donnée aux vers I, 62, 10 ; IV,3, 12 
(cf. X, 95, 9 ?). Mais les rishis attribuent la même épithète 
à la lumiére, VIE, 76, 1, et particulitrement 4 l'aurore, 
1,113,13; VII, 75,3. D'autre part, on est d'accord pour 
identifier l’amyrita au Soma, qui est appelé en effet l’offrande 
immortelle, IX,74, 6, la liqueur immortelle, X, 123, 3, et 
qui, sous la figure du Purusha (voir chap. IID), à quatre 
pieds dont l’un est tous les êtres, et dont les trois autres 
sont l’amprita dans le eiel, X, 90, &. L’amyita, « nombril 
(principe) de la loi, » qui nait lorsque le nuage donne 
son lait, IX. 74, 4, semble être le Soma, célébré dans 
l'hymne entier. Un passage concernant les relations du Soma 
. le vent, 1, 135,9, a déjà été rapproché des vers VI, 57, 
: X, 186, 3, où le nom d’amrita paraît substitue à celui de 
 . Enfin l'amrita, mis au vers III, 26,7 dans la bouche 
d'Agni, paraît bien être le breuvage sacré versé dans le feu. 
Soma est, il est vrai, distingué de l’amrite au vers VI, 44, 23, 
d'après lequel il a trouvé cette substance «cachée dans les 
espaces du ciel», jouant ainsi le rôle attribué ailleurs aux 
flammes d'Agni, II, 1, 14. Mais ce vers fait peut-être allusiôn 
a l’action du Soma terrestre sur Ie Soma céleste, comme un 
prétation des vers Ï, 164, 21: Ÿ, 2, 3: X, 42, 3, qui me semblent obscurs. 
Une dizaine d'autres passages où M. Gr. croit encore, à tort selon moi, 
devoir donner au mot @mrita le sens d’e ambhroisie » sont interprétés daus 


le texte, 
1. La coupe de Soma oflerte à Indra recoit elle-même lépithète arnmritu 


: immortelle ». 
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autre vers déjà cité, IX, 70, 2 où le Soma « «mendiant le” 
précieux amrita ‘» est opposé, celui qui «se revêt des 
eaux brillantes, quand on a trouvé sa demeure», c’est-à- 
dire au Soma céleste identique à ce même amrila. Nous 
savons d’ailleurs que le personnage de Soma est sujet à un 
dédoublement dont nous avons eu un exemple dans le mythe 
du Soma apporté sur la terre par un aigle. Or, j'ai montré 
que le Soma n’est pas identifié à la pluie elle-même, mais 
bien à l’élément igné contenu dans les caux de la pluie, et 
cette observation me parait applicable à Famrita. C'est en ce 

“sens que j'interprète levers 1, 23, 19, qui place l’amrita dans 
les eaux, etle vers X, 30, 12, d’ après lequel les caux portent 
l’amrita. 

_ En somme, je crois que lamrila, en tant qu'élémént 
matériel, est l'essence immortelle du Soma contenue dans les 
eaux du ciel, à laquelle le breuvage du sacrifice cst identique, 
tant par son origine que par ses effets. C’est cette essence 
immortelle qui, lorsque le corps mortel de l’homme se l'assi- 
mile, le transforme et le rend lui-mëme immortel. L'immorta- 
lité des dieux eux-mêmes n'a pas d'autre principe d’après les 
vers IX, 106, 8 et 108, 3, dont l’un porte que les dieux ont 
bu le Soma pour l'immortalité, l’autre que Soma à appelé 
l'immortalité les races divines. 


S HV. --- LE SACIUEICE CELESTE 


On attribue au Soma céleste la même origine qu'au Soma 
terrestre. Nous avons déjà remarqué qu'il vient aussi d’une 
montagne, seulementcette montagneestlamontagne suprême, 
IX, 87, S, c'est-à-dire le ciel même ou le nuage. Il est la 
4 lueur des montagnes (célestes) », I, 187, 7, C’est également 
d’une plante qu'il est tiré, IX, 61, 10 : « Celle de tes formes 
qui est née là-haut d’une plante ct qui séjournait dans le ciel 
«été reçue par la terre. » Ilsort des plantes pour parcourir 
le vaste espace“ (en passant à travers un tamis, voir ci-aprés), 


4. Amretasya enrunah. Cette HU disiyne probablement aussi dans ses 
autres emplois, IK, 70, 43 108, 4; 110, 4, le Soma céleste, Les .« lois de 
l'amrita » que suit Somua,. IX, 7. &: 110, 4, seront ses propres lois. Peut- 
être faut-il entendre de tuéeune FPexpreskion sinrifasya dhäma, VX, 94, 2: 
07, 22. | | | | 

2, Le terme de « vaste espaces » on supposant qu'il ait pu désiener 
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IX, 68, 2. C’ est une plante qui paraît donner la liqueur mêlée 
aux eaux dont les Maruts inondentla terre, V, 54, 8. Le Soma 
céleste est, comme il arrive souvent pour: Je Soma terrestre,” 
désigné lui-même par le terme de ponte Jlest la pee qui 
fait le tour de toutes choses, Fa 74,2; cf. 68, G et 2, la 
plante « tonnante », IX, 72, 6. C'est sous la forme d’une 
plante qu’il a été apporté à la … par l'aigle, IV, 26, 6. Le 
vers où la plante prend la forme du soleil à été déjà cité, 
I, 46, 10: « Un éclat est venu à la plante, le soleil brillant 
comme l'or. » La plante que Varusa parait conduire à l'homme 
pour qu’il voie la lumié . VIT, 88, 2, est sans doute aussi le 
Soma-soleil. Au vers X, 94,3, les pierres du pressoir dévorent 
-« la branche de l'arbre * ren ». Qu'il s'agisse 1à du Soma 
céleste ou du Soma terrestre, {il est certain que le mythe de 
l'arbre céleste, dont M. Kuhn a longuement traité dans son 
livre sur la descente du feu et dn breuvage des dicux, se 
rattache à celui du Soma. Il tient d’ailleurs fort peu de place 
dans le Jig-Veda. On peut cependant citer entre autres le 
vers X, 135, 1 qui représente Yama sous un arbre aux larges 
feuilles, le vers I, 164, 20: cf. 22, sur lequel nous revien- 
drons, et ceux où les dieux Maruts sont représentés « DRESA | 
l'arbre », V, 5, G, et « secouant le fruit brillant », ibid. 12 
Dans le ciel, comme sur la terre, le suc de la plante est 
exprimé avec des pierres. Quelques traits au moins de l'hymne 
X, 94, consacré tout enticr aux pierres du pressoir (rappro- 
chées au vers 1 des montagnes, c'est-a-dire sans doute des 
nuages), no peuvent convenir qu'a des pierres célestes. Ces 
pierres dont le bruit sort de bouches « brillantes » (vers 2), 
ne font pas seulement retentir a terre (vers 4), mais ceux 
qui les mettent en mouvement font retentir la terre et le eicl 
{vers 12), et ce qui est plus caractéristique encore, elles font 
pousser les bles comme si elles en semaient la graine (vers 18, 
cf. I, 23, 15; 117, 21; 176, 2, quatrième partie, chap. F, 
sect. 11, Aijracva). Les pierres que Savitri prié de 
mettre en anouvement, X, 175, 1 ct 4; cf. X, 100, 8; 9, lors 
même que le poëte entendrait par la les pierres du pannes 


cuve où coule le Soma terrestre, ne l'aurait désigné en tout cas que par 
allusion aux espaces célestes qu'elle représente, Toules les objections du 
même genre que soulèveraient mes interprétations donneraient Heu à une 
réponse analogue. La description de La préparation du Soina terrestre en 
des termes qui feraient allusion à colle du Sema ecleste ponrrait, au point 
de vue où nous nous placons, c’est-à-dire au point de vue de l'analyse my- 
thologique, remplacer la description de la préparation céleste elle-rnème. 


on Hu 


| terrestre, ne seraient sans dons que ds représentation de 
celles que le même dieu devait employer eu qualité de prépa- | 
rateur du Soma céleste (voir quatrième partie, ch.. I, 
sect. vi). C’est en ce sens que j'interprète le vers 3 du. 
même hymne X, 175 ; les pierres terrestres y sont désignées 
comme étant placées « chez les inférieurs », c'est--dire 
chez les hommes. | 

Nous avons vu déjà à propos des trois res de Soma, 
qu’il passe par trois tamis correspondant aux trois mondes. 
C'est ici le lieu de développer cette idée qu’il est clarifié dans 
les mondes supérieurs de la même manière que sur ja terre. 
Je n’insisterai pas sur l’ emploi de la racine pri et particuliere- 
ment du participe pavamäna « se clarifiant » dans les textes 
concernant le Soma céleste. Mais à ces indications se joint 
la mention formelle du tamis, pavitra, dans le vers IX, 86, 30: 
« O Soma qui te clarifies, tu es clarifié pour les dieux sur le 
tamis, lors de l’organisation du monde (littéralement de 
l’espace, cf. IX, 97, 40). » Le tamis céleste «st même dési- 
gné comme le terrestre par le terme de « Jaine de brebis », 
aux vers IX, 12, 4, « Soma se réjouit sur le nombril du 
ciel, sur la laine de brchis, » et IX, 37, 3: « Il traverse en 
se clarifiant les espaces du ciel, Ia peau de brebis ! » Le 
tamis avec lequel, comme nous le verrons plus tard, le Soma 
est purifié par la « fille du soleil », est appelé « la laine éter- 
nelle », IX, 1, 6. L'expression « les grandes brebis », IX, 
109, 7, s'applique peut-être également au tamis céleste. 
On dit au vers X, 31, 8 d'un personnage représentant évi- 
demment Soma, qu'il prend la peau (le ciel ou le nuage), 
pour tamis, quand les harits la portent comme le soleil, 
ou plutôt en qualité de solcil. C'est encore au soleil que 
Soma parait identifié quand « ses rayons brillants » tra- 
versent le tamis au haut du ciel, IK, 66, 5. Aux vers IX, 
10, 5; 91, 3, les Somas traversent lc anne sous le nom 
même de soleils. Le Soma « allant avec le soleil », C’CSt- 
à-dire réuni à cet astre (voir p. 161”), se clarïtfñe sur le 
tantis dans le ciel, IX, 27, 5. 


1. Je ne vois aucune raison de croire qu'il s'agisse 1à de deux séjours 
différents de Soma. | 

2. Si la racine hs est, comune Île croit M. Grassmann, un simple déve- 
loppement de h4, il me semble inutile de lui attribuer avec MM. Roth et 
Grassmann le sens de « rivaliser », celni d' « aller » convenant. parfaite- 
ment à tous ses emplois. Voyez surtout A. V. IV, 36, 5. 
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Dans un vers déjà cité « où Soma paraît, non pas identifié 
au soleil, mais placé dans le soleil, IX, 97, 38, en qualité de 
créateur! il reçoit également l'épithète punäna, « qui se 
clarifie. » Il semble que le soleil ait été lui-même considéré 
comme-le tamis par lequel passe le Soma, identifié alors 
à la lumière du soleil. Ainsi s’expliqueraient les fils « bril- 
lants » de ce tamis « du brûlant », tendu dans l'espace du 
ciel, IX, 83,2, et qui ne peut être atteint, comme nous l’avons 
vu, que par ceux qui ont été « cuits.», c'est-à-dire par les 
morts incinérés dont l’un des principaux séjours dans l'autre 
vie est en effet le soleil. Remarquons à ce propos qu'un 
tamis est parallélement tendu dans les flammes d’Agni, IX, 
G7, 23 s 24. 

Un mythe plus curieux encore que celui qui fait des 
rayons s du soleil les fils d’un tamis, serait celui qui en ferait 
des doigts occupés à faire couler le Soma céleste. Les doigts 
jouent, comme nous le verrons, un grand rôle dans les for- 
mules relatives à la préparation du Soma, etil est naturel 
qu'ils ne soient pas oubliés dans celles qui concernent le 
Soma céleste. In fait, ils sont suffisamment désignés par lc 
nombre dix au vers IX, 92, 4, où ils interviennent dans la 
préparation d'un Soma que la mention des « sept rivières », 
où il se purife, nous oblige à placer dans le ciel, et il est dit | 
expressément au vers IX, 86, 27, que les doigts purifient 
Soma sur le troisième plateau, dans l’espace br illant du ciel. 
Or nous lisons au vers IX, 58,5, que les dix harits actives 
purifient le Soma et le font briller. Dans cette formule le 
nombre « dix », non moins que l'acte de « purifier », éveille 
nécessairement l'idée des doigts: quant au nom de « harits », 
c'est celui des chevaux du soleil qui, comme nous l'avons vu, 
représentent ses rayons. Le Soma céleste figurant presque à 
chaque vers de l'hymne IX, 3$S, c’est probablement de lui 
qu'il est aussi question au vers 9. Il ÿ serait représenté, sous 
la forme du soleil, purifié par ses propres rayons assimilés à 
des doigts. Cette conception est d'autant plus facile à ad- 
mettre qu'au vers VII, 61, 16, les sept rayons du soleil ser- 
vent à exprimer un liquide qui parait être également le Soma 
céleste. Le doute n’est pas possible au vers 4 de l'hymne IX, 


1. Cf le vors IX, 97, 40 où Sora, appelé « la mer qui à mugi lors de la 
première organisation (du monde) » et passant à travers le tamis, est con- 
sidéré comme engendrant les créatures, 
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76, à Soma. On Y voit celui-ci, er le roi de l'univers, 
« Durié par le trait du soleil. » Les rayons du soleil sont iei 
désignés par le terme de « trait, flèche » comme ils l’étaient 
tout à l'heure par le nom de harits. Ils sont en même temps 
assimilés à des doigts par l'acte de « purifier le Soma» qui 
leur est attribué. L'image des doigts du soleil n’est d'ailleurs 
pas plus étrange que celle des mains du soleil admise par 
tous les my thologucs. | 
Quant à notre première formule, celle où l’idée des doigts 
est encore plus directement suggérée par le nombre dix, lors 
mème qu'elle devrait être appliquée au Soma terrestre, nous 
pourrions toujours y voir une trace, non plus, il est vrai, de 
l'assimilation des rayons du soleil à des doigts, mais bien de 
l'assimilation inverse, et en somme équivalente, des doigts 
aux rayons. Les doigts auraient, dans la préparation du Soma 
terrestre, représenté les rayons du soleil'. On peut, je crois, 
trouver une autre trace de ectte conception dans le nom de 
kship où kshipà donné aux doigts, IX, 14,7; 79, 4; 86, 27, 
aux dix doigts, V, 43, 4; IX, 8, 4: 15, 8: 46, 6; 61, 7; 80, 
4: 5: 85, 73; 97, 12: 57, en tant Le _ sont occupés à la pré- 
paration du Somua (ou du feu, IT, 23, 3, qui, au point de vue 
mythologique, et en ce qui concerne les allusions aux phé- 
nomènes célestes, ne diffère pas du Soma). Ce mot auquel 
M. Grassmann attribne la signification étymologique vague, 
et mal justifiée par le sens de la racine Kship, de « mobile », 
est susceptible d’une explication trés-précise dans l ordre 
d'idées qui nous occupe. La racine Æship signifie lancer, par- 
ticuliérement lancer une arme de jet; des mots Ashkipanu ct 
kshipra qui en sont formés, l’un paraît désigner la flèche ou 
l’'archer, l’autre est une épithète de l'arc et de la flêche (voir 
Gr. s. v.). Je crois donc que le mot kship, kshipä à signifié 
primitivement « flèche » et qu'il n’a désigné les doigts occu- 
pés à préparer le Soma que par allusion aux flèches, c'est- 
a-dire aux rayons du soleil, que nous avons tout à l'heure 
vus désignés par un terme équivalent dans l'opération ana- 
: | 
3. Nous verrons que les doigts sont aussi assimilés à des chevaux portant 
le Soma, comme les harits qui le trainent dans le ciel sous sa forme de 
soleil, X, 31,8. Ce qui m'engage, dans notre exemple, à ne pas m'arréter à 
l'idée des harits cavales, et à remonter jusqu'à celle des ravous qu'elles repré- 
sentent, c'est qu'il n'y est pas question de trainer, mais de puritier le Soma. 
Les heri puriliant Le Soma, qui paraissent éalement désioner les doigts au 


vers 1X, 96, 2, peuvent suggérer aussi, par l'intermédiaire Le di liée de cher al 
céleste, celle des ravons du soleil. 
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_ logue qui Fe attribuéc, IX, 76, 4. M. Crasnaon à re- 
-connu lui-même l'assimilation des doigts à des flèches dans 
certains emplois des mots çcary«, ear ya qui n’ont certaine- 
ment par eux-mêmes que le second sens'. Mais il en a cher- 
ché explication dans l'assimilation du bras lui-même à un 
carquois dont les doigts seraient les flèches. Cette explica- 
tion qui n'est nullement sugeérée par les textes où Les bras 
sont nommés en même 2 que les flèches représentant les 
doigts, IX, 110,5; X, G1, 3, a en outre le défaut de nc se 
rattacher à rien dans l'ensemble des mythes du Soma. Au 
contraire, l'assimilation des doigts et des rayons du soleil 
nous à paru déjà résulter d'autres formules, ef n’est d’ail- 
leurs qu'un trait de plus de l'assimilation générale des céré- 
monies du sacrifice aux phénomènes cotes Les flêches 
désignées par le mot carry ne figurent encore que comme 
terme de comparaison au vers IX, 110, 5, où le Soma est 
représenté « porté dans les bras comme par des flèches ». 
La particule comparative est supprimée an vers X, 61,3, où 
les flèches ent appelées ses propres fléches, car pébliis.… 
asya. KEntout cas, je crois qu'on ne peut interpréter autre- 
A caryant länva” du vers IX, F4, 4; ce sont 
bien là ses propres fléches que le Soma « abandonne » pour 
couler. Or que peuvent représenter les fléches de Soma, si 
ce n’est Les rayons du soleil, soit que nos deux dernières ci- 
tations se rapportent en effet au Soma-soleil, soit que des 
formules qui ne conviendraiont bien qu’au Soma céleste y 
aient été appliquées au Soma terrestre, par allusion au pre- 
mier? Primitivement au moins, le Soma qui « abandonne ses 


A. M. R. avait proposé le sens de + naite de roseaux » pour Îles passages où 
j'admets avec M. Gr le sous imetaphorique de Néches et le sens réel de 
doigts, Le primitif core siguilie en effet roseau, d'où fleche de roseau, Mais 
on ne trouverait pas d'autre mention dans le ie-Veda dune natte de vo« 
seaux servant à tamiser le Soin, 

2, M. R explique Le mot dénra, ter et au vers IX, 7, 1, couune résuttant 
de l'allongement métrique de Ke rilicail dut mot re « tissé » dont il n'y 
a pas d'ailleurs d'autre exemple. M. Gr. ahuet cette interprétation en ajou- 
tant au sens de « lissé » celui de « tendu. » mais sans chercher, à ce qu'il 
semble, à la faire concomler avec celle qu'il avait, duus son Lexique, dlonteér 
pour le mot carya, pris par M. Roth dans le sens de « natle de roseau», et 
qu'il a abandonnée dans sa traduction de ce passage. fe ciois qu'ici, comuie 
en beaucoup d'autres cas, on peut se dispenser de Phy pothese d'une homonymie. 
Le mot fénmm dérive de fax, qu'on rencontre au vers JT, 84, 2, s'explique 
au vers IX, 14, 4% comme nous Pindiquons duns le texte. Ai vers 1X, 78 
la « brebis propre » de Sorma snguère pareillement Fidée des rayons du soleil 
considérés, non plus comme des lleches. nus corne les fils d'un tamis, {Voir 


plus haut, p. 2n1,) 


propres fèches » ne e pent être que le Soma qui, au lieu de 
couler des doigts représentant sur la terre les flèches, C’est- 
à-dire les rayous du soleil auquel il est identifié, coule en 
flots de lumière de ces rayons mêmes. Remarquons d'ail- 
leurs à ce propos que les flèches de Soma l'assimilent, tou- 
jours sans doute en qualité de soleil, à un archer « frappant 
avec des flèches », caryahan, IX, 70, 5; cf. 68, 2. 

Nous avons vu déjà que les divers récipients du Soma, 
cuves, coupes, etc., se retrouvent dans les mondes supérieurs 
comme sur la terre, ou plutôt que les différents mondes sont 
assimilés à ces récipients. La cuve appelée Lalaça figure au 
vers [X, 86, 22 avec le tamis dans la préparation da Soma 
sous ses formes divines, divyeshu dhämasu. Ajoutons que 
dans cette préparation, comme dans celle qui a lieu sur la 
terre, il est mêlé aux eaux : « Il a coulé du ciel sur le tamis 
dans les flots de la mer, » IX, 39, 4; cf. 85, 10. C'est une 
nouvelle preuve qu'il n est pas ident ifié purement et simple- 
ment aux eaux du ciel. Les « vaches » dont Soma est en- 
veloppé quand les doigts le purifient sur le troisième plateau, 
dans l’espace brillant du ciel, IX, 86, 27, peuvent repré- 
senter, comme nous le verrons; soit les eaux, soit le lait 
auquel le suc de la plante est mêlé dans le sacrifice. Le même 
texte fait mention des acclamations, représentant les prières, 
qui accompagnent ectte préparation du Soma céleste. 

Ainsi fous les détails de la préparation du Soma sont les 
mêmes dans le ciel que sur la terre. Les phénomènes célestes 
où intervient le Soma sont déjà par là matériellement assi- 
milés au sacrifice. Le dernier trait surtout cest caractéristique 
à ée point de vue. L'assimilation du reste va paraître plus 
complète encore dans les textes concernant les préparatenrs 
célestes du Soma. faisons seulement avant de les aborder 
une dernière remarque : J'image de la « chaîne » du tis- 
serand, consacrée pour représenter le sacrifice, est appliquée 
à la manifestation de Soma dans le ciel, de Soma « tendant 
la chaîne suprême », IX, 22, 6, et la’ faisant retentir, tbid. 
7: cf. encore IX, 69, G. 

Les préparateurs du Soma dans le ciel sont évidemment 
considérés comme des sacrificateurs dans l'hymne IX, 26, 
dont les trois premiers vers au moins leur sont consacrés : 
« 1. Les prêtres ont purifié le cheval (Soma) sur le soin 
d'Aditi # ciel ou de la femelle céleste, voir quatrième partie, 
ch. I, sect. 1x), avec leurs doigts, avec leurs prières. — 
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2e 9. Lês vaches (les cru ont acclamé Tinépaisable : aux 
mille gouttes, Soma qui supporte le ciel. — 3. Ils ont avec 
sagesse mis en mouvement le pieux (Soma), se clarifiant . 
dans le ciel, puissant, nourricier. » Dans l'hymne VII, 1087 
les préparateurs célestes du Soma sont représentés par des 
grenouilles (Revue critique, 1875, Il, p. 393); mais ces gre- . 
nouilles elles-mêmes sont, au vers 7, comparées à des 
brähmanes chantant auprès du Soma pressé la veille, etau … 
vers 8 appelées directement des’ brûhmanes : « Les brâäh= 
maues, qui ont pressé le Soma, out élevé  . » La voix : 
des grenouilles qui accomplissent le sacrifice céleste est nau- 
rellement le tonnerre. 1: 

La similitude des formules concernant les préparateurs cé- 
lestes ou terrestres du Soma en rend souvent très-difficile ou 
même impossible l'attribution exclusive aux uns ou aux autres. 
Cependant la représentation de Soma comme « lumière digne 
de louange » au vers IX, 29,2, et surtout comme « plante 
tonnante », au vers IX, 72, G fvoir plus haut!, l'épithôte 
dyuksha « habitant le ciel» qui lui est donnée au vers IX, 
71,4; cf. 5), permettent de rapporter ces textes aux pre- 
micrs. 

Mais qui sont ces sacrificateurs célestes? La réponse À 
cette question a été donnée d'avance dans le chapitre con- 
sacré à Agni. Elle va être confirmée par les textes concer- 
nant particulierement Soma. 

Tout d'abord les préparateurs célestes du Soma peuvent 
être les ancètres des hommes continuant dans le ciel l'œuvre 
qu'ils ont accomplie autrefois sur la terre..Nous avons déja. 
cru trouver dans la grenouille, dont nous venons de constater 
le rôle dans le sacrifice du Soma céleste, une représentation 
des morts parvenus au ciel. Les pierres 4 presser, déjà citées 
comme celles avec lesquelles on fait retentir « le ciel et la 
terre », sont mises en mouvement par Îles péres « qui 
ne vieillissent pas », X,94, 12. Enfin ceux qui, d'apres 
le vers 1 de l'hymne IX, 83, ont atteint 1e « tamis » cé- 
leste (cf. 2), après avoir été brûlés, et qui sont nommés les 
« pères » au vers 3 du même hymne, sont représentés au 
vers 2 montés, grace à leur sagesse, sur le sommet du ciel 
et « aidant » celui qui clarifie le Soma sur le tamis en ques- 
tion, c'est-a-dire Brahmanas pati (cf. 1). 

: La dernière citation nous a montré un dieu véritable cla- 
rifiant le Soma dans le ciel. Outre ce personnage divin dont 
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‘es fonctions sort, comme nous le verrons, purement sâcer- 
dotales, la plupart des dieux ont été aussi considérés, chacun. 
en particulier, comme des préparateurs du Soma céleste. 
C'est ce que prouvera l'étude que nous consacrerons à cha- 
cun d'eux. On verra le même rôle joué par un personnage 
femelle, Sûryà, la fille du soleil, IX, 1, 6. Mais ici je n'ai à 
relever que les textes concernant les dieux en général. Je 
ferai une seule exception pour ceux qui nrésentent: les noms 
déjà cités’ de Caryanävat, d'Arjika et de Svarnara, afin de 
ne pas retarder plus longtemps l'explication de ces noms, et 
bien que les personnages qu'ils désignent aient été peut-être 
assimilés à Rudra et aux Maruts. Il n’est pas douteux que le 
second ne désigne en effet des êtres animes au vers IX, O5, 

23 où il est accompagné de l'épithète krilvan « actif », et. 
la même interprétation peut être étendue au mot çar yandvnt 
qui, de même qu'érjiha, s'er 1ploie au pluriel, X, 35, 2, aussi 
bien an au singulier. Je crois donc que dans les passages 
cités plus haut (p. 176), l’un et l’autre sont les noms de 
préparateurs célestes du Soma, et que-le sens de « réci- 
pient du Soma céleste » doit être réservé pour le dérivé 
d'érjiha, drjikiya. Le mot caryana dont çcaryanérat est 
forme par l'addition du suffixe rat, et que nous ne trou- 
vons pas employé à l’état isolé !, a pu signifier « flèche » 
comme es mots carya, caryü, dérivés du même primitif, 
earæ, que nous avons vus figurer déjà dans les mythes 
du Soma. Caryanävat serait donc À « archer ». Le mat 
Arjika, dont le primitif réjeka ne se rencontre qu'en com- 
position, peut s'expliquer de même. Ce primitif, de même 
racine que le mot riju « droit, qui va droit, » aurait comme 
caryane signifié « flèche », sens qui convient tres-bien au com- 
posé bhirijike « qui a pour fléche son éelat » appliqué à Agni, 

[, 44,53 LIT, 1, 12 et 11: X, 11,2, dont l'éclat est au vers EI, 

148, 4, comparé à une do carry, et non moins bien, 
malgré l incohérence toute védique des métaphores, au com- 
posé gorijika « qui a pour fléche la vache » appliqué à Soma. 
Nous verrons que cette fléche on vache est La prière, consi- 

dérée, t tantôt comme une vache, tantôt comme une flèche 


1, Les sens donnés an imot ENT AU daus le commentaire de Sayana sur 
le vers VII, 6,39, el dans un des gana annexés à la grammaire de Pâxini, 
où il figure sous la forme, probablement fautive, CHPYTUC, ont été vraisern- 
blablement Ürés du mot raryandeal lui-mème par les interprètes du Rig- 
Veda. 


sur l'äre, IX, 69, 1, et le mot rijéka fait, dans le composé 
en question, exactement pendant au mot earya « flèche » 
dans goçarya, employé d'ailleurs uniquement comme nom 
propre, VIII, 8, 20; Väl I, 10: 2, 10. Le troisième emploi 
du même mot dans le composé dvirrijika « dont les flèches: 
apparaissent », appliqué au cheval Dadhikrâvan, IV, 38, 4, 

donne lieu à un troisième rapprochement avec le mot « ear yen 
caryé. Nous constaterons en effet, dans le chapitre de la 
troisième partie consacré aux Acvins, que ce cheval répré- 
sente le Soma-soleil, dont les flèches, çcarya, sont les 
rayons, et qui, sous la forme du cheval de Pedu, est lancé 
au ciel par les mêmes flèches, I, 119, 19. On pourrait par 
suite identifier Caryanävat ct Arj ka au soleil, si l’ emploi de 
l’un et l’autre nom au pluriel ne nous engageait plutôt à les 
rapporter, dans ce dernier cas, aux archers Maruts, et 
quand ils sont employés au singulier, à l'archer Rudra, père 
des Maruts. Quant à Svarnara, chez US ainsi que nous 
l'avons vu, Indra s’enivre, cf. VITT, 4, X 2, au torrent du ciel, 
et chez lequel Agni est aussi invité à s’enivrer, VIII, 92, 14, 
il porte un nom qui est plusieurs fois appliqué à Agni lui- 
mème, IE, 2, 1; VI, 15, #5 VIIT, 19, 1, mais qui, au pluriel, 
st aussi expressément appliqué aux Maruts, V, 51, 10", Ce 
nom qui, au singulicr, désigne dans les passages cités un 
préparateur céleste du Soma *, parait signifier « Je héros du 
ciel. » 

Les dieux semblent figurer comme préparatceurs du Soma 
dans la formule où le Soma exprimé, et se clarifiant, cest 
appelé un dieu venant des dieux, devo devcbhyas pari, IX, 42, 
2: cf. 65, 2. Ce sont encore Îles dieux qui paraissent l’en- 
gendrer au vers IX, 102, 6: cf. 5; cf. VII, 58, 3. L'allu- 
sion au sacrifice est plus claire au vers 1X, 110, G, où des 
personnages « divins » ont « acelamé » Soma. 

Il y a mieux : d'après le vers IX, 62, 20, les dieux pré- 
parent le Soma pour les dicux. On peut songer à expliquer 


4. Dans le texte, sous la forme sewnarah. Mais c'est là «ans doute, 
come Île suppose M. Roth, une fansse iccon pour searnarih, La fin du 
pâda suivant, divo naralh, explique cette erreur. 

>, Voir encore plus loin, IX, 70, 65 ef. NV, 18, 22 Une formule comme celle 
du vers IV, 21, 3, où Pablatif sraruaräé « dé ces Svarrara » est rapproché 
des noms des différents mondes d'où fe prôtre évoque Indra, expliqne peut- 
être l'emploi qui en est fait au vers X, 65, 4; cf. V, 64, 1. où il parut dési- 
gner un monde. Svarnaru figure aussi, comme tant d'autres prépurateurs 
mythiques du Soma, parmi les protégés d'Indra, VII, 3, 12; 59, ©. 
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ce e passage par l’ opposition déjà signalée des dieux nouveaux 
et des anciens dieux. Ailleurs, et surtont dans les textes 
réservés qui concernent les Maruts ou d’ autres préparateurs 
spéciaux du Soma dd. c'est à Indra que le breuvage est 
destiné. Le vers IX, 101,5 « Le Soma se clarifie pour Indra, 
ainsi ont parlé les Fr » fait sans doute allusion à cette 
forme du mythe. 

Mais d'un autre côté Indra lui-même est peut-être celui qui 
presse le Soma au vers V, 48, 3, où ce Soma est d'aiileurs 

appelé une foudre que le personnage en question « fait jaïllir 

à l’aide des pierres sur le rusé (le démon) ». Plus générale- 
ment on peut dire que la notion du sacrifice céleste n'im- 
plique pas nécessairement l'intervention d’un personnage 
auquel il soit adressé. Ce sacrifice, selon la remarque déjà 
faite dans la section consacrée à Agni, est avant tout le 
prototype indispensable du sacrifice “terrestre. Nous avons 
vu les hommes suivre en préparant le Soma, et celui-ci 
observer lui-même la loi ancienne (p. 188). Or la premiere loi 
qu'ait connue Soma, cest celle qu'il à suivie quand ül à 
« choisi » (pour son prêtre) Svarnara, IX, 70, 6, l'un des 
préparateurs célestes du breuvage. 

L'institution du sacrifice paraît se confondre avec l: 
découverte de Soma comme avec celle d'Agni. Soma 
revêtu des eaux sl es-brillantes quand on a découvert s 
nt IX, 70, ?, ct les sages se sont alors empares 

, ibid. 3. Il est souvent bien difficile dans les formules de 
cc re de décider si ceux qui prennent possession du Soma 
sont des dieux ou des hommes, ou encore ces ancètres 
mythologiques de la race humaine dont le caractère est mi- 
parti humain, mi-parû divin'. Au vers IX, 68, 6, on pour- 


ruit induire, — sinon de la mention des « rivières » où 
le Soma est purifié par les sages qui Font trouvé quand 
l'aigle l'a apporté de loin, — peut-être de l'épithète pa- 


réyantam, « allant tout autour », appliquée à la plante, — 
qu'il s'agit du Soma céleste, bien que lépithète puisse, 
cémme le terme de rivières, renfermer une simple allu- 
sion aux formes supérieures du Soma. Mais il resterait 
encore à savoir si les personnages qui découvrent le Soma 


41. Nous laissons naturellement de côté les passages où ce sont des dieux 
particuliers, Pûshan, 1, 23, 1315, ou les Maruts, I, 87, 9; cf. 62, G, qui pa- 
raisseut découvrir Île Soima. 


céleste sont placés dans le oi ou sur la terre. Leur succès 

s’expliquerait dans le second cas par l’action du sacrifice 
terrestre sur les phénomènes célestes. Ce genre d’équivoque 
s'attache encore à un texte tel que le vers IX, 108, 11, d’après 
lequel des personnages innommés ont tiré Soma du ciel'. 
Cependant si ceux dont il est question dans les vers 7 et 8 
de l'hymne IX, 110 sont, comme il est vraisemblable, les 
mêmes qui figurent au vers 6, nous pouvons dire que là du 
moins, les «premiers sacrificateurs (7) » qui ont « tiré Soma du 
ciel (8) » sont des personnages divins (6). Le caractère équi- 
voque des sacrificateurs nommés Ucij (voir p. 57) paraît 
se déterminer aussi dans le sens divin au vers IX, 86, 30, 
déjà cité, où le Soma qu'ils ont saisi les premiers est repré- 
senté coulant « lors de l’organisation du monde » et « pour 
les dieux ». 

Ce dernier trait nous engage à-nous poser une autre ques- 
tion qui reste insoluble dans un bon nombre de textes : le 
Soma découvert ou préparé dans les espaces célestes, coule- 
t-il pour les dieux ou pour les hommes? Nous venons pour- 

tant d’en voir un s'ajouter à ceux, déjà cités, qui la tranchent 

dans le premier sens, et on en peut trouver aussi ou les pré- 
parateurs célestes du Soma paraissent travailler pour la terre, 
par exemple le vers IX, 79, 1 « Que les gouttes brillantes 
pressées chez ceux qui habitent le haut du ciel, coulent 
d’elles-mêmes pour nous », et le vers IX, 74, 4, où le Soma, 
désigné par le nom d'anrun et assimilé au lait du nuage, est 
honoré (proprement réjoui) par des personnages qui le font 
couler en bas, ava mehanti. 

: Le Soma des sacrificatcurs célestes, quand il ie sur la 
térie, est naturellement l'élément igné mêlé aux eaux de la 
pluie. Quand il se manifeste dans Le éiel, il peut NS 
soit le soleil ou sa lumière, comme au vers IX, 83,2; ef. 3, 
où il passe par un tamis quin’est autre que le soleil lui-même, 
soit l'éclair comme au vers IX, 72, 6, où il est appelé la 
plante tonnante. 

Les textes relatifs aux rapports de Soma avec les deux 
races des hommes et des dicux sont de portée très-inégale. 
Certaines formules le représentent contemplant les deux 
races, IX, 70, 4, distillant l’héroïsme humain et la force di- 


4, Si, comme le donne à penser la lecon correspondante du Säma-Veda, 
divoduham, la forme divo, d'ailleurs mal accentuée dans le texte, est un 
ablatif déperidant de duhuh. 
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vine avec ses rayons immortels qui s'étendent sur lé deux 
races, #bib. 3, ou le proclament roi des hommes et des dieux, 
IX, 97, 4; elles ne font que célébrer sa grandeur, avec ou 
sans allusion à ses formes célestes d’éclair ou de soleil, sous 
lesquelles il séjourne entre les deux mondes, IX, 70, 5, et 
les contemple, ibid. 6. Le rèle de messager, qu'il remplit 
comme Agni, IX, 45, 2; 99, 5, explique passages d’après 
lesquels il atteint les deux races, IX, 81, 2, s’avance entre 
les deux races, celle des hommes et écllé des dieux, IX, 86, 
42, Mais il en est d'autres qui semblent faire allusion au 
double sacrifice céleste et terrestre, comme cclui qui le prie 
de donner son enseignement à ceux des deux races, I, 91, 8, 
et celui qui le montre attaché à deux jougs, X, 101, 10 et Il 
(cf. VII, 53, 18; X,28, G, le joug supérieur); cf. encore 
VIII, 48, 1; IX, 72, 2. Enfin le rapprochement et l’oppo- 
sition de préparateurs célestes et de préparateurs terrestres 
du Soma sont quelquefois formels. Au vers IV, 37, 3, les 
Ribhus divinisés sont opposés sous le nom 4’ « habitants du 
haut du ciel » aux « races inférieures » chez lesquelles 
le prêtre sacrilic le Soma en même temps qu'eux. Les 
Ayus, dont nous avons constaté le caractère équivoque, 
semblent au contraire représenter les hommes par opposition 
aux dieux dans le vers EL, 135, 2, d'apres lequel le Soma cest 
sacrifié pour Väyu chez les uns et chez les autres ; cf, IX, 
62, 20. Les deux sortes de sacrificateurs dont Väyu est prié 
de boire le Soma au vers VIII, 90, 10, sont peut-être aussi 
les hommes et les dieux, et on peut interpréter de même 
l'expression mithundäsah adhecaryavah au vers IX, 97, 37, où 
les sacriticateurs ainsi désignés honorent Soma. On lit au 
vers IX, 79,4: & Pour toi qui y as été recu sous ta forme 
suprème, les doigts (par conséquent les sacrificateurs) sont 
montés (se sont placés) sur le ciel tou nombril (ta patrie) : 
pour toi ils sont montés (se sont places) sur la at de la 
terre. » Mais les deux passages où l'opposition dont il s’agit 
est 1e mieux marquée sont les vers 9-11 de l'hymne IX, 85 
et Ehymne IX, 73 presque entier. 

Voici la traduction du premier: « 9. Le taureau brillant 
(Soma) est monté dans le ciel, le sage à fait briller les espaces 
du ciel; le roi traverse Ie tamis en mugissant; ceux qui 
voient les hommes font couler (comme le lait) le breuvage 
du ciel. — 10. Les amantes incomparables qui ont la liqueur 
sur Ja langue (les prières), traient le taureau montagnard 


2 — 


dans l'ëspace du ciel ; (elles font couler) 7. goutte savou- 
reuse qui s’est accrue au sein des eaux, dans la mer, dans 
la vague du fleuve, sur le tamis. — 11. Les voix nombreuses 
des amantes ont imploré l'oiseau qui s’est envolé dans le 
ciel; les prières lèchent le petit merveilleux, l'oiseau d'or 
qui se tient sur la terre.» Nous nous contenterons de résumer 
J'hymne IX, 73. Le second et le troisième vers paraissent être 
consacrés aux sacrificateurs célestes. Le doute n'est pas 
possible pour le quatrième où le ciel est expressément dési- 
gné comme le lieu où des personnages, qui semblent d'ail- 
leurs identifiés aux espions de Varuxa, ont fait retentir les 
prières devant le Soma aux mille gouttes. Enfin le vers 5, 
en nous entretenant des exploits accomplis par ceux qui ont 
fait retentir un son partant « du père » et « de la mère », 
c'est-à-dire du ciel et de la terre, fait évidemment allusion 
à des sacrificateurs placés, les uns dans le ciel, les autres 
sur la terre. Le vers 7 confirme cette interprétation en oppo- 
sant aux sages qui purifient la voix, c'est-à-dire qui 
chantent (sur la terre), les espions célestes de ces mêmes 
sages, identifiés d'ailleurs aux KRudras ou Maruts. Ainsi 
s'explique aussi le vers 1, d’après lequel les « nombrils » 
se sont réunis dans Le séjour de la loi (la place du sacrifice). 
Si l’on se rappelle le vers IX, 10, 8, portant que Soma réu- 
nit le nombril des hommes à son nombril, et leur œil au 
soleil, on ne doutera guère que la liaison des nombrils ne 
représente, ici aussi, l'union des sacrificateurs terrestres 
avec les sacrificateurs célestes, ancètres ou dieux. La men- 
tion dans le même vers des trois tètes que le Soma prend 
pour se laisser saisir, jointe à l'emploi du pluriel du mot 
näbhi, peut d’ailleurs donner à penser qu'il s'agit là de trois 
troupes de sacrificateurs correspondant aux trois moudes. 
On peut trouver des allusions à trois sacrifices du So 
correspondant aux trois mondes dans le vers IX, 86, 37, 
d’après lequel il tend la triple chaîne, et dans l'épithète éri- 
Lantu « ayant, tissant une triple chaine », qui lui est donnée 
au vers X, 30, 9. Nous verrons que le char à trois fonds, 
auquel il est attelé par les sept priéres des rishis, IX, 62, 17, 
est vraisemblablement aussi le sacrifice, cf. IX, 89, 4, soit le 
triple sacrifice des trois mondes. 
Soma est aussi pressé chez les cinq races, IX, 65, 23, 
honoré par les cinq races, IX, 14, 2, vers lesquelles il se 
dirige, IX, 92, 3, et qui sont sous sa loi, IX, 86, 29. 
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S V. — ACTION DU SACRIFICE TERRESTRE SUR LES PHÉNOMÈNES CÉLESTES 


Les formules diverses qui célèbrent la grandeur et la puis, 
sance de Soma peuvent faire allusion à ses formes célestes 
d’éclair et de soleil, ou reposer en partie sur la conception qui 
fait de lui, comme d’Agni à qui il est essentiellement ideu- 
tique en mythologie, l' élément principal de l'univers. Cepen- 
dant il n’en reste pas moins en mème temps, et même avant 
tout, le breuvage du sacrifice, soit terrestre, soit céleste. La 
forme terrestre de Soma participe néeessairement aux lou- 
anges dont le personnage complet est l'objet. Par cette seule 
raison, les textes en question auraient déjà leur intérêt pour 
le sujet qui va nous occuper, à savoir la puissance du sacri- 
fice, et du sacrifice terrestre, en tant qu’elle est rapportée 
particulièrement 4 Soma. Mais ce que nous savons déjà de 
cette puissance du sacrifice nous permettrait de croire qu'elle 
est l’un des principes mêmes, que dis-je, le premier principe 
de la grandeur et de la puissance de Soma, lors même que 
les formules qui les célèbrent ne seraient pas conçues parfois, 
ainsi que nous allons le constater, dans des termes qui ne 
peuvent s'appliquer qu'au Soma terrestre. N'oublions pas 
d’ailleurs en les appréciant dans Icur ensemble un terme qui 
semble les résumer, celui de «sacrifice efficace » appliqué à 
Soma, IX, 7, 3. 

Je ne puis songer à relever tous les textes qui attribuent 
à Soma des bienfaits analogues à ceux des autres dieux : ils 
sont innombrables. Tous ses dons, dons de vaches, IX, re D 
49, 2, de vaches, de chevaux, d'enfants mâles, IX, 2, 10; 
9,9, de gloire, de sagesse, de lumière, tbid., ses bienfaits qui 
se répandent à la fois sur les hommes, sur les vaches, sur les 
chevaux, sur les plantes, IX, 11, 3, se résument en cette 
formule : « Il porte dans ses mains tous les biens désirablos », 
IX, 18, 4. 

* On dit de Soma comme de beaucoup d’autres dieux qu’il a 
séparé et soutenu {es deux mondes, IX, 101, 15, qu’il a soutenu 
ie ciel avec un grand étai, VI, 47, 5, on le prie de faire que 
les deux mondes tiennent solidement, IX, 97, 27, on l'appelle 
celui qui soutient le ciel, IX, 26, 2, les deux coupes (? onyoh, 


ice) 


IX, 65, 1, voir p. _181),c ae chere les deux mondes} Il 
est lui- même l’étai solide, IX, 2, 5; 74, 2, l'étai suprême, | 
IX, 86, 35 ; 108, 16, du ciel, l'étai solide du ciel et de la 
terre, IX, 87 2 ; 89, 6. Les formules de ce genre rappellent 
quelquefois en même temps sa nature de breuvage, IX, 86, 
46 ; 109,6, de suc, IX, 76, 1, coulant à traicre un tamis, 
IX, 2, 5. Mais les plus caractéristiques sont celles qui re- 
présentent Soma, non-sculement sur un tamis de laine de 
brebis, IX, SG, 8. qui pourrait étre, comme nous l'avons vu, 
un tamis céleste, mais sur le nombril de la terre, ibid. et 
IX, 72, 7, placé là comme l’étai du ciel. Ces formules ne 
peuvent s'appliquer qu’au Soma du sacrifice terrestre. 

«Séparer et étayer» les mondes, c’est souvent dans le 
langage mythologique une expression équivalente à «créer » 
les mondes. Et en effet, non-sculement c'est par Soma que 
la terre est grande, X, 85,2, mais c'est lui-même qui a «fait » 
l'espace de la terre et celni du ciel, VI, 47, 4, soutenant en 
même temps l'atmosphère, sbid.; cf. 4, 91, 22, qui a cengen- 
dré » les espaces brillants du ciel, IX, 42, 1. Il est 
appelé le « père» du ciel et de la terre, IX, 96, 5, des deux 
mondes, IX, 90, 1, quoique ailleurs, ainsi que nous le verrons, 
il soit considéré comme leur fils. Enfin au vers IX, 98,9, ct 
c'est ce passage qui estle plus intéressant pour nous, il est 
dit que Soma a engendré les deux mondes « dans les sacri- 
fices ». 

Nous lisons encore que Soma a mesuré Les « six larges » 
(les six mondes, voir le chapitre de l'Aréthmétique mytholo- 
gique), qui comprennent tous les êtres, VI, 47, 3, mesuré 
et conquis les deux mondes, IX, 68, 3, conquis AU 
IX, 68, 9. Il est le maitre du Gel. IX, 86,11; 2335; S9,3, le 
maître, V,951,12:1IX, 51, 6, le roi, IX, 97,56, du Abies 
le maître des régions, IX, 113, 2. Le ciel et la terre sont 
sous ses lois, IX, 86, 9, lois inviolables, IX, 53, 3, et iden- 
tüfices à celles de Varuxa, I, 91, 3, auxquelles sont sou- 
mises toutes les races, IX, 35, 6, les cinq points cardinaux 
IX, 86, 29. Tous les mondes, ou tous les êtres (bhuvandni) 
li sont soumis, IX, 86, 30. 

La grandeur de Soma est quelquefois décrite en termes 
encore plus magnitiques. Il dépasse Je ciel et la terre, IX, 86, 
29 ; 100, 9 ; 110, 9, ettous les êtres, au milieu desquelsilest 
comme le taureau dans le troupeau, IX, 110. 9 Toutes les 
races sont dans sa main, IX, 89, 6. Non-seulement Soma, 
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grand dès sa naissance, dépasse tous les êtres en général, 
| IX, 59, 4, mais les dieux eux-mêmes sont sous sa loi, IX, 
102, 5. Il est même le père. des dieux, IX, 87, 2; 109,4, 
qu'il à engendrés en hennissant, IX, 42, 4, et il recoit ce 
titre dans un vers, IX, 86, 10, où il est appelé d ‘ailleurs la 
liqueur qui se clarifie et la splendeur du sacrifice. 

De toutes les manifestations de la puissance de Soma, son 
rôle lumineux et son action sur les eaux du ciel sont celles 
qu'il paraîtra le plus naturel de rapporter directement au 
soleil et à l'éclair, sous la réserve toutefois des allusions au 
breuvage sacré que le nom seul de Soma semble nécessaire- 
ment impliquer. En ce qui concerne par exemple le rôle lu- 
mineux de Soma, les passages qui le représentent faisant 
briller les deux moniles ses parents, IX, 85, 12 ; cf. 9,8, 
conquérant, IX, 4,2; 7,4: 9,9; 35,1; 59,4;.74, 1, et 
‘donnant, IX, 97,39, la lumiére, la faisant resplendir, IX, 36, 
3, aujourd'hui comme un trefois. IX, 9,8; 49, 5, faisant le 
jour, IX, 92, 5, chassant l'obscurité, IX, 100, 8, et engen- 
drant en même temps la lumière, IX, 66, 24, brûlant lobs- 
curité avec la lumière, IX, 108, 12, faisant briller les au- 
rores, IX, 83,3, moins brillantes que lui-même, IX, 75, 8, 
ne donnent lieu à aucune observation spéciale, si ce n’est 
que la plupart renferment, ne fût-ce que dans l’épithète 
pavarmäna « se clarifiant », une allusion expresse au breu- 
vage. D'ailleurs dans ceux mêmes où nous voyons le Soma 
qui fait briller les deux mondes pressé par les pierres, IX, 
75, 4, celui qui brille lui-même et fait briller passant par 
un tamis, IX, 39, 3, celui enfin qui engendre la lumière mis 
en mouvement par des pressureurs, IX, 107, 26, le mythe du 
sacrifice céleste laisse subsister la possibilité d’une assimila- 
tion directe au soleil. Cette assimilation parait certaine au 
vers IX, 85, 9, déjà cité, où Soma est représenté montant au 
haut du ciel dont il fait resplendir les espaces. Au vers IX, 
10, 5, les Somas traversant {e tamis, qui paraissent engendrer 
l'aurore, sont expressé “ment appelés des soleils. 

" De même quand Soma est appelé celui qui conquiert les 
eaux, IX, 65, 20, qui met en mouvement la mer (céleste), 
IX, 35, 2, qu'ailleurs il est prié d’« accroître », IX, 29; 3; 
61, 15, quand les rivières coulent, IX, 62, 27, en même 


4. Le « frère » d'Indra dout Les dieux sont fils d'après le vers X, 55, 1; € 
71, »st sans doute aussi Soma. 
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temps que les vents soufflent, pour lui, IX, 81, 8, quand 
les eaux suivent sa loi, IX, 82, 5, quand on le price de faire 
couler la pie du haut du ciel, TX, 49, 1, la pluie du ciel, IX, 
8, 8,39, 2 2; 108, 10, la pluie divine, IX, 97. 17: CT. ibid. 21, 
nous pouvons croire, soit qu'il est identifié à l'éclair, soit 
tout au moins qu'il lui emprunte ces fonctions. Les Somas 
qui au vers IX, 65, 24, sont priés de faire couler la pluic du 
ciel, et que les vers précédents placent en différents lieux, 
particulièrement chez les Arjikas et chez Caryanäivat, sont 
en tout cas des Somas célestes, en tant du moins qu'ils sé- 
journent chez ces personnages. L’allusion, sinon l'identifica- 
tion à l'éclair, paraît certaine au vers IX, 74, 7, qui repré- 
sente Soma prenant une forme brillante ct fendant la fonne 
d’eau du ciel, et surtout au vers IX, 62, 26, d'après lequel 
il a mis en mouvement les eaux de la mer, ct fait retentir, 
en les précédant lui-même. les voix (du tonnerre). Le vers 
IX, 52, 3, n’est pas moins significatif; nous y voyons Soma 
invité à employer ses traits, ses armes pour faire couler les 
dons renfermés dans une sorte de vase qui n'est autre que le 
nuage, Cf. IX, 97, 15. 


Mais dans d’autres textes, Soma est distingué, soit de l’é- 
clair, soit du soleil, comme exerçant une action sur l’un ou 
sur l’autre. On lui demande le soleil, IX, 4, 5, il l'a fait 
briller, IX, 28, 5; cf. 25, 2, il l'a en naissant, orné d’une 
multitude de rayons, IX, 97, 31. De même il paraît engendrer 
l'éclair dans le vers suivant, IX, GI, 16: «Il a, en se clari- 
fiant, engendre la haute lumiére commune à tous les hommes, 
comme un tonnerre brillant du ciel. » 


À la vérité nous avons vu déjà que le personnage de Soma 
pouvait se dédoubler comme celui d'Agni, ct plus générale- 
ment comme tous ceux qui représentent un élément, un phe- 
nomène naturel, un corps céleste, le dieu étant distingué, 
de l'élément, du phénomène, du corps auquel il préside. C’est 
ainsi que la forme céleste du Soma primitivement identique 
au soleil, aurait pu être distinguée de cet astre. En fait nous 
avons déjà eu l'occasion de citer un passage où le Soma qui 
met en mouvement le soleil, est en même temps représenté 
comme montant lui-même dans le ciel, IX, 17,5. Les vers 
IX, 37, 4 ; et 42, 1 et 2, d'après léséacls Soma à fait briller 
le soleil, à en gendré le soleil dans les eaux, en ajoutant 
qu’il se clarifie sur Le plateau de Trita, qu'il coule elarifié de 
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chez les dieux, font allusion au breuvage, mais au DRE 
céleste. 
… D'ailleurs il est une observation que je dois faire i ici, et que | 
je prie le lecteur de se rappeler toujours dans les analyses 
pareilles à celle qui précède, lors même que je ne la renou- 
velle pas expressément. En mettant à contribution dans ce 
livre une multitude de formules pour en tirer en somme un 
petit nombre d'idées simples, non-senlement je ne prétends 
pas qu'une de ces idées simples puisse être retrouvée dans les 
termes mêmes de chaque formule, mais j’admets parfaite- 
ment que l’indétermination de la formule ait correspondu 
souvent à l’indétermination de la pensée chez celui qui l’em- 
ployait, ou même qui faisait œuvre d'auteur en la modifiant. 
‘ Soma par exemple, j'espère l’avoir démontré, est tantôt le 
“breuvage du sacrifice, tantôt le soleil, tantôt l’éclair ; mais 
il peut être aussi tout cela à la fois, ou plutôt le personnage 
divin de Soma, tout en empruntant ses attributs mytholo- 
giques aux formes diverses qu'on lui assigne, peut devenir 
dans une certaine mesure une conception abstraite, où les 
attributs de ces diverses formes soient confondus. Je n'ai 
pas ici particulièrement en vue les textes qui céléhrent à la 
fois sa double action sur la lumière du jour et sur les eaux, 
I, 91, 22; IX, 86, 21 : 90, 4, le rôle météorologique qui 
appartient en propre à l'éclair étant quelquefois attribué au 
soleil lui-même. J'ai d’ailleurs entrepris de démontrer que 
cette double action peut être attribuée au Soma du sacrifice 
terrestre. Les allusions au breuvage sacré et à sa préparation, 
quand elles accompagnent une représentation du Soma comme 
soleil ou comme éclair, peuvent s'expliquer, non par une 
confusion proprement dite, mais par un mythe particulier, 
celui du sacrifice céleste. Si donc j’admets Le fait de la con- 
fusion, c’est moins que j'y sois contraint par quelque texte 
non susceptible d'une autre explication, que pour obéir, si 
je puis ainsi parler, aux suggestions du bon sens, lequel 
m'interdit de croire que des formules susceptibles de plu- 
sieurs applications aient toujours eu dans chacun de leurs 
emplois un sens unique et précis. | 

Ces réserves faites sur La portée à attribuer à certaines de 
mes interprétations, je ferai remarquer que les formules 
vagues et indéterminées n’en ont pas moins leur intérêt pour 
nous, comme ayant leur origine pre mière dans une ou plu- 
sieurs idées précises, et peuvent à ce titre figurer dans notre 
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“étude à côté des autres formules qui nous fournissent. ces 

‘idées précises et qui nous font ainsi connaître les applica- 
tions possibles des premières. En ce qui concerne l'action 
du Soma: sur les phénomènes célestes, nous savons déjà que 
les formules qui la constatent ont été quelquefois réelle- 
,ment appliquées au Soma représentant le soleil ou l'éclair. 

Je vais montrer qu’elles l'ont été aussi au hreuvage du sacri- 

fice, et du sacrifice terrestre. 

Nous avons vu plus haut dans deux des textes où | Soma 
ent considéré comme le support du ciel, qu’il remplit cette 
fonction « sur le nombril de la terre ». Le vers IX, 74, 3, 
en appelant Soma le conducteur des eaux ajoute qu'il 
commande «d'ici » à la pluie. Il paraît résulter également 
du rapprochement des vers IX, 110, 8; 4 et5, que Soma 
a engendré le soleil, lui mortel, chez les mortels, et, toujours 
sans doute du même lieu, à fait couler comme une source le 
breuvage des hommes {les eaux célestes). Rappelons à ce 
propos un vers déjà cité, IX. 63,8, d'après lequel c'est Soma 
lui-même, se « clarifiant chez Manu », qui paraît s être trans- 
formé en soleil, puisqu'il a attelé pour courir dans l’atmo- 
sphère J’Etaca (cheval), ou selon le vers suivant, les dix ha- 
rits (cavales) du soleil. Nous avons reconnu là le mythe du 
retour de Soma au ciel où il s'unit au soleil. Mais le vers 
précédent où il est dit simplement que Soma a fait briller le 
soleil, montre l’étroite liaison de ce mythe avec celui de 
l'action exercée sur le soleil par le Soma terrestre. 

Dans le vers IX, 63, 9, que j'ai traduit « Et il a attele les 
dix harits du soleil, pour aller {dans l'atmosphère), lui Indu, 
en prononçant le nom d'Endra », l'intervention d'Indra,  quoi- 
qu'il soit difficile d’en préciser fl objet, nous fait songer à un 
mythe dont l’étude est, dans notre plan, renvoyée à la se- 
conde partie, et qui semble pourtant l'explication la plus 
simple de l'action du Soma terrestre sur Îles phénomènes, 
célestes! Je veux parler de l'ivresse héroïque qu’'Indra “doit 
au breuvage du sacrifice, et qui fait rapporter à ce breuvage, 
comme à leur agent médiaL, toutes les œuvres du dieu.C'est 
là en effet, non pas, comme je le montrerai bientôt, là seule, 
mais l’une des deux explications possibles des œuvres du 
Soma terrestre. [Il n’en reste pas moins intéressant, dans les 
formules où Indra intervient effectivement comme buveur du 
Soma, de voir ses œuvres attribuées directement au Soma 
lui-même, Soma à donné la foree à Indra et a fait briller le 
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| sole IX, 97, 41, ce quia pule faire pd it fois Le père: 
d’Indra et le père du soleil (en même temps d’ailleurs que 
d'Agni, de Vishnu}, IX, 96, 5. Les Somas se sont réfugiés 
dans Indra comme des oiscaux dans un arbre feuillu, et alors 
leur armée a conquis la lumière, X, 43, 4. De même Soma, 
en se clarifiant pour Indra, conquiert les caux, IX, 85, 4; 
cf, 109, 22 ; cf. encore 97, 44; il entre dans le cœur d’Indra 
et soulève la mer (céleste) avec les vents, IX, 84, 4;'il est la 
boisson d’Indra qui fait les eaux, qui fait pleuvoir le ciel, 
IX, 96, 3. Une action sur la lumière du jour et sur les 
eaux est attribuée à Soma dans des conditions semblables 
aux vers VI, 47,5 (cf. les vers précédents) et IX, 86, 19; 
cf. IX, 69, 9. Il va sans dire que le breuvage sacré a pu 
être offert à Indra dans le ciel aussi bien que sur la terre ; 
dans le vers IX, 86, 22, rappelant que le Soma, entré dans le 
ventre d’Indra, a fait monter le soleil dans le ciel, le breu- 
vage est invité à couler sous ses formes divines, divyeshu 
dhâämasu. | 


Ailleurs la mention particulière d'Indra est remplacée par 
la mention générale des dieux, tout à fait équivalente au point 
de vue où nous nous placons ici. Ainsi c’est comme étant 
« très-agréable aux dicux » que Soma fait monter le soleil 
dans le ciel, IX, 107, 7, et qu'il fait couler la pluic, IX, 49, 3. 
L’épithète est précisée dans le second vers cité, qui l’appelle 
très-agréable aux dieux « dans les sacrifices ». II est encore 
au vers IX, 96, 14, invité à faire couler la pluie lors du 
festin des dieux. 


Remarquons aussi que Soma peut avoir emprunté aux 
dieux qui le boivent, et particuliérement à Indra, le carac- 
tère belliqueux qui lui est assigné dans les vers où il 
figure comme feu d’ennemis ou de démons, I, 91,9; 
IX, 17, 1; 41, 2: 47, 2; 53, l: 61, 20; comme héros, 
IX, 89, 3 ; 96, 1. armé, IX, 57,2, et vainqueur de l’ennemi, 
IX, 7, 5; 55, 4; cf. VIII 68, 1:1IX, . 16, comme con- 
quéfant du trésor des Panis, IX, 111, 2 2, c'est-à-dire des 
vaches cachées, IX, 87,3, qu'il a enlevées, IX, 22, 7, et 
fait sortir de la caverne de pierre, IX, 108, 6, comme 
brisant les forteresses, IX, ‘4, 1, les quatre-vingt-dix- 
neuf forteresses de Cambara, VI, 47, 2. Eten effet, il reçoit 
au vers IX, 48, 2, la qualification de breuvage en même : 
temps que celle de briseur des cent forteresses, et il est au 
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“vers IX, 88, 4, comparé à Indra' comme . de forte- 
‘résses et tueur d’ennemis ou de démons. Lo vers IX, 109, 14 
semble plus significatif encore : il y est dit que Soma porte 
(prend lui-même, ou entretient?) la forme d’Indra sous la- 
_quellé ce dieu tue les démons. Dans les formules qui repré- 
sentent les ancêtres des hommes accomplissant leurs œuvres 
| par Soma, IX, 96, 11,et as conquérant grâce 
à lui les vaches, IX, 97, 39 ; X, 25, 5; cf. IX, 108, 4, ou ce 
qui revient au même, Soma T étable aux Angiras, 
IX, 86, 23; cf. 62, 9, il ne peut être en tout cas question 
que du Soma du sacrifice. Cependant un rôle guerrier aurait. 
pu être également attribué à Soma directement sous ses 
formes de “soleil ou d'éclair, et dans le vers IX, 87, 8, où il 
est représenté conquérant les vaches cachées en venant de 
la montagne suprême, en dépit du dernier pâäda portant 
qu’il coule pour Indra, la comparaison que le troisième 
fait de lui avec l'éclair tonnant dans les nuages paraît être 
de celles qui ne différent guère d’une identification pure et 
simple. 

D'ailleurs l’action du Soma terrestre lui-même sur les 
phénomènes célestes peut se concevoir également sans l'in- 
tervention d'Indra. C’est même seulement sous cette forme 
indépendante qu’elle rentre dans le sujet propre de cette pre 
mière partie ; aussi Le but principal que j'ai poursuivi dans les 
observations qui précèdent a-t-il été, touten signalant un bon 
nombre de textes susceptibles de Ia même interprétation que 
ceux qui me restent à citer, de bien préciser le point à établir 
par l'opposition même des autres interprétations qui pouvaient 
également leur convenir, et d'expliquer en même temps par 
la fréquence de l'équivoque la rareté des textes qui me 
semblent fournir des arguments plus sûrs. Ajoutons que 
nous pouvons d'autant plus facilement nous contenter d’un 
petit nombre de textes que le mythe à constater est plus 
conforme au système général de la mythologie, à l'esprit 
du culte védique, et particuliérement à tout ce que nous 
savons déjà ct à ce que nous avons encore à apprendre 
de Soma. Quand l'étude des rapports de celui-ci avec les 
éléments femelles aura complété l’idée qu'on peut déjà se 
faire de l’assimilation établie entre la préparation du Soma 
sur la terre, et sa manifestation dans le ciel sous forme d'’e- 


1, Inversement, au vers VIII, 85, 21, c’est Indra qui est comparé à Soma, 
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| clair ou de soleil, on A qu en vertu des idées déjà : 
exposées à propos d’Agni, le second de ces faits pouvait, et. 
devait quelquefois être conçu comme Ja conséquence directe 
du premier. C'est aussi dans les formules qui établissent des. 
rapports, non plus entre le Soma terrestre et le soleil ou 
l'éclair sous leur nom vulgaire, mais entre une forme ter- 
restre et une forme céleste de cet élément unique, le Soma, 
que je crois trouver les plus sûrs témoignages d’une action 
directe exercée sur celle-ci par celle-là. 

J'ai déjà eu l’occasion de citer le vers IX, 70, 2, disant de 

Soma que, mendiant le précieux amrita (le Soma céleste), il 
a par sa sagesse (en qualité de Soma terrestre) fait couler 
le suc des deux mondes, et qu'il s’est revêtu des eaux très- 
brillantes (en qualité de Soma céleste) quand sa demeure a 
été trouvée (par les sacrificateurs). Le rapprochement des 
vers IX, 74, 3 ct 4, qui ont été cités séparément, indique à 
peu près de même, mais en termes plus formels, la corres- 
pondance des deux sacrifices, terrestre et céleste; en effet 
tandis que le Soma céleste paraît clairement désigné dans 
le second par les termes d'amrita, de lait du nuage, et comme 
versé d’en haut, le Soma terrestre ne semble pas moins bien 
représenté dans le premier sous la figure du taureau, con- 
 ducteur des eaux, qui commande à la pluie « d'ici ». : 
La formule ég: alement citée déjà: «T rois étangs échauffent 
la terre, deux portent l'humidité, » X, 27, 28, est sans doute 
bien obscure. Je crois néanmoins devoir la rappeler ici à 
cause de sa ressemblance, déja signalée, avec celle qui nous 
a paru le plus sûr témoignage de la croyance à une action 
exercée par le feu du sacrifice sur les formes célestes d'Agni, 
et qui mentionne trois bûches du feu dont deux vont vers 
leur sœur. 

Le vers IX, 12, 5, si je le comprends bien, oppose l’un à 
l'autre deux Somas, dont l’un coule à travers le tamis dans la 
cuve, et dont l’autre « embrasse » le premier. Cet autre se- 
rait le Soma céleste qui coule tout autour du ciel à l’appel 
du tefrestre. L'interprétation que je nee pour ce pas- 
sage me parait confirmée par le vers IX, 1, 6: « La fille du 
soleil purifie pour toi (pour Soma) avec Le tamis éternel le 
Soma qui coule tont autour, parisrut. » J'ai déjà fait obser- 
ver que si la combinaison de }a racine sru avec le préfixe 
pari est appliquée au Soma terrestre, IX, 107, 2 (cf. 68, 12), 
c’est peut-être par allusion an Soma qui coule autour du ciel, 


... En tout cas célui que presse la fille du soleil est ortinciiene 
‘ un Soma céleste, et celui pour lequel il coule ne peut-être, 
“à ce qu'il semble, que le Soma terrestre. On rapprochera 
encore le vers IX, 38, 5, d’après lequel le suc enivrant, fils 
du ciel, regarde d'en haut (sous forme de soleil) le Soma qui 
passe par le tamis. ; 
_ Quoi qu'on pense des textes précédents, aucun doute ne 
me semble plus possible sur la portée du vers X, 94, 5. 
_ Dans ce vers, qui appartient à un hymne consacré tout en- 
tier aux picrres du pressoir, et cn partie au moins aux 
pierres du pressoir céleste (voir p. 199), les oiseaux qui 
font entendre leur voix dans le ciel ne peuvent être que 
les Somas, à moins que par l'attribution bizarre d’une des 
figures familières du Soma (voir p. 225) aux pierres qui 
le pressent, ils ne représentent ces pierres elles-mêmes. 
Dans l'une et l’autre interprétation l'intérêt du texte reste 
pour nous le même. Il nous montre soit les Somas célestes, 
soit les pierres qui pressent le Soma dans le ciel, « descén- 
dant au rendez-vous de l’inférieur, » c’est-à-dire du Soma 
terrestre. On se rappellera à ce propos le mythe du Soma 
apporté du ciel par un oiseau. 

Mais le texte, selon moi, le plus décisif est celui que nous 
retrouvecrons en étudiant le mythe du cheval du sacrifice, 
essentiellement identique à celui de Soma. Nous avons déjà 
cité à propos du retour de Soma au ciel le vers X, 56, 1, qui 
énumère les trois splendeurs, c’est-à-dire Îles trois formes 
brillantes du cheval, en l’engageant à se réunir à la troi- 
sième. Au vers suivant ces mots « Que ton corps, à cheval, 
conduisant ton corps, donne, à nous richesse, et à toi, pro- 
tection, » me paraissent s'appliquer à la forme terrestre du 
Soma qui conduit sa forme céleste, et en assure [a durée par 
la function essentielle qu’elle remplit dans l’ordre général du 
monde. 


8 VI. — REPRÉSENTATIONS DE SOMA ET DES SACRIFICATEURS 


Soma est, comme Agni, comparé ou assimilé à différents 
animaux. On le compare à un lion terrible, IX, 97, 28, etil 
reçoit aussi directement le nom de lion, IX, 89, 3, et celui 
de sanglier, IX, 97, 7. Mais ses principales formes animales 
sont le taureau ou le veau, le cheval et l'oiseau. 


da et les ones sont, non:seulement. comparés & des: 
taureaux, IX, 33, 1; 2, 65. 95, 4, mais appelés eux-mêmes : 
taureaux ou buffles, 73, 2: 74,3: 96, 19:97, 4]. Les: 
cornes qu'on leur attribue en pareil cas, IX, 15, 4 4; 4: 70, 7; 
87, 7; cf. 97, 9, ne paraissent répondre à aucun phénomëne 
nettement défini, à moins qu'aux rayons du Soma-soleil. Il 
n'en est pas de même des mugissements, IX, 70, 6 et 7; 
71, 9, qui représentent, soit le “bruit du Soma coulant 
la cuve, soit le bruit du tonnerre qui accompagne le Soma- 
éclair. La figure du taureau symbolise d’ailleurs la force! de 
Soma, 1X, 69, 3, qui porte les mondes (ou les êtres), IX, 83, 
3, sa domination pareille à celle du chef du troupeau, IX, 
110, 9; ef. 76, 5; 96, 20, ou plus généralement du taureau 
ou du buffle parmi les autres animaux, IX, 96, 6, mais sur- 
tout sa virilité, IX, 19, 4. Nous la retrouverons plus loin à 
propos des rapports de Soma avec ses femelles, IX, 34, 6; 
69, 4; 96, 7, etc., comme dans ses rapports avec ses mères 
nous le verrons représenté sous la forme d’un veau. 

La course du Soma, s’élançant à travers le tamis dans la 
cuve, a été comparée à celle du cheval qui, en mythologie, 
est le principal symbole du mouvement. Mais c’est sur- 
tout comme soleil et comme éclair que Soma à des droits à 
cette représentation, et ce n’est pas sans doute sans allusion 
à ses formes célestes qu'elle est si souvent appliquée à sa 
forme terrestre, au breuvage du sacrifice. Soma ou les So- 
mas sont donc, soitcomparés à des chevaux, IX, 97, 45; 101, 
2, soit directement appelés des chevaux, qui s 'élancent, IX, 
46, 1 ; 66, 10; 87, 7 ; cf. 16, 1, parcourent une carrière, IX, 
21,7, atteignent un but, IX, 36, 1; 74, 8, lequel est la 
cuve, 2bid. ; 93, 1; 106, 12, ou vont vers les dieux, IX, 
71, 6, dont le tamis est le joug, IX, 45, 4, qui font le chemin 
en un instant, IX, 96, 9, qui sont lancés et stimules, IX, 65, 
26 ; 62, 18. Ceux qui les stimulent, IX, 13, 6; 64, 29, sont 
naturellement les sacrificateurs (terrestres ou célestes), dont 
2 dit aussi qu’ils le Soma, I, 155, 5; IX, 17,7; 29, 
“ se 23; 89,5; cf. 7:06,5; 43, 1, et le Tendentiuisaut, IX, 

: cf. 109, 10, ne Deal soit en le faisant pas- 
ser . le tamis assimilé à une étrille (?), soit en le bai- 
gnant dans l’eau, cf. VIII, 2, 2. Soma est encore comparé 
à un cheval qui traîne (un char), IX, 81, 2; 96, 15. 

1. Au vers I, 187, 5, les sucs du Soma sont comparés à « ceux qui ont le 
cou fort », c'est-à-dire, sans doute, encore à des taureaux. | | 


:C és i qu'e en x effétles n mêmes personnages l’attellent e comme un 


) on, IX, 97,28; cf. 72, 1, à un char aux larges roues, IX, 89, 
4, qui n’est autre que le sacrifice, et qui au versIX, 62, 17, où . 


on Jui attribue un triple fond, paraît représenter le sacrifice 
des trois mondes. On dit aussi qu'ils le conduisent par la 


bride, IX, 87, 1; cf. X, 36, 8, ou en termes plus généraux 
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qu'ils le dirigent, 1X, 64, 29: cf. 24, 3: 28, 4: 34, 3. 
Les doigts qui saisissent le dos du cheval Soma, IX, 
14, 7, sont au vers X, 101, 10, représentés par dix san- 
gles qui le serrent. Les Somas sont encore comparés à 
des chevaux traînant un char, comme atteignant (allant 
chercher) toutes les richesses, IX, 21, 4. Aïlleurs, au con- 


traire, on les compare à des chevaux qui s’élancent sans être 


attelés, sans traîner de char, sans brides, IX, 97, 2 

Soma est encore assimilé à un cheval de guerre, IX, 87, 5; 
cf. 76, 1, échappant aux ennemis, 2e 96, 15, et conqué- 
rant des nsc IX, 96, 20; cf. 97, 25; 100, 4, du butin, 
IX, 64, 29 ; 70, 10; 82, 2; 86, 3 ; 96, 16; 103, 6. Aux mugisse- 
ments du taureau Soma, corr espondent les hennissements du 
cheval Soma, IX, 45, 5 D ;:64,3:77,5: 97, 18 et 28. La com- 
paraison de Soma à un ‘cheval Due aussi servir à ligurer son 
union avec les femelles, IX, 77, 5. C’est sans doute à un jeune 
cheval, à un poulain qu’il est comparé comme « jouant » dansla 
cuve, IX, 86, 44; cf. 80,3. La représentation de Soma par un 
cheval est de la plus grande importance dans la mythologie 
védique. Kllenous fournira l'explication d’unefoule de mythes, 
avant tout de celui du cheval du sacrifice. Nous retrouve-" 
rons aussi plusieurs fois le cheval Soma dans la légende des 
Acvins. Enfin nous verrons les chevaux d’Indra, dont le nom 
ordinaire est hari, « jaune, bai, » identifiés parfois au Soma 
dont le mot har: est l’une des épithètes les plus fréquentes, et 
qui la recoit particuliérement dans des passages où il est 
compare à un cheval, IX, 76,1; 97, 18; ci. 72, 1. 

Quelquefois Soma, au lieu d’être assimilé à un cheval, est” 
considéré comme porté sur un char, IX, 3, 5; cf. 98, 2, et 
lançant un cheval à la manière d’un cocher, IK, 64, 10 ; cf. 
66, 26: 36, 2. Les chevaux de Soma Deere ses flots, 
comme ceux d’'Agni sont ses flammes, IX, 78, 2 : « Tu as 
pour courir des flots innombrables, mille chevaux bais qui 
ont pour écurie la cuve, » cf. IX, 107, &; cf. encore IX, 96, 
2: 105, 5. Il reçoit au vers IX, 86, 45, l’épithète jyottra- 
ha, «qui a pour char son éclat. » Mais cette épithète est rem- 
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‘placée au vers IX, 83, 5, par celle de pavitraratha, « qui à. 
pour char le tamis. » Les chars de Soma peuvent être aussi. 
les doigts qui le font couler, et même les prières auxquelles 
est ee la même action sur lui, IX, 15, 1. Les doigts 
sont également considérés comme des chevaux qui traînént 
(Soma. Nous avons déjà relevé l'assimilation des doigts aux 
harits ou chevaux du Soma-soleil, 1X, 38, 3, ef. VIII, 90, 14. 
Enfin les pierres mêmes du pressoir sont comparées à à des” 
chevaux que les mains dirigent, X, 76, à; cf. VII, 22, 1, d’où 
l'expression « atteler les pierres », LL, 1, 1: 4, 9; VII, 42,1 
(cf. le pilon, I, 28, 4 ct 5). Aux vers 6 et 7, cf. 8, de 
l'hymne X, 94, les pierres sont représentées attelées, souf- 
flant comme des chevaux, portant dix jougs, serrées dans 
dix sangles, conduites par dix rênes, etc., qui sont les dix 
doigts. Les chevaux qui traînent Soma peuvent donc encore 
représenter les pierres. Ajoutons que, traîné ou non sur un 
char et par des chevaux, Soma est, comme nous l'avons déjà 
vu du reste, un héros, IX, 3, 4; 16,6, un héros armé, IX, 76, 
2: cf. IX, 35, 4; 57, 83 61, 30; 90, 1 ; 3; 96, 19, combattant, 
IX, 70, 10; 88, 5; S9, 3, ct conquérant, IX, 62, 19; 87, 7, 
un chef d'armée, IX, 96, 1, le plus fort d’entre les forts et le 
plus héroïque des héros, IX, 66, 17. On l'appelle encore un 
brillant jeune homme, IX, 67, 29; 96, 20. Il entre dans les 
cuves comme un homme dans une ville, IX, 107, 10. Enfin 
nul personnage mythologique n'est plus souvent que lui 
comparé à un roi ou honoré directement de ce titre, I, 
91, 4; 5; 8: VI, 75, 18; VIII 48, 7 et 8; IX, 7,5; 
10, 3; _ . 48, 3; D7, 3; 61, 17; 65, 16; 70, 3; 76, 4; 
78, 1; 82, 1; 83,5; 85, 3; 114,2 _ X, 97, 22; 141, 3, qui le 
désigne suffisamment au vers]; 23, 14; cf. 15. 

Soma trainé par des chevaux n'est pas toujours le cocher 
qui les conduit, mais il est quelquefois aussi, de même qu'Agni, 
le char même auquel ils sont attelés. La  Daraen de 

. Soma à un char se rencontre aux vers IX, 88, 2: 90, 1; 92, 
1, celle des Somas à des chars aux vers IX, 10, l1; 22, ]; 
67, 17; 69, 9. Soma recoit aussi lui-même le nom de char, 
IX:38, 1; 111,3. Les chevaux qui Ie traînent, sous la forme 
d'un char comme sous celle d'un cocher, peuvent être les 
doigts qui le lancent, IX, 71, 9, [cs doigts des deux mains 
entre lesquelles il court comme un char, IX, 10, 2; cf. 107, 
13. Il est possible pourtant que ces doigts aient été considé- 
rés aussi comme les cochers du char. En effet, les piefres du 


_:presséir elles-mêmes sont comparées: à | des cochers, VE, æ, 
: L: X, 76, 7. | : 
. ‘Plus encore que la figure du cheval, celle de l' oiseau _. 
particuliérement de l'aigle, quoiqu’on la rencontre souvent 
- dans la description du pressurage et du tamisage du breu- 
vage sacré (IX, 86, 13, et voir ci-après), paraît faire allusion 
aux formes célestes du Soma. Elle sert d'ailleurs aussi à 
“exprimer la rapidité avec laquelle le suc coule dans la cuve. 
‘: Soma s’élance comme un aigle, IX, 67, 15. Comme un 
oiseau, IX, 62, 15, comme un aigle, IX, 61, 21; 62, 4; 65, 
19; 71,6; 82, 1, il s'arrête dans sa demeure qui est la cuve, 
IX, 96, 19. Cette cuve étant de « bois », la comparaison 
trouve dans ce détail un point d'appui, comme la comparai- 
son semblable appliquée à Agni, dans le bois du bûcher : 
Soma se pose dans les cuves de bois, IX, 67, 14; 65, 19, 
sur le bois, IX, 57, 3; 86, 395, comme un aigle, comme 
un oiseau, IX, 96, 23 ; 1l se pose dans les cuves comme 
un oiseau qui se pose sur le bois, IX, 72, 5; cf. X, 115, 
3. On connaît déjà le vers X, 43, 4, où les Somas bus par 
Indra sont comparés à des oiseaux qui se réfugient dans 
un arbre feuillu. Le mélange du suc de la plante avec l’eau... 
devait aussi suggérer la comparaison de Soma à un oiseau 
d’eau, IX, 32,3. Mais il est l’aigle avant tout, l'aigle, c'est- 
à-dire le premier parmi les oiseaux de proie, IX, 96, 6. Nous 
avons vu qu'il descend comme un aigle chez les races hu- 
 maines, IX, 38, 4, et reconnu l'identité de l'aigle qui apporte 
le Soma avec le Soma lui-même. Les Somas sont encore appe- 
lés au vers IX, 86, 1, des oiseaux divins. Le vers IX, 85, 11, 
qui oppose l’un à l’autre les deux Somas, céleste et terres- 
tre, l'un sous la forme d'un oiseau qui vole dans le ciel, 
l’autre sous celle d'un oiseau qui se tient sur la terre, a été 
déjà cité, ainsi que le vers IX, 71, 9, où l'oiseau divin qui 
regarde d'en haut la terre, cf. IX, 97,33, est le Soma-soleil. 
C’est sans doute encore Soma qui est désigné au vers V, 44° 
11, par le double nom de breuvage et d'aigle. La figure de 
l'oiseau peut d’ailleurs se combiner avec quelque autre des 
représentations de Soma pour former des monstres mytholo- 
giques. Ainsi au vers IX, 86, 43, Soma est appelé le taureau 


qui vole. 
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SECTION VI 
LE PERSONNAGE MYTHIQUE DU MALE 


De l'étude pour suivie dans les précédentes sections de ce 
chapitre, il résulte que le personnage du mâle, sous les diffé- 
rentes formes, animales où humaines, qu'il prend dans Ja 
mythologie védique, c'est-ñ-dire comme taureau, comme 
cheval ou comme oiseau, comme héros ou comme prêtre, 
peut représenter des éléments divers. Il peut en représenter 
plusieurs sous une seule de ces formes dont nôus avons cons- 
taté les applications multiples, et il peut les représentet, nou 
seulement tour à tour, mais à la fois. En effet, le soleil dans 
le ciel, l'éclair dans l’ atmosphère, et, sur la terre, le feu ét 
le breuvage du sacrifice, ne sont pas seulement figurés par 
les mêmes images et quelquefois désignés par le même nom : 
ils sont effectivement identifiés, comme n'étant que les ma- 
nifestations diverses d'un mème élément dont les deux 
formes principaies, feu et brenvage, distinctes sur la terre, 
se confondent dans un même phénomène atmosphérique, 
l'éclair, et dans un mème corps céleste, le soleil. 

La querclle qui s'est élevée dans les études de mythologie 
. comparée entre les partisans de l'interprétation solaire et 
‘ceux de l'interprétation météorologique des mythes paraît 
donc sans objet sur le domaine de la mythologie védi- 
que !. Les mythes de l'orage se confondent avec ceux du 
iever du Jour, non-seulement parce que les éléments de ces 
deux ordres de phénomènes, et, ainsi que nous le verrons, 
les éléments femelles, comme les éléments mâles, ont été 
représentés par les mêmes figures, non-seulement. parce 
que; dans l’un et dans l’autre, les relations des éléments 
mâles et des éléments femelles ont été concucs de la même 
manière, mais parce que les éléments d’un même sexe sont 
réellement identifiées. Et cette identification des éléments des 


4. Je crois qu'elle l'est également, et pour les mêmes r'aisONS, Sur Je do. 
naine de la mythologie indo-européenné, | É 
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“phénomènes coleifés et. 4 phénomènes météorologiques 
entré eux à peut-être son principe, ct en tout cas trouve sa 
consécration dans l'identification des uns et des autres à 
des éléments qui sont à la disposition de l’homme sur la 
terre, et dont celui-ci a composé un sacrifice, assimilé lui 
anême € à l’un et à l’autre ordre de phénomènes. 

Je dis que cette dernière identification est la consécration, 
et. peut-être le principe de l’autre. Celle-lâ, en effet, n’au- 
rait eu qu’un intérêt purement spéculatif. Celle-ci a un inté- 
rêt pratique parce qu'elle met les forces de la nature aux 
ordres de l’homme, qui les combine, sous la forme qu’elles 
ont prise dans les éléments du sacrifice, comme il veut 
qu’elles se combinent dans le ciel. Ce ne sont done pas seu- 
lement les phénomènes de l'orage et du lever du jour qui 
peuvent être confondus dans un même mythe; c’est encore, 
et surtout, le sacrifice qui peut être représenté par ce mythe 
en même temps que les unset les autres. Pour ne parler 
que des éléments auxquels nous avons consacré déjà une 
étude particulière, le soleil et l'éclair ne sont pas les seuls, 

je ne dis pas entre qui nous puissions hésiter, mais bien que 
nous âyons le droit de confondre souvent dans l’interpré- 
tation du personnage mythique du mäle. Nous pourrons et 
nous devrons dans bien des cas leur adjoindre l'élément 
mâle du sacrifice, sous sa double forme de feu et de hreu- 
vage,l soit que le personnage en question paraisse en effet 
concu comme ayant trois séjours distincts daus les trois 
mondes, soit que, confiné dans le ciel, il y garde néan- 
moins les attributs du feu ou du breuvagce du sacrifice, attri- 
buts qui, dans le mythe du sacrifice céleste, appartien- 
nent sans doute au soleil et à l'éclair, mais qui, en dernière 
analyse, n’en sont pas moins empruntés au feu et au breuvage 
du sacrifice terrestre. Nous aurons dans le cours de ce livre 
bien des occasions d'employer ec système d'interprétation. 
de l'étendre au personnage mythique de la femelle, et de le 
justifier ainsi par le nombre même des applications qui pez- 
vent en être faites. Il suffira de donner ici quelques-unes de 
ces applications qui ne rentreraient dans aucun des sujets 
particuliers que nous aurons à traiter. 

Avant cela pourtant, nous devons rappeler encore que le 
cie] lui-même, et, sinon le monde même de l’atmosphère!, 


4. Il est cependant au vers X, 149, compare à un cheval, 
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du moins le nuage, sont quelquefois a aussi considérés ‘comme 
des animaux mâles. Le mâle mythique pourra donc quelque: 
fois représenter le nuage ou le ciel. Nous verrons même plus 
tard que le personnage du ciel ou du nuage mâle, quoiqu'il 
puisse se distinguer par divers attributs, et particulièrement 
par celui de la paternité, du personnage qui représente le feu, 
ou le Soma sous ses différentes formes, se confond souvent 
avec celui-ci, d'autant plus facilement que le feu ou le Soma, 
en tant que caché, est considéré aussi comme le père du feu 
ou du Soma visible. I! y a licu de tenir compte de ces obser- 
vations dans l'interprétation d'un bon nombre de formules 
dont la signification peut étre plus complexe qu'on ne serait 
au premier abord tarte de le croire. Ainsi le « taureau noir 
qui mugit », 1, 79, 2, pourrait être le feu caché, éclair ou 
soleil, comme le taureau dont la demeure mystérieuse « est men- 
tionnée an vers IV, 21,8 (cf. la forme noire du soleil, p. 7), 
aussi bien que le nuage sombre. Le cheval mâle dont le SomMa 
est la semence, Ï, 164, 34 et 35, semble bien être le nuage, 
mais pourrait être aussi le Soma céleste auquel serait ainsi 
rapportée lorigine du Soma terrestre. Une équivoque du 
même genre lache aux formules équivalentes « Ils ont 
fait mugir, ils ont fait uriner le taureau », X, 102, 5, et 
« Le taureau a vomi le beurre », IV, 58, 2. | 

Nous avons déjà cité (p. 161), le vers IX, 64,9, où Soma 
« bennit comme le soleil ». Le soleil y reçoit un attribut qui 
p'appartiendraitnaturellementqu'à l'éclair puisqu'ilreprésente 
le bruit du tonnerre. Voilà un exemple de la manière dont 
l'assimilation du soleil à l'éclair, justifiée par l'identité de quel- 
ques-uns de leurs attributs, se complétait par la confusion des 
autres. Nous devrons donc réserver toujours la possibilité d’une 
confusion de ce genre quand nous relèverons les traits qui, 
dans la description du mâle,semblent s’appliquerexclusivement 
soit au soleil, soit à l'éclair, et particuliérement ce « hennis- 
sement» que nous voyons au vers I, 152, 5, attribué au che- 
val mythique, c’est-à-dire à une forme du mâle qui, par elle- 
même, pout représenter le soleil aussi bien que l’ éclair. Sous 
cette réserve, nous remarquerons que «la course circulaire », 
f, 6, 1, et le regard qui « contemple les assemblées », IV, 38, 
4, déterminent plutôt la figure du cheval dans le sens d'ane 
représentation du soleil. 

L'oiseau qui, comme le cheval, ie une représentation 4 
commune du soleil et del'éclair, donnerait lieu à des obser- 
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‘‘yations'analognes, et c'est sous ns même réserve que nous 
aitribuerons aux poëtes qui le mentionnent dans leurs hymnes 


l'intention de l’assimiler à l'éclair quand ils parlent de sa 
voix, Il, 42, 1-3, et au soleil quand ils parlent de son regard. 
Souvent d’ailleurs, lafigure du cheval et celle de l'oiseau res- 


tent complétement indéterminées. Ilen estainsi par exemple, 
‘pour la première au vers V, 54, 5, où la montagne « qui ne 
livre pas le cheval », qui le retient, peut, comme nous le ver- 


rons, représenter, soit la voûte du ciel, soit le nuage, et pour 


la. seconde, dans la formule LAON fois répétée padam veh 
« le séjour », II, 5, 5 et G; IV, 5, 8, «le séjour caché » nihui- 
tam, I, 164, 6 et 7 ; III, 7, 7; X, 5, 1, « de l'oiseau », dési- 
gnant la retraite mystérieuse d’où le soleil sort comme 
l'éclair, et où il rentre comme lui, c'est-a-dire encore, sait le 
nuage, soit plutôt la partie la plus reculée du ciel !. | 


Sous la figure même du taureau peuvent se confondre, non-° 


seulement peut-être l'éclair et le nuage (p. 5), mais aussi 
l'éclair et le soleil. Du moins l’Anukramawîi, et M. Grassmann 
après elle, croient-ils pouvoir identifier au soleil le taureau 


célébré dans l'hymne X, 189 (vers 1 et 2). Remarquons, à ce 


propos, que le même taureau est au vers 3 appelé ug oiseau. 
Nous avons dejà donné des exemples de cette confusion des 
représentations mythiques (p. 145 et 225). Citons encore le 
vers X, 114, 4, où il est dit de l'oiseau, comme en maint pas- 
sage du veau, qu'il est « léché » par sa mére, ef qu'il la 


« lèche » ui-même. Nous aurons à signaler plus tard Ja 


confusion du mâle et de La femelle même. C'est ainsi que les 
poëtes védiques non-seulement réunissent des éléments diffé- 
rents dans une représentation unique, mais confondeni les 
représentations diverses de facon à produire quelqu’une de ces 
combinaisons moustrueuses dont 4 plupart se retrouvent 
d’ailleurs dans les monstres ailés ou dans les hermaphrodites 
des autres mythologies indo-européennes, et qui sont pré- 
sentées souvent dans les hymnes sous forme d'énigmes. Une 
des plus curieuses est celle des vers X, 102, 10, qui, con- 
fondant le cheval etle cocher en tant que représentations équi- 
ralentes du mâle, nous noue le cheval placé au-dessus du 


joug, comme le vers }, 164, 3 nous montre les sept chevaux 


du char à sept roues es eux-mêmes sur le char qu'ils 
traînent (voir p. 148). 


4. Nous comparerons plus loin cette formule & la formule padam goh «a le 
séjour de la vache ». 


roue 
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- ni est à peine nécessaire de montrer que le soleil et l'éclair, 
confondus sous la figure du cheval, de l'oiseau -et peut-être 
“même du taureau, peuvent l'être aussi sous toute autre forme 
plus ou moins indéterminée du mâle. L’aveugle qui recouvre 
Ja vue, I, 164, 16, fait songer surtout à l'œil du soleil tantôt 
fermé, tantôt ouvert (cf. p. 7). Mais la forme invisible du fen 
que représente le« noir» (cf.Cydvadans la légende des Açvins), ° 
peut être l comme nous l'avons fait remarquer à pro- 
‘pos du vers I, 79, 2 (p. 228), aussi bien que le soleil: Même 
“observation sur È mâle dont il est dit simplement qu’il va et 
vient par les chemins, I, 164, 31; X,177,3.. | | 
La dernière formule peut s'entendre aussi du feu ou 7 
breuvage du sacrifice, parcourant les chemins qui vont de la 
terre au ciel. Plus généralement un grand nombre de formules 
relatives au mâle m ythique peuvent S appliquer: non-seulement 
au soleil «t à l'éclair, mais à l'élément an les représente sur 
la terre, et qui prerd souvent, lui aussi, la forme d'un tau- 
reau, d'un cheval ou d’un oiseau, soit qu'en effet, elles le dé- 
signent seul; soit qu'elles désignent le soleil ou l'éclair revè- 
tus d’attr ibuts empruntés au fou ou au brcuvage du sacrifice ; 
soit enfin qu elles désignent le mâle à la fois sous trois formes 
correspondant aux trois mondes. » 

Nous réservons le cheval du sacrifice pour F étude spéciale 
à laquelle donneront lieu les offrandes, renvoyant ainsi par 
exception au chapitre consacré aux éléments femelles l'une 
des formes du mâle mythique. 0 

Mais l'élément alé du sacrifice est aussi représenté sous 
la forme d'un oiseau au vers IL, 7, 7, où les sept prêtres et 
les cinq adhvaryus qui ne place cachée de cet oiseau 
sont d'ailleurs des sacrificateurs divins. Au vers X, 177,1, 
cot oiseau est «oint», c’est-à-dire sans doute arrosé de 
beurre, par l'opération de l’Asura. Il représenterait donc 
platôt, au moins dans ce passage, le feu, tandis que le che- 
val représente surtout, comme nous le verrons, 1e breuvage 
du sacrifice. Mais souvent les deux formes de l’élément Ale. 
comme feu et comme breuvage du sacrifice, se confondent 
aussi bien que ses formes correspondant aux différents 
mondes. 

Une énumération curieuse des séjours et des formos de 
l'être mythique dans lequel se confondent lc feu pue breu- 
vage du sacrifice se rencontre au vers IV, 40, 5 :: « Oiseau 
aquatique habitant un séjour brillant, dieu habitant l'atmo- 


_sphéra sacfiticateur biens sur Fe hôte habitant la 
‘demeure; habitant chez les hommes, habitant l'espace: 
habitant le séjour de la loi, habitant le ciel; né des eau 
né selon la loi, né des pierres selon la loi. » 5 

: Le nombre trois, pour commencer ainsi que nous l” avons 
fait jusqu’à présent par celui qui comprend toutes les 
formes essentielles, soit d’ Agni, soit de Soma, joue un rôle 
identique dans les mythes du feu et du breuvage, et ne peut. 
par conséquent déterminer l'application exclusive d’une for- 
mule à l’un ou 4 l’autre. Nous retrouverons dans la légende | 
des Acvins Cyâva, le noir, partagé en trois, [, 117, 24, et 
dans le mythe du cheval du sacrifice, les trois liens, I, 163; 
3 et 4, du cheval. Le taureau mythique, qui a trois ven- 
tres, trois faces, et en tant que confondu avec la femelle, 
trois mamelles, III, 56, 3, est aussi attaché à trois endroits, 
IV, 58, 3, ce qui revient à dire qu'il a trois séjours, cf. IIE, 
56, 5, etil a pénétré chez les mortels, IV, 58, 8. Ce der- 
nier trait, comme la triplicité des formes, convient également 
au feu et au breuvage du sacrifice. La qualification de cukra 
« brillant », très- donnée à Soma, mais non moins 
souvent donnée à Agni, ne permet pas non plus de préciser” 
le sens de la formule «Il connaît les trois corps du brillant », 
X, 107, 6. 

€’ est par allusion au double séjour de l'oiseau, sur terre et 
au ciel, qu'il est dit au vers IT, 54, 6 de ces deux mondes : 
« Ils ont leurs places distinctes, comme l'oiseau. » Cet oiseau 
ne peut représenter que l'élément mâle commun aux deux 
mondes. Il le représente d’ailleurs sans distinction du feu 
et du breuvage. On peut au moins hésiter entre ces 
deux formes au vers V, 44, 12, où il est question de celui qui 
brille et qui s’avance vers les deux troupes (des hommes et 
des dieux). Au vers X, 61, 20, au contraire, la qualification 
d'arali « ordonnateur du sacrifice », qui n'est d'ailleurs 
donnée qu'à Agni, semble déterminer suffisamment li nature* 
du personnage brillant, et régnant sur le bois", qui suit pareil- 
lement un double chemin. | 

Le vers IV, 58, 3, en même ue que trois pieds et de ‘UX 
têtes, rappelant la division de l'univers en deux et en trois 
parties, attribue au taureau quatre cornes correspondant aux 
Auabre points cardinaux, et « sept mains ». Nous verrons an 


1. Cette épithète, appliquée à Soma, eût signifié ç régnait lis: la bois », 
c'est-à-dire dans la cuve. | 
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chapitre de l’Ar ühmétique mt él que ce + dérnier 
chiffre s'explique par une autre division de l'univers en sept 
mondes. Tous servent à exprimer une même idée, à savoir 
que le mâle, représentant Agni ou Soma, est présent dans | 
tous les mondes. | 

D’autres formules remplaçant l'être à deux, à trois, à 7 

sieurs formes, par deux, trois ou plusieurs êtres qui se cor- 
| respondent dans les différents mondes, s'expliquent: ‘égale- | 
ment par le mythe des différentes formes d'Agni et de Sorna, 
sans que souvent il y ait lieu de ASUIBRe entre le feu et 
le breuvage. 
__ Telles sont, pour le nombre trois, collée des vers VIT À 33. | 
_Tet V, 69, 2 : « Il y en a trois qui répandent leur semence 
dans les mondes » ; — « Trois taureaux brillants se sont 
séparés, répandant leur semence dans les trois cuves De 
trois mondes). » 

Comme nous en avons fait la remarque à propos des diffé- 
rentes formes d’Agni, c'est tout à fait par exception que les 
deux formes célestes de l'élément mâle, feu ou breuvage, 
sont réunies en couple. Ce sont elles pourtant qui paraissent 
représentées au vers [, 164, 20, sous la forme de deux oiseaux 
perchés sur le même arbre, dont l’un (l'éclair) mange les 
douces figues (cf. Ilid., 1), tandis que l’autre (le soleil) ne 
mange pas, ais coutemple. L'auteur de l'hymne X, 114, 
aprés avoir fait au vers 3 mention de deux oiseaux, 
“ajoute au vers #: «Il n’y a qu'un oiseau ; il pénètre dans la 
"mer (céleste, comme éel us et il contemple tout l'Univers: 
(comme soleil). » Au vers 5, il insiste encore en ces termes 
sur l'identité des l'Aérentés formes de l'oiseau, c'est-à-dire 
d'Agni ou de Soma: « L'oiseau est unique ; ce sont les 
sages, les prêtres qui, de cet oiseau unique, en font plusieurs 
par les noms qu'ils lui donnent. » Cf. I, 164, 46; cf. aussi 
Val. 10, IL et 2. | 

Ordinairement, dans les textes où il est question, soit ex- 
pressément, soit par voie d’allusion, de deux formes de l’élé- 
ment mâle, c'est la forme terrestre qui est opposée à nne 
forme céleste. Nous avons cité dejà, dans la section consa- 
crée à Agni (p. 29 et 141), plusieurs passages où le feu 
terrestre nous à paru désigné par le nom d”’ « Ayu infé- 
rieur ». C'est encore l'élément mâle du sacrifice qui pa- 

rait être opposé avec la même qualification d’ «inférieur » 
à son « aîné ». c'est-à-dire à l’une de ses formes célestes, 


“999. 


TT mme PL : 


‘ dans lés a premiers vers. de lhvnas y, 44, sans que 


là il paraisse possible d’en déterminer avec plus de pré- 


cision la nature, comme feu ou comme breuvage. De même 


l'opposition déjà signalée (p. 30), entre le feu terrestre, tou- 


. jours visible, et le feu céleste qui paraît ct disparaît tour à 


tour, semble nous donner la clef de la formule « L'immortel 


_ala même origine que le mortel», 1, 164, 38; cf. 30. De « ces 
_ deux êtres séparés, dont l’un est visible et l autre invisible »,. 
‘ibid, immortel serait le feu du sacrifice, tandis que L 


mortel serait un élément céleste, comme celui dont il est dit 


‘au vers X, 55, 5 « Il est mort aujourd’hui, il vivait hier », 


la disparition de cet élément étant là considérée comme une 


‘destruction (cf. I, 164, 32), en sorte que, lorsqu'il reparaît, 


c'est un « vivant qui marche à la manière du mort », I, 164, 
30 (allusion assez claire à la reproduction régulière des phé- 
nomènes célestes). Mais la formule s’appliquerait tout aussi 
bien à une opposition de la forme terrestre et de la forme 
céleste de Soma'. 

C'est aussi l'opposition du sacrificateur terrestre, repré- 
sentant surtout le feu, mais pouvant représenter aussi le 
breuvage du sacrifice*, et d’une forme céleste d’Agni ou de 


Soma, qui paraït avoir donné naissance au mythe des deux 


sacrificateurs divins. Ici aussi des formules applicables, soit à 
Agni, soit à Soma, s’éclairent par la comparaison d’autres for- 
mules expressément appliquées à Agni et précédemment citées 
(p- 109, ef. p. 105 et rt Relevons encore à ce propos 
dans les vers I, 149, 4et 5, l épithète dvijanman « qui a deux 
naissances » donnée à Agni,en même temps que la qualification 
de sacrificateur. Les formules concernant les « deux sacrifica- 
teurs » s'expliquent d'ailleurs quelquefois par elles-mêmes, 


comme celle du vers X, 88, 17,oules «deux conducteurs du sa- 


crifice » sunt distingués comme «supéricur», et « inférieur * » 


1. Si méme, ainsi que nous l'avons supposé (p. 159), c'est de la lune qu'il 
s'agit au vers X, 55, 5, le rapprochement indiqué dans le texte sugwérerait 
précisément une application particuliere de notre formule anx deux formes 
de Soma, comme breuvage du sacrifice terrestre et comme lune (voir 
p. 458). 

3. Remarquons pourtant qu'au vers VII, 2, 7, les deux sacrificateurs di- 
vins recoivent ensomble le nom de jéfavedas, qui peut être considéré comme 
un autre nom d'Agni. 

__ 3. Je ne nie pas que les deux sacrificateurs, quand ils ne recoivent pas la 
qualification de « divins », ne puissent quelquefois être deux sacriticateurs 
réels, humains, comme les deux adhvaryu du vers Il, 16, 5. Dans notre 
passage, même, c'est l’un de ces deux sacrificateurs humains qui parle 


CNE à 
7 celle. de vers ‘I, 31. ,2,oùû Lil se t dit des deux pieux (saeri- 
ficateurs) que l’un (le sacrificateur terrestre) opê ère, tandis 
que l’autre (le sacrificateur céleste) fait réussir (cf. X, 110, 
2) le sacrifice. La formule « les deux sacrificateurs dune », 
datvyi hotärä, se rencontreaux vers X, 65, 10:66, 183, et dans 
les hymnes Apri ou Apra', au vers 7 ou au vers 8. Le vers 7 
de l'hymne Apri, IT, 4, e st répété dansl'hymne IIT,7 (vers 8), 
où it fait suite à un vers (7) concernant les cinq adhvaryu et 
les sept vipra (cf. au vers X, 128, 3, la formule daivyà 
hotdrah au pluriel), ce qui confirme notre interprétation, ces 
derniers nombres correspondani, comme nous le verrons, à 
une quintuple et à une septuple division du monde. Il 
renferme lui-même la mention des sept chevaux, qui, 
ainsi quenous l’avons remarqué (p. 147), ne différent pas des 
sept prêtres. Enfin, le vers 4 du même hymne Apri II, 4, 
adressé à deux personnages qui peuvent être aussi les deux 
sacrificateurs divins, mentionne un seul sacrificateur « établi 
sur le nombril duciel» (cf. le sa-rificateur immortel, IV,41, D), 
ce qui suggère naturellement l'idée que l'autre est établi sur la 
terre, Au vers IT,5, 7, oùles deux sacrificateurs divins sont ap- 
pelés les premiers sacrificateurs (comme ils le sont aussi du 
reste au vers IE, 4, 7111, 7,8, etaux vers [, 188,7; X,66, 13), 
c’est au contraire a « RAS de la terre » qui est danné avec 
les « trois plateaux » pour leséjour de ces deux personnages. Ce 
vers, comme le vers f, 149, 4. par exemple, qui donne pour 
séjour à Agni trois ciels, puis tous les mondes, en ne lui attri- 
buant pourtant que « deux naissances », cet un exemple de 
la confusion, fréquente dans les formules védiques, des 
nombres empruntés à différents systèmes de division de PU- 


minis il se distingue expressément, ainsi que son comangon, du sacrifién- 
teur supérieur et du sacrilicateur inférieur en disant : « Quai le sacritica- 
“teur inférieur et le supérieur parlent, qui de nous deux sait {ce qu'ils disent) ? 
Les amis (les préitres eu général) ne peuvent que préparer le festin du sa- 
_crifice, ete, » Le sacrificateur inférieur est évidemment Agni où Soma, et Île 
superieur est ane orme céleste d'Agni on de Soma, Il n'est pas non plus 
sans intérêt, pour l'interpré tation Je ce passage, de remarquer que lhywne 
entier est consacré à la description du sacrifice des dieux (voir p. 443 et 115;, 
qu'il y est question au vers 45 des deux catégories d’ancètres, humaïns et 
divins, et enin qu'il renferme an vers 18 des questions laissées saus réponse, 
comme au Vers 17, ce qui doit nous disposer encore à prendre celui- ct dans 
an sens mystique. 

4. In's à d'exception que pour Îles hymnes VII, 2 et X, 70, si _ denis: 
sacrificateurs sont désignés, dans le premier par le mot kdri 4,4 chantres », 
aus le second par le mot rifrijé « prêtres ». Cf, encore X, 27, 17. oi 


‘nive, ou plutôt un Ténoicasse en faveur de l'équivalence 
essentielle de ces nombres. | Le dernier point fera l'objet 
‘d’une étude spéciale au chapitre de l' Arithnétique mythola- 
gique, ainsi que le phénomène par lequel deux ou plusieurs 
_formes d’un élément mythique, correspondant primitivement 
‘aux différents mondes, sont ensuite placées ensemble dansle 
ciel, comme PARA IÉESNL l'être en effet nos deux sacrificateurs 
divins au vers IX, 5, 7, où ils reçoivent ensemble non-seule- 
ment le nom de dieux, ‘mais. la qualification de nricakshasà 
“«contemplant les hommes ». 


CHAPITRE III 


LES ÉLÉMENTS FEMELLES 


SECTION PREMIERE 
LA TERRE LE CIEL ET LA TERRE 


Au premier rang des éléments femelles, comme au pre- 
mier rang des éléments mâles, il en faut placer un qui n’est 
autre que l’un des mondes, non plus simplement conçu 
comme un séjour des divers éléments, mâles ou femelles, 
mais lui-même animé. Nous avons annoncé déjà, en traitant 
du cicl considéré comme mâle, que la terre est toujours. 
femelle: Ajontons que la terre, en tant qu’animée, est, sous 
le nom de prithivi, distinguée de la surface terrestre, dési- 
gnée par le nom de bhumi, au vers V, 84, 1, à peu près 
comme le dieu du soleil peut être distingué de l'astre 
(voir p. 8). oo 

Mais le ciel lui-même n’est pas toujours considéré comme 
mâle. La pluie, au lieu: d'être représentée comme le sperme 
d'un mâle, pouvait l'être aussi comme le lait d'une femelle, 
et une formule telie que « le lait du ciel », X, 114,1, en- 
traînait l'attribution au ciel d’un nouveau sexe. Et, en effet, 
.le nom ordinaire du ciel, die, au nominatif singulier dyaus, 
est souvent féminin (voir Grassmann, s. v.). On comprend 
d’ailleurs que le ciel, considéré tantôt comme male, tantôt 
comme femelle, ait pu prendre à la fois l’un et l’autre sexe, 
-en sorte que l'idée du ciel est une de celles qu'on peut avoir 
à retrouver sous le mythe de l’hermaphrodite. n 
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al L est onde comme te uiee avec 
_s un couple auquel est rapportée l origine de tousles êtres. 
La transition de l'idée de séjour, de lieu d'origine, à celle de 
paternité, est visible au vers I, 185, 2, qui nous montre « les 
deux qui ne marchent pas, qui n’ont pas de pieds », portant 
« de nombreux fruits qui marchent, qui ont des pieds ». Et, 
en cffet, le ciel et la terre sont appelés le père et la mère, 
_et invoqués sous ce titre par les hommes, I, 185, 10 et 11 ; 
© V, 45, 2, et passim. L'auteur du vers I, 164, 33, dit expres- 
_sément « Le ciel est mon père, ma mère est cette grande 
‘terre », en donnant en cutre au ciel le nom de « nombril » 
età la terre celui de « cordon »: nous avons cherché à expli- 
quer ces figures bizarres (p. 36). 

Le ciel et la terre sont aussi appelés les parents des 
dieux, en même temps que les deux vastes séjours, I, 185, 
6, et reçoivent en cette qualité l’épithète devapu're, « qui 
“ont ee dieux e fils », 1, 106, 3; 159, 1; 185, 4; IV, 
56,2; VI, 17, 7; VII, 53, 1; X, 11, 9. Après avoir cons- 
taté, d’ une us qu ‘une origine céleste était attribuée à la 
race humaine (p.32 et suiv.), et de l’autre, que l'origine des 
dieux a été rapportée au sacrifice célébré par les ancêtres 
(p. 139), si bien que la même épithète devaputra « ayant 
pour fils les dieux », au pluriel devaputräh, a été appliquée 
aux Angiras, X, 62, 4, nous ne pouvons nous étonner d’un 
mythe qui, en LRpOAANT au ciel et à la terre l’origine de 
tous les êtres (cf. I, 160, 2 ; 191, 6), dieux ou hommes, fait du 
ciel le père des hommes, et de la terre la mère des dieux. Ce- 
pendant ee mythe s'expliquesurtout parles formules qui nous 
montrent le ciel et la terre « enveloppant » toutes les races, 
y compris celles des dieux, IIT, 54, 8, et leur sein recevant 
les dieux, II, 41, 21, ainsi que l’homme, qui y repose comme 
un fils, [, 185, 2. Tout ce qui se voit dans l’espace ouvert 
entre le ciel et la terre, les êtres qui en habitent la limite 
inférieure, comme les phénomènes qui ont pour théâtre 
cet espace entier, cf. 1, 124, 5, et que les personnages divins 
représentent plus ou moins directement, ont pour parents le 
couple de la terre et du ciel. 

Mais les dieux, fils du ciel et de la terre, sont aussi ceux 
qui ont étayé les deux mondes, X, 65, - et 7, que dis-je ? qui 
les ont eux-mêmes engendrés, X, 66, 9; cf. I, 160, 4. C'est 
qu’en effet les phénomènes on … apparaissent, qui 
« naissent » entre le cielet la terre, font en iiême temps 
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“apparaître, « cHatiré », la terre et le ciel, voi. nos uhe .. 
_Jution toute prête pour l'énigme des fils engendrant, où ta 
jeunissant leurs parents, que nous rencontrerons plus d’une‘ 
fois dans la suite de ce . « Connaître la naissance » du 
ciel et de la terre, VII, 34, 2, n'est pas d'ailleurs, pour les 
chantres védiques, une hr merveille qu’.« engendrer le 
_ciel et la terre », une telle connaissance impliquant à leurs. 
yeux l'existence au moment de l’enfantement de ce ie et de. 
cette mère de toutes choses. : 

Selon un usage védique sur lequel nous reviendrons, et qui 
consiste à donner pour nom à deux objets ou à “deux êtres 
formant un couple, le duel du nom d'un seul d’entre eux, le 
ciel et la terre, désignés quelquefois par un seul des duels 
dyäva ou prithiv?, aussi bien que par la réunion des deux 
(cf. p. 1), ont pu l'être aussi, en qualité de parents de tous 
les êtres, par le duel des mots mätri, I, 155, 3 ; IX, 85, 12: 
X,1,7; 30,3; 64, 11; ou janitri, VII, 97, 8: X, 110, 9, 
« mère », aussi bien que par celui du mot pilri « père » (voir 
Grassmann, s. v.). Plus généralement on peut expliquer dela 
même manière l’atiribution ordinaire du genre féminin aux 
épithètes du ciel et de la terre, par exemple à cette épithéte 
devaputre «ayant pour fils les dicux », déjà citée, d'autant 
plus qu'au vers VII, 53, 2, une épithète également féminine, 
pürvaje « nés les premiers » (cf. jyeshthe « aînés », IV, 56, 
1}, est accolée au ducl du nom pitré « père ». | n, 

Cependant nous ne devons pas oublier que le ciel lui- 
même à été aussi considéré comme femelle, ce qui laisse 
subsister la possibilité d’une autre explication pour les for- 
mules où le ciel et la terre sont désignés par le duel d’un 
nom signifiant « mère », ou recoivent une épithète du genre 
féminin. On sera tenté aussi d'expliquer dans ce nouvel. 
ordre d'idées colles où il est parlé du beurre ou du lait, 
YI,70,2; X, 65, 8, du ciel et de la terre, lait que les 
prêtres (font couler) avec des prières, I, 22, 14. Remar- 
quons en passant que ce lait du cielet dela terre paraît n'être 
autre chose que la pluie. La terre, il est vrai, est nourri- 
cière par ses sucs, comme le ciel l’est par la pluie. Mais 
c’est à la pluie que les sucs de la terre sont empruntés. Or, 
la pluie, qui mouille le ciel aussi bien que la terre, V, 85, 4,. 
parait avoir été considérée comme le lait de la terre en même 
temps que du ciel (ef. 11, 27, 15; cf, encore 1, 185, 5), de 
même que dans la conception précédemment étudiée, le ciel 
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et 1 apré sont tle père et ka mère dé toutes ho. n faut | 
remarquer d'ailleurs à propos du « lait » du ciel et de la. 
+erre, que: d’autres formules attribuent au contraire au ciel et 
à la terre une « semence » abondante, I, 159, 2; VI, 70, 1; 
X, 92, 11} sans qu'il puisse être question en aucun cas de | 
| l'assimilation de la terre à un mâle. Il faut plutôt voir 1à un 
‘exemple de la facilité avec laquelle les chantres védiques 
étendent à un couple les attributs propres de l’un des per : 
-sonnages dont il est formé, à peu près de la même manière 
qu'ils dé signent le couple lui-même par le nom d'un seul de 
ces personnages sous la forme du duel. Le mythe du « lait » 
du ciel et de la terre ne serait donc pas suffisamment carac- 
téristique par lui-même, et il le serait d'autant moins quele 
nom de «lait » est aussi donné à la semence du mâle, 
Æ, 105, 2. En somme la meilleure raison que nous ayons de 
croire que le couple du ciel et de la terre est quelquefois 
“considéré comme un couple de femelles, est encore le genre 
féminin souvent attribué au mot dyaus lui-même. | 

Le ciel et la terre, comparés à deux femmes au vers X, 93, 
1, recoivent aux vers {[, 185, 5 ; IIE, 54, 7, le nom de « Sœurs », 
et au vers X, 15, 2, celui de « jumelles‘ ». 

_ Ils sont aussi représentés comme deux vaches, IV, 25, 10; 

Cf, V; 30, 9. Puis, comme nous avons vu Agni, par exemple, 
tour à tour chev al ct conducteur de chevaux, de même l’au- 
teur du vers VII, 99, 3, au lieu de représenter le ciel et la 
terre comme des vaches, leur applique l'épithéte dhenumalti 
« ayant des vaches ». 

Uné représentation beaucoup plus bizarre serait celle qui 
ferait de la terre une cavale. Le nom de « cavales » est pour- 
tant, au vers III, 56, 2, donne aux «trois terres », formule 
dont le sens sera expliqué plus tard. L'assimilation du ciel 
à uh cheval ou à une cavale aurait pu s'expliquer peut-être 
par le mouvement apparent du ciel nocturne (VIT, 86, 1%). 
Mais d'où à pu venir l’idée d'un monvement de la terre? Il 
n'en est pas moins certain que la terre reçoit au vers V, 84, 
2, l'épithète vicérint, qui implique un mouvement (cf. feque 
critique, 1875, If, p. 390), et qu'au vers X, 149, 1, Savitri 
est représenté retenant la terre avec des rênes. On peuteiter 
encore comme des témoignages confirmant l'existence du 


À. Au vers IX, 68, 5, le nom de « jumeaux » (frére et sœur) pafail dési- 
gner également le ciel et la terre, 
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e mythe qui attribuait à un ouvement à äla terre. en n mêmg. temps 
_ qu'au ciel, non pas sans doute les formules qui, Sous le nom de 


Ciel et Terre, appellent au sacrifice, en même temps què les. 
autres dieux, des personnages divins évidemment distingués 


‘du ciel et de la terre matériels, VIT, 53, 2; cf. III, 7, 9, mais 


peut-être cette prière adressée au ciel et à la terre, X, 178, 
2: « Puissions-nous n’éprouver de dommage, ni à votre arri- « 


_vée, ni à votre départ! » En effet, le ciel et la terre, réu- 
nis chaque nuit, comme ils le sont passagérement pendant 


les ténèbres de l'orage (par les Maruts, VIII, 20, 4) 
ou, car les mêmes phénomènes sont aussi interprétés 


de cette manière, disparus, ou même partis, sont de nouveau 


séparés, ou, selon l’autre conception, reparaissent, revien- 
nent au lever du jour et à la fin de l'orage. Aïnsi peuvent 


s'expliquer, dans la formule précédemment citée, l'arrivée 


et le départ du ciel et de la terre 1. Ainsi doivent s’expli- 


quer en tout cas celles qui nous montrent les anciens sacrifi-. 


cateurs, III, 54, 4 (et les Maruts, I, 72, 4; cf. G), «trouvant » . 
le ciel et la terre, comme ils « trouvent » la lumière, IV, 1, 
14, la lumière « cachée », VII, 76, 4, et celles qui attri- 
buent aux nêmes personnages, III, 31, 12, à Agni (p. 139), 
à Soma (p. 212), aux différents dieux, une œuvre qui consiste 
à séparer les deux mondes en les étayant. Cette idée que le. 
ciel et la terre sont « fixés » à leur place par les dieux où 


les sacrificateurs en suggérait assez naturcllement une autre, : 


celle d'un « mouvement » antérieur de l’un et de l'autre 
monde. L'idée du mouvement semble combinée avec celle de 
la stabilité au vers X, 89, 4, où les deux mondes étayés et 
séparés par Indra sont comparés à deux roues à la fois sé- 
parées et retenues par l'essieu, cf. VI, 24,3. Au vers I, 121, 
11, l’épithète acakre « sans roues », donnée au ciel et à la 
terre, peut suggérer l’idée d’un mouvenient « propre » aussi. 
bien que celle de l'immobilite. 

Passons maintenant aux représentations non animées du 
ciel et de la terre. Nous avons vu (p. 180) qu'ils sont appelés 
les deux cuves, cam, cf. ont, du Soma. Ajoutons aux pas- 
sages déja cités les vers [, 164, 33; II, 55, 20, où le duel 


cat désigne certainement le ciel et la terre : cf. IV, 18, 3. 


Les deux mondes recoivent aussi le nom de dhishane « les 


1. Et peut-être aussi, au vers IE, 7, 1. l'opposition des verbes sam car et 
put sr, nie 


- deux coupes »,. OÙ à plutôt encore « les deux cuves » » (voir 


p- mx apupe 160, 13 IL, 49, 13 VI 8,3: 50, 3; 70, 3: VE, 


50,2; X, 44,8. 


Le même nom, au D V,.69, 2. cf. IV. 36, 8 : IX, 59, 
2, et d’autres noms équivalents (p. 178) sont d’ ailleurs don- 


_ nés aux trois mondes du ciel, de l’atmosphére et de la 


s 


terre. 

Le ciel est peut-être désigné au vers X, 101, 53 par le nom 
de camasa « conpe ». 

Dans l’un des passages où les deux mondes recoivent le 
nom de cuves, d'ishane, VI, 8, 3, ils sont en même temps 


_ comparés à deux « peaux », carmani, Cf. VIII, 6, 5, apparem- 


ment comme « tendus, étendus » par Agni Vaicv vanara, La 
surface de la terre est appelée une peau au vers X, 68, 4, 
« Brihaspati a fendu avec l’eau (de la pluie) la peau de [a 
terre », cf. I, 85, 5; V, 85, 1. 

Le ciel a pu être en outre, aussi bien que le nuage (voir 


section II), désigné par le nom de montagne, de montagne 


« he », IX, 87, 8, et par celui de « pierre », acman, 


VII, 88, 2. 


SECTION IT 
L AURORE — L'AURORE ET LA NUIT 


L'élément femelle du ciel, si l’on prend ce dernier mot au 
sens restreint et en l'opposant au terme d’atmosphere, le 
phénomène dont nous constaterons plus loin les relations 
dans le monde de la lumière avec le soleil, est l'aurore, née 
dans le ciel, VII, 75, 1, fille née dans le ciel, VI, 65, 1, ou plus, 
simplement fille du ciel (Voir Grassmann, s. v. duhitri). 

Comme le soleil lui-même, l'aurore cst l’un des pre- 
miers objets de l'amour et des vœux des Aryas védiqaes. 
Outre plusieurs fragments et beaucoup de vers isolés, une 
vingtaine d hymnes lui sont exclusivement cousacrés, et elle 

y est inv oquéc sous son nom vulgaire ushas, pris d’arlleurs, 
nt au singulier, tantôt au pluriel, dans ce dernier cas par 
allusion à la succession des jours qui ont chacun leur aurore. 
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| Ces ee sont presque tons a au à nombré. üeé Dius pofliques. 
_ querenfermele Rig-Veda. Cesontmême eux qui paraissentavoir 
le plus contribué à répandre dans le public les idées fausses. 
qu'on y nourrit sur le caractère général du recueil. Nous n’y 
- chercherons que des indications précieuses sur l’un des types 
principaux de la femelle mythique, et ne nous laisserons 
pasinduire par leur charme décevant à ne plus chercher dans 
les formules ordinaires de la pensée védique que de simples 
descriptions du lever du jour. ; 
Tout d’abord, comme je l’ai fait pour le soleil, j indiquerai 
briévement en quels termes les rishis célèbrent l’importance 
durôle joué par l'aurore dans l’ordredes phénomènes naturels. 
L'aurore fait la lumière, VII, 77,1, et chasse les ténèbres, 
_sbid.; VI, 65, 2, elle chasse les ténèbres avec la lumièré, IV, 
52, 6: VII, 78, 2, et du même coup elle chasse aussi l ennemi, 
V, 80, 5, les tromperies ou les démons trompeurs, VII, 75, 
1,les mauvais rêves, VIEIL, 47, 18. On dit aussi qu'elle « cache» 
l'obscurité, IV, 51, 9, qu'elle la cache avec la lumière, VIE, 
80, 2. Elle sépare les deux mondes, VIT, 80, 1, qui étaient 
confondus pendant la nuit, elle éclaire les chemins, VIF, 79, 
1, et les rend aisés à suivre, V, 80,2; VI, 64, 1, elle les: 
ouvre, V, 80, 3, ou, selon l'expression bardie du vers VIT, 
1, elle les éveille : elle ouvre la voie à l'homme, IV,51, 1. 
En ramenant le jour, l'aurore prolonge la vie, VII, 77,5 5 : ee 
le ramenant sans cesse elle « fait vieillir la vie », I, 92, 10, 
c'est-à-dire la prolonge jusqu'à la vieillesse *. De là, cette 
prière d’un poëte à l'aurore « Rayonne-nous la vie (avec 
une nombreuse descendance); », 1, 113, 17, cette affirmation 
d'un autre « Le souffle, la vie de l'univers, réside en toi 
quand tu brilles », [, 18, 10, et enfin ce vers, l’un des 
plus frappants du Rig-Veda par le tour et le mouvement 
lyrique de la pensée et de lexpression, f, 113, 16: « Le- 
vez-vous ! Notre souffle vital est venu vers nous. L'obscurité 
‘s'est enfuie. La lumière arrive. Elle (l'aurore) a laissé la 
route libre au soleil pour qu'il la suive. Nous sommes parve- 
nus au moment où les hommes voient leur vie prolongée. » 
En dissipant l'obscurité, les aurores font apparaître tous 
les biens qu’elle avait dérobés au regard, I, 123, 6. Cette idée 
suftirait au besoin à rendre compte des libéralités attribuées 


1. II me parait évident que o l'expression ne doit pas être prise en “mue | 
aise part, corame elle semble l'être par MM. R. et Gr. | 
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à + aire, qui si Ge fout le modèle des bienfaiteurs célestes, VI, 
50, 8; et dont. l'une des formules les plus éurieuses paree 





qu” elle fait songer à la Fortune classique estla suivante : & Tu 


portes de grands biens au mortel qui n'a pas quitté sa. dé. “ 
meure », I, 124, 12; VI, 64, 6. Mais il ne faut pas oublier que. 
l'heure du lever de aurore est aussi celle du sacrifice, ensorte 
*que les biens qu'elle est censée apporter peuvent être ceux que 
: l’homme croit obtenir par le sacrifice, cf. IV,51,7.ILest vrai 
que le jour et l'aurore elle-même sont compris au nombre 
de ces biens. Mais une telle conception ne nous éloigne pas 
moins du naturalisme pur. En général, il faut reconnaître 
que les hÿmnes à l'aurore, en dépit de leur caractère plus 
_simploet plus poétique, ne sont pas plus que les autres exempts 
: allusions à la toute-puissance du sacrifice et des sacrifica- 
teurs. L 
La chose va jusque-là qu'au vers I, 124, 4, par une com- 
-paraison inverse de celle qu'eût pu nous suggérer notre pro- 
pre facon de penser, il est dit que l'aurore à fait apparaitre 
des biens comme Noldhas, c’est-à-dire comme un personnage, 
probablement mythologique, mxis jouant dans le Rig-Veia Le 
rôle d’un prêtre, 1, 61, 14; 67, 13; 64, 1; nous lisons 
_ du reste dans le même vers qu'elle a réveillé ceux qui 
dorment, comme le prètre (qui appelle l'homme au sacrifice, 
voir fevue crivi,ue, 1875, 1, p. 371). Dans ces mêmes hymnes 
où l'on ne veut voir que l'expression d'un sentiment religieux 
tout naïf et tout spontané, se coufondant presque avec le pur 
amour de la nature etla reconnaissance pourses dons, les pré- 
tres n’oublient pas leur ‘intérêts, [, 48, 4 : « O aurore! Kanva, 
le premier des Karnvas, célèbre iei les noms des riches sacri- 
ficateurs qui, à ton arrivée, se préparent à répandre leurs 
dons. » Nous avons déjà coustaté du reste, en parlant 
de la dakshinà, la relation qui s’est établie naturellement 
dans l'esprit des rishis védiques entre l'aurore et le salaire du 
sacrifice. En ce qui les concerne personnellement, où peut 
donc dire que les dons de l'aurore consistent avant tout dans 
ce salaire même. » 
Bien que les aurores successives soient quelquefois distin- 
guées et représentées comme se suivant en eflet les unes les 
autres, I, 113. 8; 124, ©, d'autres textes nous les montrent 
partant et revenant, I, 123, 12. Selon cette conception, il 
n'y & en réalité qu'une seule et même aurore, sé manifes- 
tant de nouveau chaque jour, 1, 123, 4, et qui a à châcune de ses 
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À apparitions estune « révenante », 1, 123, 2, Cette a aurorp unique 
et persistante doit avoir en dehors des limites du monde visible 
une demeure où elle rentre quand elle disparait aux regards 
des hommes. C’est de cette même demeure qu'elle vient 
lorsqu'elle se montre à l’orient, VII, 76, 2. Si j'entends bien 
le vers I, 48, 6, elle n’aime pas ce séjour, padam na veti, et en 
effet nous verrons que selon certains mythes elle y est pri-* 
sonniére. L'homme est impatient le l'en voir sortir et inquiet 
de savoir comment il pourra hâter sa venue, I, 30, 20: « Com- 
ment peux-tu être contentée, O Aurore? Quel est, à immor- 
telle, le mortel que tu aimes! Qui vas-tutrouver, à brillante?» 
Avant d'en venir aux diverses représentations de l'Aurore, 
qui sont ici pour nous le point le plus intéressant, j'ouvre 
une parenthèse pour faire observer qu’en dépit de la dis- 
tinction généralement maintenue dans la mythologie védi- 
que Sntre les éléments mâles et les éléments femelles, il n’est 
pas impossible que l'aurore ait été quelquefois assimilée à 
l'Agni céleste, ou distinguée de lui seulement comme le fait 
même de la manifestation de l'élément manifesté. Le nom 
féminin de l'éclair, vidyut, a déjà donné lieu à une observa- 
tion analogue. Les splendeurs d’Agni sont en effet comparées, 
en même temps qu'aux éclairs du nuage pluvieux, aux au- 
rores, où pour traduire exactement l'expression employée, 
aux étendards des aurores, X, 91,5. Le terme d’étendard, 
ketu, désigne plusieurs fois l’éclat de l'aurore, 1,92,1; VIT, 
76,2, qui est appelée aussi l’étendard de l'immortalité, III, 
61.3, et, ce qui nous importe davantage ici, l’étendard du 
sacrifice, 1, 113,19. Cette derniere qualification étant ordi- 
nairement donnée à Agni, V,11,2; II[,53,3;10,4, appelé 
aussi l'étendard divin, I, 27, 12, on peut se demander si l’au- 
rore, quand elle la reçoit, n’est pas assimilée au feu du sa- 
crifice céleste. Au vers [IT, 8,8, les dieux sont priés de favo- 
riser le sacrifice (des hommes) et de dresser l’étendard du 
sacrifice, sans doute de leur propre sacrifice, c'est-à-dire 
d'allumer le feu céleste, comme les hommes ont allumé le 
feu terrestre. Or, cet étendard du sacrifice céleste paraît être 
encore l'aurore. Il ne diffère pas vraisemblablement des po- 
teaux brillants qui, d'aprés le vers suivant, sont venus vers 
les hommes comme des oiseaux, et qui ne peuvent être que 
les aurores, expressément comparées dans un autre pas- 
sage aux poteaux des sacrifices, IV, 512, cf. I, 92,5, 
comme Agni du reste est assimilé lui-même à une colonne, 


IV, 5, A4. Une à lurion à cn oo ds loue re 
dards du sacrifice, céleste et terrestre, est peut-être encore 
renfermée dans le vers IV, 51,11, où le prêtre qui invoque 
les aurores reçoit l’épithète yajaaketu « qui a en sa possession 
l'étendard du sacrifice, c'est-4-dire Agni ». N'est-ce pas en-. 
«core dans le ciel qu'il faut placer ce aenlice élevé, brihat, 
dont les aurores « conduisent le commencement », VI,65,22 
Sans doute l'aurore aurait pu être aussi concue comme diri- 
geant le sacrifice terrestre, qui commence lorsqu’ ells appa- 
raît, et où elle amène les dieux, I, 48, 12, et on pourrait in- 
terpréter ainsi les formules d’après lesquelles elle a « en- 
gendré », VIT, 78,3, ou « fait briller », VII, 80, 2, le sacrifice, 
d'autant plus qu'avec le sacrifice, ces formules nomment en- 
core, non-seulement le soleil, mais Agni lui-mème auquel elle 
ne saurait donc être assimiiée en ce cas. Toutefois on com- 
prendrait aussi, selon la remarque déjà, faite, qu'elle n’eût là 
été distinguée de lui,soit de l’Agni céleste, que comme l'éclair 
femelle peut l'être de l'éclair mâle. Quoi qu'il en soit, nous 
lisoys encore au vers VIT, 75,5, que les rayons de l'aurore 
«engendrent » les vrata divins, cf, 1,123, 13, ce qui peut 
S none de l’ordre naturel du monde, mais aussi, comme 
nous le eo du sacrifice céleste. Enfin, d'aprés le vers 
I, 113,12, l'aurore porte e le festin des dicux. 

L’ est conperes quelquefois à une cavale brillante, 
I, 90,21 ; IV.52, 2. Mais la représent: ation des aurores sous 
es de vaches est plus fréquente. Elles sont comparées 4 
des troupeaux de vaches, IV, 8£L,8; l'aurore à ouvert l  . 
rite (pour en sortir), commeles auhcs de leur étable, I, 92, 4. 
Les aurores sont appelées elles-mêmes des vaches bri er es 
et des vaches-meres, I, 92, 1, et l’obscurite dont elles ont 
ouvert les portes est directement assimilée à une étable, 
IV, 51, 2. Nous verrons plus tard ii peut ètre le veau 
«brillant », I, 113, 2, de l'aurore, Son lait, cf. VII, #1, 
est la lumière qu’elle porte dans son sein, IT, 30, 13 et 11. 

Vache elle-même, l'aurore est aussi mére de vaches, Ï, 
124, 5; IV, 52, 2; VIN, 77, 2; cf. V, 45, 2. Ces vaches dôünt 
elle est mère et qui A NX, 172, 1,€f. b 92, 
12 : II, 28, 2; VII, 79, 2, sont ses propres rayons, comparés 
à dés troupeaux de vaches au vers IV, 52, 5, et appelés comme 
nous le verrons pie loin, les vaches rouges qui s'attellent 
elles-mêmes, [, 92,2. Ellesne différent en réalité pas plus de 
l'aurore elle-même que les flammes d’Agni ne différant du 
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| fou. T faut remarquer à ce propos que le notion des” Tayons 
de l’aurore, identiques à l'aurore elle-même, peut souvent 
servir, aussi bien que celle de ses apparitions succñssives, à 
expliquer les formules où figurent plusieurs aurores. Ajoutons 
que les vaches peuvent aussi symboliser en général les pré- 
sents de l’aurore, comme ceux des différents dieux. L. 
Comme l'a prouvé le vers I, 92, 4, l’acte d'ouvrir l’étable 
n'était pas incompatible avec la comparaison de l’aurore à 
une vache ou sa représentation sous cette forme. Il est cer- 
tain pourtant qu'il convenait mieux encore à un personnage 
de forme humaine. La même observation s'applique à plus 
forte raison aux formules portant, sans allusion directe aux 
vaches et à l’étable, que l’aurore a ouvert les portes de la 
caverne solide, VIT, 79, 4, les portes, I. 48, 15, ou, selon 
Jexpression moins figurée du vers Ï, 02. 11, les extrémités 
du ciel. Il y a mieux: au vers VII, 75, 7, l'aurore brisant les 
forteresses, parait délivrer les vaches. Ailleurs elle est appelée 
la maîtresse de l’étable, IIL, 61, +4.etle vers VI, 65, 5 parait 
également lui attribuer la propriété des étables de vaches 
ouvertes par les Angiras. On se la représenterait donc 
volontiers, dans les deux dernières citations, comme une 
bergère, dans la précédente comme une guerrière. Elle est en 
effet comparée à un héros, à un archer, quand elle chasse 
l'obscurité, VI, 64, 3; elle est qualifiée de victoricuse, I, 123,2. 
Mais au vers L 92, 1, les aurores comparées à des guerriers 
qui brandissent leurs armes, sont en même temps appelées 
les vaches rouges, les vaches-méres.{On voit par là que les 
représentations fondées sur la disthéon de l'aurore et de ses 
rayons sont aussi mal fixées que cette distinction elle- -même. 
Cependant l'aurore est souvent comparée à:nne jeune 
ue 1: 5, VI,77, 1, ou appelée de ce nom, ï7 123, 2 et 
: IV, 52,1; VII, S0, 2. Elle est ainsi représentée parée 
| . CA 1,118,7: 124,3: VIE, 77, 2, et d'ornements, 
VII, 78,1, cf. 79,2, brillants, qui la font ressembler aux in- 
vités d’une noce, I, 124, 8, et qui resplendissent lorsqu'elle à 
écarté le vêtement noir (de la nuit), 1, 113, 14. Mais en même 
temps elle découvre son corps, V, 80, 4, ef. 6, comme une 
brillante jeune fille lavèe par sa mère, I, 123, 1]; elle 
montre ss sein, VI, 64, 2, cf. I, 124, 4, en souriant, L, 125, 
10; cf. Ï, 92, 6; elle ext alors comparée tantôt à une bai- 
gneuse, V, + 5, ef. VII, 64,8, tantôt à une danseuse, L 92, 
4, ou encore à une épouse richement vêtue qui se dévoile en 


| souriait a aux yeux de : son époux, . 124, 7; ou même à üne 
femme sans frère qui va elle- même chercher les hommes, 


; ibid. 


Du reste si l'aurore est représentée sous les tait d’ une’ 


| jeune fille, ce n'est pas qu'elle ne soit pourtant très-ancienne. 
Les anciens rishis l'ont invoquée déjà avant les nouveaux, 
1, 48, 14, qui la prient de venir et de répandre ses dons 


comme autrefois, VI, 65, 6; cf. 1, 124, 9: IV,51, 4: V, 79, 


1-3. Mais l'aurore antique, quand elle n’est pas distinguée 
expressément des nouvelles, IV, 51, 6, est considérée comme 


ae à sans cesse, [, 92, 10, et prenant une nouvelle vie, 


VII, 80, 2. Aussi l'aurore est-elle appelée à la fois vieille et 


‘jeune, (, 64, 1, cf. 3; elle est la jeune revenante, I, 128, 2. 


Comparée parfois, comme nous l'avons constaté, à une 
cavale, l'aurore est plus souvent représentée sur un char, I, 
48, 10, et passim, et portée elle-même par des chevaux 
brillants, I, 49, l et 2: III, 61, 2; VI, 65, 2; VII, 75,6: 78, 
4 ; dans cechar, VII, 78, l, et avec ces chevaux, I, 92, 15, 
elle charrie tous les biens qu’elle destine aux hommes; cf. 
I, 48, 3; 7: 10. Les chevaux de l'aurore représentent vrai- 
semblablement ses rayons, comme les vaches dont elle est 
mére, et qui semblent remplacer ses chevaux dans le vers 
1, 92,2, ouilest dit qu'elles s’attellent -les-mêmes. Ailleurs, 
l’attelage de l’aurore se compose de bœufs, f[, 124, 11; 
ŸV, 80,3: VI, 64, 3; cf. 5; mais la base naturaliste du 
mythe reste vraisemblablement la même. Le sexe des ani- 
maux ne peut être déterminé dans la formule gavam netri 
« conductrice de bœufs ou de vaches », appliquée également 


à l'aurore, VII, 76, 6. 


L’'aurore n'est pas seulement la mére des vaches, c'est-à- 
dire de ses propres rayons. Les hommes la comparent à une 
mère dont ils seraient les fils, VII, 81, 4, et elle est la mère 
des dieux mêmes, I, 113, 19. Ajoutons que l'aurore qui fait, 
apparaître tous les mondes ou tous les êtres, VIF, 80, 1, qui 
s'étend du ciel à la terre, III, 61, 4, remplit l'atmosphere, 
VII, 75, 3, le sein des deux mondes, I, 124,5, fait le tourdes 
cinq races, VII, 75, 4, et les éveille, VII, 79, 1, qui ne 
néglige ni ses parents, ni les étrangers, ni les grands, ni les 
petits, 1, 124, 6, c’est-à-dire ni les dieux, ni les hommes, que 
l'aurore, dis-je, est appelée la maîtresse du monde, VIT, 75, 4, 
lsquel s'incline tout entier devant sa splendeur, [, 48. 8. 

L'aurore, dans les hymnes védiques, forme souvent un 
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conne. avec 7. nuit. ïl semble, à la vérité, que Les. rappbris de 
l'aurore et de la: nuit doivent se réduire à un état d’ opposi- 
tion et d'hostilité réciproque. En effet, les ténèbres, comparées 
tantôt implicitement a une mer dont les hommes ont atteint 
l’autre rive quand brille Le jour, I, 183, 6; VII, 73, 1, tantôt 
explicitement à une peau que les rayons de soleil roulent (et 
cachent) dans les eaux (célestes), IV, 13, 4, cf. VII 63, 1, ou 
encore à un vêtement que la nuit « tisse » sur toute chose, 
I, 115, 4, et que détisse Agni sous sa forme de soleil, IV, 13, 
4, les ténèbres, comme les poëtes védiques ont pris la peine 
de le const:ter expressément (voir ci-dessus), sont aussi chas- 
sées par l'aurore. Le vêtement noir de la nuit est également 
écarté par elle, I, 113, 14. Cependant, cette vache noire 
qui vient s’introduire parmi les vaches brillantes, X, 61, 4, 
est re comme la sœur de l’aurore, sœur que celle-ci 
Re 1, 92, 11, et dont elle s'éloigne, X, 172, 4; cf. IV, 
, 1, mais qui s'éloigne aussi de sa sœur, VII, 71, 1, en lui 
Der volontairement la place, I, 124, 8; cf. 113, 1 et 2. Ces 
deux sœurs, samaänabandhit, X, 113, 2, quoiqu'elles effacent 
réciproquement leur couleur, tbid., ne se querellent pas plus 
qu’elles ne s'arrêtent dans le chemin commun qu'elles suivent. 
l’une aprés l'autre, hid. 3, et quoique de formes opposées, 
elles n’ont qu'une même pensée, ibid. Ce sont certainement 
encore l'aurore et la nuit qui sont désignées au vers III, 55, 
11, comme celles qui prennent diversement leurs formes de 
jumelles dont l’une est éclatante et l’autre noire, et qui étant, 
l'une sombre et l’autre brillante, cf. I, 71, 1, sont néanmoins 
sœurs. e | 
L’aurore et la nuit sont invoquées ensemble en imainte 
occasion, I, 1S6, 4; IE, 31,5: VIT, 42, 9, et passim, mais 
particulièrement dans les hymnes Apri où Apra, au vers 7 de 
ceux qui portent les numéros 13 et 142 dans le premier man- 
.dala, et au vers 6 de tous les autres. Elles sont le plus sou- 
vent désignées, selon un usage védique sur lequel nous revien- 
drons, par les duels de chacun de leurs noms, séparés ou 
réuais en un composé impropre whäsä-nakt&4, ou par le duel 
d'un seul des deux noms, celui de l'aurore, ushäsau, I, 188, 
6, ou ushasü,TIT, 14,3". Remarquons, à ce propos, que le jour 


1. Le duel ushäst, au vers VIIT, 27, 2, ne signifie pas comme le veut 
M. Gr. (Voir pourtant sa traduction) « les deux crépuscules ». C’est par un 
véritable pléonasme que le singulier naktarn y est ajouté comme pourrait 
l'être le duel nakt4, Nous reviendrons sur cet usage de la langue. 
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et la nuit. sont également désignés par le del din nom 7. jour, 
“ahanti, avec, I, 123, 7; VI,58, I, ou sans, I, 185, 1: IV, 00,9; 









mx À 
V, 82,8; X, 39,12; 76, 1, l'épithète vishurépe qui permet. 
de traduire l'expression littéralement sans en compromettre 
le sens : « Les deux jours de forme différente ». On doit en- 
tendre de même le jour noir et le jour blane, VI, 9, I, et les 
deux sortes de jours dont il est question au vers Le 185, 4, 
cf. I. Il est clair d’ailleurs que le couple du jour et de la nuit, 
ou, selon l'expression védique, des deux jours, est essentiel- 
lement identique à celui de l’aurore et de la nuit ou des deux 
aurores, des deux aurores de forme différente, III, 4, 6; V, 
1, 4, ct. V, 62, 8. Les deux couples sont, il est vrai, passa- 
.gérement oran au vers IV,55,3, mais ils semblent con- 
“fondus au vers 7 de l'hymne I, 123 4 l'aurore : « L'un s'éloi- 
gne, l'autre arrive, les deux jours de forme différente suivent 
leur cours ; l'une a caché l'obscurité des deux mondes ; l’au- 
rore à resplendi avecsonchar brillant». Le féminin, rappelant 
l« aurore » et la nuit, précède la mention des deux jours 
(au neutre) au vers I, 185, 1, qui offre d’ailleurs un intérêt 
particulier comme posant le problème éternel des origines 
.« Quelle est la premiére, quelle est la seconde d'elles deux ? 
Comment sont-elles nées ? Qui le sait, 6 sages? Elles portent 
tout ce qui existe ; ‘les deux jours font leur ‘révolution comme 
avec une voue. » “il semble évident, d'ailleurs, que dans le 
couple, l'aurore, en tant qu’opposée à la nuit, n’est, plus seu- 
lement le crépuscule du matin, mais le jour mème, cf. X, 
127,3 

Mais le mot ushus « aurore » ne désigne pas seulement 
au duel la nuit en même temps que l'aurore : il semble dans 
l'hymne X, 127, désigner au singulier la nuit elle-même (Ae- 
vue critique, 1875, II, p. 390), dont l'apparition est, du reste, 
exprimée par la même racine (vas, avec, V, 30, 13, ou sans le 
préfixe ut, thid., 14), que celle de l'aurore. Nous reviendrons 
sur ce sujet à propos du combat d’ Indrà contre l'aurore. 
La nuit désignée isolément par le mot wshas est naturel- 
ru comme il résulte de la dernière observation, ain que 
des descriptions de l'hymne X, 127, la nuit brillante, la nuit 
éclairée par la lune ou par les étoiles. La clarté de la nuit est 
opposée à celle du jour dans le vers VI, 49, 3, où il est dit 
des deux filles du brillant (voir chap. IV), qui triomphent 
tour à tour l’une de l'autre, que l’une est ornée d'étoiles, et 
que l’autre tire son éclat de la lumière (du soleil). Les vaches 


Hotaiee d stôiies, ol ni vers Ï, 87, 1 ‘compare clef Ma- 
ruts, sont également les nuits; cf. 1, 166, 11. Il ne sera pas 
inutile de remarquer ici qu’un mot désignant souvent lé. temps 
de la nuit, le mot aktu (voir Grassmann, s. v.),n implique par 
son étymologie d’autre idée que celle de lumiére. | 

On ne devra pas pourtant conclure des observations précé- 
dentes que la nuit formant avec l'aurore un couple désigné 
par le seul duel ushasd soit nécessairement la nuit brillante, 
Cette désignation du couple par le nom d’un seul des deux 
_chjets dont il est formé, est, je le répète, un usage de la 
Jangue védique, etiln est pas impossible qu'inversement, le 
_jour ét la nuit soient désignés aux vers TIL, 31, 17; IV, 
48, 3, par le duel #rz hic vasudhiti « les js bienfai- 
trices noires », pour « la noire et la brillante ‘ ï 

Les différentes représentations de l’aurore étendues “ 
la nuit et au couple de la nuit et de l'aurore. Nous avons 
déjà remarqué que les vaches ornées d'étoiles du vers I, 87,1, 
sont les nuits, et nous avons vu l’auteur du vers X, 61, 4, 
opposer aux vaches rouges la « noire ». L'aurore et la nuit 
sont ensemble comparées à une vache bonne laitière, VIL 2,6, 
(cf. I, 186, 47). Elles No elles-mêmes la qualification . 
de bonnes laitières, II, 3, G. Les vaches « crues » (froides, 
fraiches), dans lesquelles des a déposé un lait brillant et 
cuit (chaud, la lumière du soleil}, et dont les unes sont noires 
et les autres rouges, [, 62, 9, représentent évidemment les 
nuits et les aurores. . 

L’aurore et la nuit sont aussi des jeunes femmes divines, 
VII, 2,6: X, 110, 6, et souriantes, IIL, 4, 6, les filles divines 
du ciel, X, 70, 6, comparées au vers I, 122, 2, à deux épouses. 
Ces jeunes femmes, dont l’une à une forme noire, tandis que 
l’autre, l'aurore, a une forme brillante, et qui marchent l’une 
aprés l'autre, sont d'ailleurs des « revenantes », 62, 8. 
Elles sont aussi appelées les mères de la loi, I, 142,7; V, 5,6, 
et la chaîne tendue qu'elles tissent, IE, à, 6, peut faire son- 
ger au sacrifice céleste. 


1. Cf. VII, 90, 3, le « bienfaiteur brillant ». 
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SECTION IN 


L'EAU DE LA NUÉE — LES EAUX EN GÉNÉRAL 


= En passant au monde de l’atmosphère, rappelons d’abord 

que le nom vulgaire de l'éclair est féminin, et ajoutons que 
le phénomène lui-même a été quelquefois représenté comme 
“un être femelle. L'éclair mugissant est comparé à une vache, 
F1, 38, 8*, et au vers I, 164, 29, l'être mythique qui devient 
un éclair en sortant de son enveloppe, est appelé une vache: 
-qui mugit. Le sourire de l'éclair, I, 23, 12; 168, 8; V, 
52, 6, rapproché de celui de l'aurore, éveille naturelle-. 
ment l’idée d'une jeune femme souriante. Nous verrons 
.des personnages célestes féminins, Urvaci, X, 95, 10, 
Rodasi, I, 64, 9, comparés à l'éclair, qui semble d'ail- 
leurs avoir fourni quelques traits à ces figures, à la se- 
conde surtout. Au vers I, 161, 9, celle qui frappe avec un 
trait, vadharyanté. paraît être égalemontl'éclair. Mais, en ci- 
tant ces faits pour prévenir toute objection, je dois recom- 
mander au lecteur de ne pas oublier que l'éclair, dans la 
mythologie védique, est avant tout un personnage mâle, dont 
le nom ordinaire est Agni, comme celui du feu terrestre. 
C'est ailleurs qu'il faut chercher les véritables femelles de 
l'atmosphère, celles auxquelles l’Agni-éclair est précisément 
opposé comme élément mâle. 

Le phénomène de l'éclair est immédiatement suivi d'un 
autre dont le sexe ordinaire, en mythologie, contredit, comme 
celui de l'éclair, le genre de son nom vulgaire. Je veux parler 
du tonnerre, dont 1 nom, {anyalu, est masculin, mais qui 
est régulièrement représenté comme femelle. C’est ce quil 
me sera plus aisé de montrer en traitant de la parole en 
général, de la prière, dont le prototype céleste est la voix 
du tonnerre. Je différerai done l'étude mythologique du ton- 
nerre, ainsi que j'ai fait précédemment pour celle de l'éclair, 
considéré comme mâle, que j'ai pareillement renvoyé à la 
section consacrée à son représentant sur la terre, le feu du 


4. Mais la mère qui suit son veau quand la pluie coule (ibid.) me paraît 
être la pluie elle-même, de sorte que le veau représenterait alors l'éclair. 


RL . ferai nd remarquer. que la comparaison. 
ou l’ assimilation, qui viennent d’être constatées, de l'éclair. 
femelle à une vache « mugissante », s’applique au tonnerre 

_en même temps qu’à l'éclair. Disons mieux : l'éclair et le 
tonnerre sont en pareil cas confondus en une seule et même 
représentation. C’est ainsi encore que les deux phénomènes 
peuvent être représentés à la fois par un personnage dont il 
ne faut pas serrer de trop près le nom, celui de pâviravi 
kanyä, «la fille de la foudre », VI, 49, 7; X, 65, 13, quoique 
le rapprochement du mot {anyatw, dans le second exemple, 

puisse faire croire que ce PAR est avant tout le ton- 

nerre. , 

Enfin, l'atmosphère natonne un élément femelle dont la 
voix du tonnerr e, quoique susceptible d'être personnifiée par 
elle-même, peut n’être aussi qu’un attribut. Cet élément est 
l'eau de la nuée, de la nuée qui paraît, comme nous l'avons 
dit, avoir été assimilée, elle aussi, à un être femelle. Du 
moins conviendrons-nous, pour plus de simplicité, de rap- 
porter en général à la nuée les représentations de l'eau 
sous la forme d’un personnage unique. Mais les rishis védiques 
célèbrent ordinairement les eaux au pluriel, soit sous leur 
nom vulgaire, soit dans les diverses représentations qu ils 
leur ont assignées. : 

Pour les eaux de l'atmosphère, ce n'est plus seulement, 
comme pour le feu du même monde, le nom le plus employé 
en mythologie (agni), c’est bien le nom vulgaire (ap) qui est 
identique à celui de l’élément correspondant sur la terre. Car 
le nom de pluie, vrishti, ne convient à ces eaux que lors- 
qu'elles s'épanchent. C'est qu ’en effet l'identité des eaux du 
nuage et des eaux des rivieres. n'est plus, comme celle de 
l'éclair et du feu allumé par les hommes, une notion induc- 
tive, mais un fait bien et dûment constate. La descente des 
eaux du cicl n’est plus comme ceile du feu, soit un simple 
mythe, soit un phénomène réel, mais dont la portée à été 
singulièrement étendue par la mythologie. Il est rigoureuse- 
nent vrai que toutes les eaux dont l’homme fait usage lui 
viennent du ciel. Sans doute une physique un peu plus avan- 
eée revendique pour la terre l'origine premiére de ces eaux, 
que le ciel ne fait que lui rendre aprés les lui avoir emprun- 
tées. Mais les Aryas védiques, ou du moins les créateurs 
de leur mythologie, n’en étaient pas encore là. Is se con-. 
tentaient de reconnaître la source immédiate du précieux 


diquidée, st ot. sono Hi 1 Fr très-légitimement 


dans le nuage. La mythologie proprement dite, c’est-à-dire 


la hardiesse exagérée de l'induction, n’intervenait que dans 
l explication des alternatives de sécheresse et de saison plu- 


vieusé, dans la détermination des causes qui retenaient la 
pluie dans les nuages ou qui l’en faisaient couler, dans la 
recherche du séjour qui servait de récipient aux eaux 
célestes quand les nuages eux-mêmes avaient disparu. 


S'il nous à paru avantageux de ne pas séparer, dans notre 


étude, du feu allumé sur la terre, celui qui porte le même 
nom dans l atmosphère, ni de la prière du prètre, son proto- 
type, la voix du tonnerre, à plus forte raison ne devrons- 


nous pas songer à traiter dans deux sections distinctes des 


eaux du nuage et des caux de la terre. Seulement, par une 


solution inverse de la difficulté, c’est l'étude des eaux de 
Ja terre que je subordonnerai à celle des eaux du nuage, en 


traitant des unes et des autres dans cette section consacrée aux 
femelles del’atmosphère.J’ailesmeilleuresraisons d'agirainsi. 


Les eaux terrestres ne jouent un rôle bien distinct dans la my- 


thologie védique qu’en tant qu’elles servent aux cérémonies 
du culte, particulièrement dans la préparation du Soma.; Mais 
les textes où elles figurent dans ces conditions doivent être 
réservés pour l'étade qui sera consacrée aux rapports des 

éléments femelles avec les élément: mâles. Je n’aurai donc à 
m'occuper ici des eaux terrestres comme des eaux célestes 
que dans l'ordre des phénomènes naturels. 

Il est inutile d'insister longuement sur les textes qui con- 
statent l'importance attachée par les Aryas védiques à la 
possession des eaux terrestres et aux bienfaits de la pluie. 
La jouissance d'eaux entourées de riches pâturages est le 
privilége de celui que protégent les Adityas, Il, 27, 13. Les 
quatre points cardinaux, l'univers entier, sont vivifiés par les 
ondes que laisse couler la vache mugissante, I, 164, 41 et 
42, c'est-à-dire le nuage, ou plutot dans ce passage le ton- 
nerre. Les eaux renferment tous les remèdes, I, 25, 19-21 ; 
X,9,5-7, cf. V. 53, 14; X, 197, 6. Il est vrai qu'un poison 
sé trouve aussi quelquefois dans les rivières (ainsi que dans 
les plantes), et qu'on prie les dieux de l’écarter, VII, 50, 3. 
De même l’excés des pluies peut devenir funeste, et au vers 


V, 83, 10, Parjanya est prié, aprés avoir versé les eaux du 


ciel en quantité suffisante, de les retenir. Mais en genéral les 
eaux ne jouent dans les hymnes et dans la mythologie védique 


+ 
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| ‘qu ‘un rôle bienfaisant. {Part intervention des idées morales 
dans le naturalisme primitif d’une part, et par le développe 
ment des spéculations philosophiques ou cosmogoniques de 
l’autre, :les eaux sont devenues un moyen de purification pour 
les fautes de l'homme, I, 23, 22 — X, 9, 8, comme pour les. 
souillures matérielles, cf. X, 17, 10,et elles ont passé pour le 
premier principe des choses: X, 129, 1 et 3. | 

Trois hymnes entiers, VIL, 47; 49 ; X, 9, sont adressés aux 
eaux, qui sont invoquées en outre dans un certain nombre . 
fragments et de vers isolés, 1, 23, 16-23; X, 17, 10; 14, 
passim, soit seules, soit avec différents dieux, avec . 
aurores, etc., VI, 52, 3. On les prend à témoin de la vérité de 
ce qu'on dit, VII, 63, 15. Les eaux, VII, 49, let 2, les ri- 
vières, VII, 47, 3, recoivent la qualification de « divines »; on. 
attribue même aux rivières la dignité divine avec ce carac-: 
tère particulièrement auguste qu'implique, commé nous le 
verrons, le mot asura, VIE, 96, 1. Il semble peu utile de dis- 
tinguer à ce point de vue les eaux célestes des eaux terres- 
tres qui leur sont absolument identiques par l'origine. Mais 
il be faudrait pas croire non plus que le terme de rivières, 
non plus que l’épithète samudra-jyesh'häh « qui ont pour 
aînée la mer » attribuée aux eaux, VIT, 49, 1, ne puissent 
s'appliquer qu'aux eaux terrestres. Dans les exemples dontil 
s'agit, précisément, la clarification des eaux, VIE, 49, 1, la 
mention des cent tamis par où coulent les riviéres, VII, 47, 
8, suggèrent, avec aîilusion aux eaux qui passent mêiées au 
Soma par Le tamis du sacrifice, l'idéc des eaux célestes qui 
s'épanchent également par gouttes !. Les termes de mer et 
de rivières sont d'ailleurs, comme on va le voir, couramment 
appliqués aux eaux célestes. 

Les deux mers, laceleste et laterrestre, sont opposées | une 
à l’autre dans les vers X,98,5 et 6 déja cités, d’après lesquels 
les eaux divines, les eaux de la pluie, qu étaient retenues par 
les dieux dans la mer supérieure, ef. ibid. 12, se sont, par 
l'opération du rishi Devâpi, écoulées vers la mer inférieure. 
L'opposition de la mer supérieure et de la mer inférieure 
se trouve, parallélement à celle du ciel et de la terre, au vers 
VII, 6,7, portant qu Agni a tiré de l’une et de l'autre les ri- 


4. Cependant au vers VIE, 49, 2, l'épithète samudrärthäh « qui ont pour 
but ka ACT (OU Je confluent des rivières) » parait bter: desioner les eaux ter- 
restres. Ce vers distingue d’ailleurs plusieurs sortes d'eaux, + 


| no qu “I 5. aux h se porrait toutefois que 
dans ce second exemple, le terme de mer fût une simple méta- 


| phore, analogue à celle que présente une expression déjà citée, 


_ «les quatre mers de la richesse », qui fait allusion aux quatre 
points cardinaux. Remarquons à ce propos que la mer anté- 


rieure et la mer postérieure du vers X, 136, 5, peuvent dési- 
gnér l'Orient et l'Occident comme source de différents biens. 


Mais l'opposition des eaux terrestres et des eaux célestes se 


retrouve dans la formule du vers HI, 22, 3, « Les eaux qui sont 
en Haut, dans le séjour brillant du soleil (cf. l’eau du soleil, 
X, 27, 21), et celles qui sont en bas‘ », et dans l’ensemble de 
l'hymne X, 30, où je me contenterai de signaler, devant y re- 
venir, l’épithète duidhäräh, « qui ont deux torrents, deux écou- 
tements », appliquée aux eaux (vers 10). D’après le même vers 


JIX, 22, 3, Agni se dirige vers le flot, arna, du ciel. Le mot 


“arnava, qu'on peut traduire « mer » comme samnudra, désigne 


encore les eaux du ciel dans des combinaisons telles que «la 


mer du ciel », VIIE, 26, 17, la mer tonnante, X. 66, 11. Ce 
dernier vers, qui estune énumération de dieux et de mondes, 
renferme en outre le nom de sumudra, sous Icquel la mer 
céleste est encore invoquée ou désignée dans une multitude de 
passages dont un certain nombre “seroit cités dans la suite 
du livre ou l'ont été déjà précédemment. Ajoutons seule- 
ment encore que dans une énumération des lieux que peut 
fréquenter Indra, la mention de « la surface de la mer » 


ajoutée à celle du ciel, de la terre et de l'atmosphère, VIII, 


85, 5, ne doit pas être entendue de la mer terrestre, qu on 
ne distingue guère de la terre, et où d’ailleurs le dieu n’a que 
faire, mais de la mer céleste; elle fait avec celle de Fat- 
mosphère une sorte de double emploi dont les exemples 
abondent dans les formules de ce genre. 

L'énumération du vers X, 66, LI comprenait encore avec 


la locution signifiant « mer tonnante » et le propre nom de 


la mer, samudra, le mot sindhu. Ce dernier, qui est resté Le 
nom de l’Indus, désigne en outre au singulier la mer, qui, 
comme ce fleuve, rec sr des rivières, et au pluriel es rivières 
en général. I! désigne aussi, tant au singulier qu’au pluriel, 


f. Je ne crois pas qu'on doive la chercher au vers 1, 23, 17; la préposi- 
ton wpa, daus la locution upa sérye, ne signilie pas + au dessous » mais 
« auprès » du soleil; les eaux qui se trouvent la, et dont l'éloignement est 
d'ailleurs indiqué par le pronom ænüh,ne semblent pas oppasées, miUS as- 
sociées à celles qui sont « avec le soleil ». | 
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ainsi d ailleurs que si el des autrés mots signifiant «ri- 
vière », de nadi par exemple, les eaux du ciel. Je me con- 
tenterai sur ce point, qui est-hors de doute, de renvoyer le 
lecteur au lexique de M. Grassmann, en signalant unique- 
ment un détail particulièrement intéressant du mythe des. 
rivières. Non-seulement l’eau des rivières terrestres est récon- 
nue identique par sa nature et son origine à celle des riviè- 
res célestes : mais les rivières terrestres, ou du moins Îles 
principales d’entre elles, ont chacune leur forme céleste. Je 
n’insiste pas sur l'identité du nom de l’Indus avec celui qui 
désigne la mer céleste, identité qui peut s'expliquer par l'em- 
ploi du mot sindhu comme nom commun. On remarquera 
pourtant, dans la description de l'Indus qui forme le sujet 
principal de l'hymne X, 75, des’ traits qui semblent emprun- 
tés à un prototype céleste de cette rivière : non-seulement en 
effet il est comparé aux pluies qui s’échappent en tonnant du 
nuage (vers 3), mais il est representé faisant retentir le ciel 
{ibid.}, et, ce qui est plus caractéristique, conduisant les 
vaches, c’est-à-dire les rivières, ou simplement les eaux, qui 
le suivent, vers les « deux bords du vêtement », sicau 
(vers 4), c’est-à-dire d'aprés l'emploi qui est fait de la même 
expression au vers Ï, 95, 7, vers les deux mondes, qu'il 
baigne tour à tour. Mais nous verrons qu'à la rivière Saras- 
va ti correspond pareillement dans le ciel une divinité du même 
nom, représentant particülièrement l'élément humide, ou, 
pour mieux dire, que les rishis célébrent sous ce nom un per- 
sonnage qui a diverses formes, correspondant, non-seulement 
au ciel et à la terre, mais à toutes les divisions de l'Univers. 
Remarquons en outre dès maintenant que les noms de Rasà 
et de Vipäc, quoiqu'ils appartiennent également à des rivières 
terrestres, ne DEUyEnt désigner que des riviéres célestes 
aux vers X, LOS, 1, cf. 2, et IV, 30, 11. D’apres l'un, la Rasà 
a été traversée par Saramà, personnage mythique que nous 
<étudierons plus tard ; d'apres l'autre, la char de l'Aurore est 
tombé brisé dans la Vipäç. Ajoutous que la même riviere 
Vipäc et la Cutudri, jointes à l'Indus (Sindhu), adressant la 
parole au rishi qui arrive sur leurs bords, IT, 33, G et 7 

lui disent qu'elles ont été délivrées par Indra, détail qui ne 
peut convenir qu'aux formes célestes de ces rivières. Enfin, 
l'étude des nombres mythologiques nous prouvera que Îles 
rivières en général ont autant de formes qu'il y a de mondes, 

et que la formule des sept rivières par exemple, quoiqu'on 


en’ ait,ensuite fait l’ nolicatcne aux rivières ‘terrestres a sa 
première origine dans cet ordre d'idées. | | 

+ Les observations précédentes nous ont fourni, quoique en 
‘dehors des cérémonies du culte, de nouveaux exemples du 
degré, de précision où les ei védiques s poussaient l assimi=. 
sortir de notre sujet, en rencontrer d’autres encore. ne eaux 
du nuage sont renfermées dans des cuves divines, IX, 88,6, 
qui ne sont autres que le nuage lui-même. Le dieu Parjanya, 
quand il est distingué du nuage dont il porte le nom, ren- 
verse la cuve et fait couler les rivieres, V, 85, 8. Varura 
répand de même en la renversant la tonne, V, 85, 5, cf. I, 
116, 9, la tonne du ciel pleine d’eau d’où Soma tire le liquide 
_enla fendant, IX, 74, 7. Au vers 1,7, 6, le pot qu’'Indra décou- 
vre représente également le nuage. Il en est de même des 
vases de bois, vandni, d'où les Maruts font couler les eaux 
du ciel, V, 58, 6. La source, utsa, des mêmes eaux, cette 
source tonnante que « traient » les Maruts, I, 64, G, jaillit, 
d'après le vers IT, 24, 4, d’un puits à «. bouche » de pierre. 
Le récipient en est renversé par les Gotamas altérés, I, 88, 
4, qui exercent sur lui l’action attribuée, comme nous 
l'avons vu, au sacrifice, ou pour Gotama par les Maruts, I, 85, 
11. Le vers V, 83, 7 place sur le char de Parjanya l'outre 
| pleine d’eau que ce dieu épanche. 

: Nous venons de voir les eaux célestes tirées de puits etren- 
fermées dans des vases comme les eaux terrestres: Sous 
forme de rivières, celles-ci coulent des montagnes, et cela 
eut suffi déjà pour faire attribuer aux montagnes un 
caractère divin. Les montagnes, en effet, sunt invoquées, 
IV, 34, 8, invoquées avec les eaux, VIIT, IS, 16, et elles 
recoivent dans une de ces invocations l'épithète dhruva- 
kshemasah « aux fondements solides », III, 54, 20, cf. 56, 1, 
qui ne peut, en tout cas, convenir à des montagnes errantes. 
Il en existe pourtant de telles. Les nuages, dont les montagnes: 
s’enveloppent, V,85, 4,sont considérés eux-mêmes comme des 
montagnes, non-seulement à cause de l'aspect qu'ils prennent 
aux bords de l’horizon, mais aussi et surtout parce que les 
rivières célestes en sortent. Les montagnes, où brillent les 
Maruts, VII, 7,1,et dont ils font couler les sources, V. 59, 7, 
sont certainement les nuages au vers [, 19, 7, où ces dieux 
les poussent à travers la mer (de l’atmosphére). Au vers 
V, 87, 9, lés montagnes du ciel, ques cette fois les 
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© Maruts sont eux-mêmes comparés, reçoivent la. . qualifiéation 
_d’« aînées », assez souvent donnée aux prototypes célestes 
des objets terrestres. La représentation des nuages sous 
forme de montagnes semble se combiner avec leurassimilation 
a des vaches, ou plus généralement à des mêres, dans les. 
passages qui nous montrent Indra fendant le « sein » des 
montagnes, 1, 32, 1, et le « fœtus » de la 2RPHEBRE sortant 
de celle-ci lorsqu'elle s'ouvre, :V, 45, 8. | 


A l'idée des mont: agnes s'associe saturéllement celle de rs 
« pierre » dont elles sont formées. Les rivières célestes, assi- 
milées à des vaches (voir ci-après), lorsqu'elles ont été déli- 
vrées par Indra, étaient renfermées dans une étable de pierre, 
X, 159, 6. La liqueur découverte par Brihaspati était ca- 
chée dans la pierre, X, 6S, 8, cf. 53, 8. Le vers V, 56, 4, 
parait employer comme des synonymes les mots parvala, 
giri, « montagne », et le terme de « pierre céleste ». Il est 
question au vers [V, 19,5, à propos de la délivrance des 
rivières par Indra, de pierres (ou de montagnes, adri) « qui 
courent» vers ce dieu comme des chars, ou encore comme 
des mères vers leur enfant. Ces pierres sont vraisemblable- 
ment les nuages. Ajoutons qu'au mythe des pierres célestes, 
se rattachent également ceux de l'allumage du feu (P. 103), 
et du pressurage du Soma (p. 199) dans le oi La DER que 
mettent en mouvementles Maruts, par exemple, 1, 85, 5; 88, 
3, Cf. 165, 4, ces dieux que nous verrons souvent occupés à 
préparer le Soma céleste, est susceptible de cette interpr é- 
tation. Nous avons déjadit, d’ he (p. 241), que la pierre, 
et aussi la montagne céleste, peuvent quelquefois FES Li : 
la voûte mème du ciel. 


‘Les rivières, et plus généralement les eaux, sont dans Ja 
mythologie védique sé par divers êtres animés. 
us au vers X, 0, 7, la Vipàc et la Cutudri, au vers 
HI, 35, 1, sont comparés à des cavales: La même comparaison 
est Mr ta aux rivières te font évuler les Maruts et qui 
trarersent l'atmosphère, V, 53, 7. Nous verrons que la mer 
ou la rivière céleste désignée par le même nom que l'Indus 
(sindlu) transporte les Avis, V,70, 2; VIII 26, 18, et 
qu . la Rasa, elle « répand » pour eux des chevaux, 
IV, 42, 6, qui ne sont autres que les flots de l’une et de 
h sn Remarquons 1 ce propos que les nuages mèmes, 
ou, COoInIne les appelle le vers V ot 5 les messagers plu- 
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vieux? semblent pans aussi à des chevaux que fouette le : 
cocher Parjanya. L | 
_ Au vers Il, 28, 4, c'est à des oiseaux qui volent que les 
rivières obéissantes à la loi de Varuna,: apparemment les 
“rivières célestes, sont comparées. | 
Mais la représentation la plus fréquente des eaux, mr | 
“terrestres. soit célestes, est la vache. Au vers V, 53, 7, les 
rivières traversant l'atmosphère sont comparées à des vaches 
en même temps qu'à des cavales. La nouvelle comparaison 
_se rencontre encore aux vers I], 32, 2; 61, 10: 130, 5, pour 
les eaux, les rivières, délivrées par Indra. Ces eaux qui 
avaient pourigardien le serpent, ‘étaient retenues comme le. 
sont par le Pani, 1,32, 11, les v aches mythiques représentant 
elles-mêmes, soit les eaux, soit les aurores (voir p. 245). 
Elles se sont gonflées comme des vaches précédemment sté- 
riles, VIL 23, 4. Signalons encore les {termes dans lesquels le 
vers 4 deil' hymne I, 151 à Mitra et Varuna fait RU 
l'empire qué Ces divinités exercent sur Iles eaux : « Attelez 
les eaux comme une vache au joug. » Les oies célestes 
sont aussi directement appelées des vaches qui donnent leur 
Jait à Mitraet à Varuaa, V, 69. 2. L'auteur du vers V, 55, 5, 
après avoir dit que les Maruts font tomber la pluie, ajoute : 
« Vos vaches sont inépuisables. » Les vaches que conquiert 
le protégé de Brihaspati, IT, 25, 4, ne paraissent pas diffé- 
rer des « divines, » «bid., des rivières, 1h1d., D, qui coulent 
pour lui. Les rivières qui entourent Apâm Napât, c’est-à- 
dire le feü renfermé dans les eaux célestes (voir chap. IV\, 
remplissent une même « étable »,111, 35,3. Elles sont évi- 
demment représentées au vers ÎT, 34, 5 par les vaches qui 
contiennent des flammes, 2adhanvabhir dhenubhih. IL est 
à peine nécessaire de remarquer que pour les rivières, 
terrestres ou célestes, comme pour les nuages, l'assimi- 
lation aux vaches à pour point de départ l'assimilation des, 
eaux au lait, on, car les rishis védiques emploient à peu près 
indifféremment ces expressions, au beurre La pluie qui tombe 
du nuage est un lait, IV, 57, 8, qui coule de sa mamelleg V, 
32, 2. Quant aux eaux elles-mèmes, elles sout assimilées à 
des vaches conformément à cette tendancemythologique dont 
nous avons déjà constaté plus d’un effet, et en vertu de la- 
quelle la distinction de l'élément et de l'être qui y préside, 


4. Cepeudant celte expression püurriul ansst s'entendre des écluire, 
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ou à celle du prodsit et du producteur s'opère sans interven- 
_ tion d’un nom nouveau, le producteur gardant celui du pro- 
… duit. De lat le lait des eaux; X, 17, 14, le lait dont les eaux se 
gonflent päf l'opération des Maruts, I, 64, 6, le lait et le 
beurre qu'elles portent, X, 30, 13, la mamelle qu'elles lais- 
sent couler, X, 30, 11. C’est évidemment la pluie qui est 
représentée par le lait; V,85, 4 ; 63, 5, cf. 1rét par le beurre, 
V, 83, 8, dont Vaïwka, dont Mitra et Varuna, dont Par- 
janya, inondent la terre et le ciel. Le beurre et la pluie qu’on 
demande à la fois à Soma, IX, 49, 3, ne sont qu’une seule et 
même chose. J'explique dans cet ordre d’idées l'expression 
curieuse « la pluie du troupeau », X, 25, 4. La Sarasvati 
donne aux hommes le lait et le étre. VII, 95, 2: elle et ses 
sœurs sont bonnes laitières, VII, 36, G. : 

À l'idée de la nourrice s'associe naturellement dans la 
représentation des eaux sous forme de vaches, celle de la 
mére. Aussi rencontrons-nous avec la mention du beurre, 
X, 17, 10, ou du lait, 1, 23, 16; X, 64, 9, et à cèté du nom 
de vache, Il, 33, 1, le titre de mère attribué aux eaux en 
général, aux eaux divines de la Sarasvati, de la Sarayu, de 
l'Indus, à la Vipäc et à la Cutudri: La grande Rasà (la Rasi 
céleste?) est aussi appelée mere, V: 41,15, et l'Indus, d’ après 
le vers IIL, 353, 3, est « la plus mère » des méres.: Le même 
superlatif est appliqué aux rivieres en général, Ï, 158, 5 9, aux 
saux, VI, 50,7; le simple titre de méres l’est aux rivières, X, 
35, 2, aux sept rivières, VIIL 85, 1, aux eaux délivrées par 
Indra, VIII, 78, 4 Les eaux meres sont les maîtresses du 
monde, X, «X), 10, elles sont mêres de tous les êtres mobiles 
et immobiles, VI, 50, 7, et des hommes en particulier, X, 9, 
3, cf. 2. Nous verrons que les Açvins sont de des rivières 
ou de la mer céleste, sindhumilar, I, 46, 2. Mais les eaux 
du ciel sont avant tout les méres d'Agni de de Soma, con- 
Jondus dans le personnage d'Apàrn Napât (voir chap. IV). 

Les eaux et les rivières ne sont pas assimilées sculement à 
des animaux. Au vers III, :33, 10, la rivière que veulent 
traverser Vicvâmitra et les Bharatas promet de les embras- 
ser comme une jeunc fille embrasse son amant. L'Indus est 
aussi comparé à une jeunc femme'au vers 8 de l'hymne X, 
75. Enfin la même comparaison ‘est appliquée aux rivières 
célestes répandues par Varuna, X, 124, 7. Je n’insiste pas 
sur le nom de sœurs donné aux rivières délivrée s par Indra, 
IV, 22, 7, mais je crois devoir signaler encore le vers I, 23, 
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16, où! les eaux recoivent, en même temps que le nom Te 
mères, celui de sœurs des sacrifiants. 

Rappelons en terminant que le nuage, dont le sexe en 
mythologie peut être le même que celui des eaux qu'il 
contient, est aussi considéré comme mâle sous le nom de 
Parjanya (p. 5, cf. quatrième partie, ch. 1, sect. IV), On 
comprendra donc qu'il prenne, comme leciel, les deux sexes 
à la fois. Seconde explication possible du mythe de l’herma- 
phrodite, 


SECTION IV 
LES OFFRANDES 


Le sacrifice védique comprend des offrandes de diverses 
sortes. Elles sont implicitement divisées au vers X, 179, 1, 
cf. 2 et 3, en offrandes cuites et offrandes non cuites. Il n’y a 
d’ailleurs qu'une seule espèce d'offrandes non cuites ; comme 
l'indique Ie mème vers, c’est celle avec laquelle on « enivre » 
Indra, c'est-à-dire Le Soma, opposé en effet sous son nom 
propre dans les vers X, 116, 7 et 3, aux offrandes cuites. 
Quant à ces dernières, elles peuvent, selon le vers X, 179, 3, 
avoir éte cuites sur le feu ou dans la mamelle. Les offrandes 
cuites dans la mamelle sont naturellement le lait, et tous les 
produits du lait dont le principal est le beurre. Les autres 
comprennent principalement les grains grillés, dhäénaä, la 
bouillie de grain, Le les vateaux, apüpu, purolie, 
(voir l'hymne IT, 52), sans compter le lait chaud, gharma, 
(Grassmann, s. te), puis les animaux sacrifiés, taureaux, X, 
21,2et 3; 28,9, béliers, X, 27, 17. Au premier rang des sa° 
crifices d'êtres vivants il faut placer le sacrifice du cheval, 
et le sacrifice humain auquel paraît faire allusion le sacrjfice 
mystique du Purusha. 

Nous avons déjà consacré une longue étude au Soma, en 
présentant cette offrande comme un élément mäle du sacritice, 
aussi bien que le feu qui la consume ainsi que toutes les 
autres. C’est que le Soma, distingué du feu sur la terre, se 
confond avec lui sous ses formes supérieures, excepté bien 
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| entendu dans le mythe ee sacrifice ete où. “. doit: conser- 


ver son caractère de breuvage et d’offrande.f Le rôle de 
mâle attribué au Soma dans les phénomènes célestes, reste 
celni du suc de la plante dans la cérémonie du pressurage 


qui est une imitation de ces phénomènes. Mais, en fant 


qu'offrande, le Soma peut aussi, comme noûs l'avons vu, être 
comparé à des êtres femelles, particulièrement aux vaches. 
Le sexe féminin est en effet celui des autres offrandes princi- 
pales, comme la preuve en sera fournie surtout dans la 
partie du chapitre IV qui sera consacrée aux relations des 
offrandes avec Agni et Soma. ; 

_ Les différentes espèces d'offrandes, si elles ont toutes ee 
importance dans le rituel, v ontune importance très-inégale. 
La plus fréquente est celle du beurre. Elle doit précéder et 
suivre immédiatement toutes les autres : c'est ce qui fait 
re que les sacrifices ont pour vêtementle beurre, IV, 37, 

, et que les gouttes de beurre portent Ic sacrifice aux dieux, 
IV , 58, 10. L'attribution de ces dernières fonctions au beurre 
l'assimile passagérement à Agni. C'est encore dans le même 
ordre d'idées que peut s'expliquer l'application étrange qui 
Jui est faite de la qualification de « langue des dieux », IV, 
58, 1 : on se rappelle qu'Agni est ainsi appelé comme véhi- 
cule de la nourriture ere aux dieux dans le sacrifice. ! Si 
l'offrande du beurre est la plus fréquente, celle du Soma ëst” 
incontestablementlaplus précieuse : les sacrifices du Soma ont 


en effet dans le rituella prééminence sur tous lesautres. Le lait 


enfin, indépendamment des rites où il est sacrifié seul, "em- 
prunte quelque chose de son importance au Sama avec lequel 
un le mêle.: La dernière observation est applicable aux eaux 
qui servent à lPopération du pressage: Quant aux offrandes 
« cuites sur le feu », elles varient dans les différents sacri- 
fices, et n’ont pas, oi l'universalité d’ emploi de l'offrande 


du beurre, soit la valeur supérieure de l’offrande du Soma. 


Mais c'est surtout au point de vue des mythes du sacri- 
fice que les offrandes différent considérablement entre elles 
d'importance, ou pour parler plus exactement, d'intérêt. 

On savait déjà, et je viens de rappeler encore que le Soma 
représente le feu céleste, ou plutôt qu'il lui est identique par. 
sa nature et son origine. Avec Agni, il tient la première place 
dans cette partie de notre étude consacrée à la correspon- 
dance des éléments du culte avec les corps et phénomènes 
célestes. Ce qui à été fait pour le Soma, à savoir le rappro- 
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_chemént de l'élément terrestre et de ses s prototypes Fe Ë 
ciel, l'a été aussi pour les eaux qu'on mêle au Soma en le 
É pressurant. La connaissance de l'identité des eaux terrestres 
et des eaux célestes pouvait d’ailleurs « priori être attribuée 
aux Aryas védiques, et n'avait pas besoin, comme les mythes 
véritables, d'être constatée par des citations de textes. 
! Les textes cités dans le chapitre consacré aux eaux étaient 
K-revaiiéhe nécessaires pour constater l'assimilation des 
eaux et desrivières, soitterrestres soit célestes, à des vaches, 
dont le lait oux le beurre » n'est autre que l'eau elle-même. | 
— I] suffit maintenant de nous les rappeler pour comprendre 
que les offrandes de lait et de beurre peuvent représenter les 
eaux célestes. 

Mais ces eaux ne sout pas les seules vaches du ciel. Nous 
avons constaté aussi l'assimilation des aurores à des vaches 
dont le lait est Ja lumière. Ce lait des aurores, et les aurores 
elles-mêmes peuvent done être représentées aussi bien que les 
eaux du ciel par le lait et Le beurre du sacrifice. La couleur 
blanche du lait, et surtout la couleur dorée du beurre sem- 
blaient même les destiner à représenter particuliérement la 
lumière, d'autant plus que les eaux du ciel tombees sur la 
terre figurent dans le sacrifice sous leur forme réelle. !: en 

sst ainsi du moins dans la préparation du Soma, et trous 
verrons en traitant deil'union de Soma avec ses femelles, 
s'est-à-dire avec l'eau etle lait, qu'on peut en effet, dans ces 
conditions, découvrir des tracés d’une assimilation particu- 
Jiére du lait aux aurores. Du vers À. IS], 3, d'aprés lequel 
l’offrande de lait chaud. appelée ghurina, est venue du soleil, 
on peut conclure au moins qu’elle représente Ia lumière. Les 
vaches que Brihaspati a délivrées, et qui, d'apres le vers IV, 
50, 5, fournissent une éffrande agréable, huvyasüdah (pour le 
sacrifice céleste), peuvent être identifices de préférence aux 
aurores, tant à cause du nom d' usrtyà (voir section VD sous 
lequel elles sont désignées, qu'en vertn d'autres passages rela- 
tifs au même mythe où les aurores sont expressément nom- 
mées, X, 67,4 et D (cf. p. 133). Il est probable quune 
allusion à l'aurore est renfermée dans le nom d'usriyd donné 
a la vache dont Mitra et Varuna sont. invités à boirele lait, KE 
153, 4, cf. encore I, 93, 12. | 

Cependant, dans leurs rapports avec le feu du sacrifice où 
ils sont versés, il parait certain que le lait et le beurre re- 
présentent, nou-seulement les aurores, mais les eaux, qui 
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: malgré leur familiarité : avec Agni. dns le ciel, ne | sautaient, 
sous leur forme vulgaire, s'unir à lui sur la terre. En fait, 
d’après l'hymne IV, 58, consacré tout entier aux louanges du 
beurre « sur lequel le monde entier, ou tous les êtres, repa- 
sent » (vers 11), le flot savoureux du beurre est sorti de 2 
mer (vers 1, cf. 11). | 
De plus, il est dit du beurre dans le même hymne, comme 
illeurs de l’offrande en général, I, 34, 8, qu'il est partagé 
en trois, IV, 58, 4, et la triplicité bourre. comme celle de 
tant d'autres éléments dans la mythologie védique, trouve, 
en dépit des origines attribuées assez arbitrairement à ses. 
trois formes dans le même passage, son explication la plus 
satisfaisante dans une répartition primitive des trois formes 
entre les trois mondes. Remarquons aussi dans l’énumé- 
ration des personnages divins auxquels est rapportée l’ori- 
gine du beurre, à côte de ceux d’ Indra et du soleil, celui de | 
Vena. Nous verrons plus tard que’ Vena représente le Soma. 
Or, c’est encore, soit Soma, soit Agni (p.231), qui, sous HE 
figure d’un taureau « lié triplement: », de même que le cheval 
du sacrifice dont il sera question tout à l'heure, et « ayant 
pénétré chez les mortels », est représenté dans les vers pré- 
cédents, IV, 58, 2 et 3, comme ayant « vomi le beurre ». 
Nous avons déjà dit d’ailleurs (p. 281) que les « sept mains » 
de cet être lié triplement, aussi bien que ses deux têtes, ses 
trois pieds et ses quatre cornes, correspondent à différents 
systèmes de division de l'univers. C’est une raison de plus 
d'attribuer aux trois mondes du ciel, de l'atmosphère et de 
Ja terre, les trois formes de ce beurre qui a été « vomi par 
Jui ! ». | 
Au reste, de quelque façon que l’on interprète des citations 
empruntées à un hymne difficile, on ne peut contester, ni le 
mythe de l'origine céleste du beurre, rangé encore au vers 


1. Il est vrai que Le beurre vomi par un taurean représentant Soma pour 
rait n'être autre que le Soma lui-même dont nous avons constaté (p. 172, 209) 
l'assimilation passagère au lait et au beurre. Dans cet hymne IV, 58 en 
particulier, le not « beurre » a des acceptions trèes-fionrées, et - vers 
5 et 6 par exemple, les gouttes de beurre semblent, comine nous le verrons 
plus tard, désigner les prières. Elles sont comparées au vers 6 à des ani- 
maux qui fuient l'avcher, ce qui rappelle le mythe de Soma-oiseau frappé 
par un archer céleste {Quatrième partie, ch. 1], sect. V.) Le cheval brillant 
auquel elles sont comparées au vers suivant, eu tant que volant plus vite 
que fe vent, at s'ouvrant elles-mêmes une voie, parait être le Soma fui-même, 
Je crois cependant qu'il vaut mieux dans leurs rapports avec un être repré- 
sentant Soma, les considérer comme distinctes de lui et représentant elles- 


:X, 907 8, parmi les Soit: A au une, vis Pu- 
-rüsha, ni la possibilité d’une double signification de cet élé- 
ment essentiel du sacrifice terrestre, en tant qu’il était natu= 
rellement appelé à représenter la lumière de l'aurore ni 
bien que l’eau des nuages. 
 Aïnsi,. comme l'offrande du Soma, celles du lait ét da 
beurre, pour ne rien dire des eaux mêlées au Soma, avaient 
leur place marquée dans le système général d’assimilation 
- des rites et des phénomènes célestes qui forme le caractère 
propre du culte védique. Peut-on en dire autant des autres 
_ Offrandes, de celles qui, selon la définition donnée plus haut, 

sont « cuites sur le feu » ? IL paraît certain du moins, comme 
‘je le montrerai tout à l'heure, que si elles étaient primitive- 
ment étrangères à ce système, onles y a fait rentrer. Mais je 
serais très-disposé à croire qu'en effet elles n’en faisaient pas 
d’abord partie intégrante. Je n’entends pas par là qu’elles 
aient été introduites après coup dans les cérémonies réglées 
par les rishis. Il semblerait beaucoup plus naturel au con- 
traire que ceux-ci ou leurs prédécesseurs, en un mot! les ini 
tiateurs quelconques des conceptions religieusés que ‘nous 
étudions, se fussent vus contraints de respecter dans certains 
rites, soit le prestige d’une haute antiquité, soit l'attache- 
ment des différentes familles à leurs usages particuliers; Si 
d'ailleurs je distingue les offrandes en question de celles qui 
ont été étudiées Les premières, ce n'est pas que pour les 
sacrifices d'êtres vivants par exemple, le zoomorphisme et 
l’anthropomorphisme mythologiques ne pussent fournir des 
modèles célestes. Ce n’est pas non plus que l'hypothèse d'une 
adaptation secondaire des rites antérieurs au système géné- 
ral de la religion védique, doive, dans ma pensée, être 
exclusivement réservée pour les offrandes de gâteaux et 
les sacrifices d'êtres vivants, et ne puisse être ‘étendue à 
d’autres offrandes, à celles du beurre et du lait par exemple. 
Je m'attache uniquement à cette idée que :les eaux, le lait, 
le beurre, sont, comme le Soma et le feu, les éléments indis-_ 


mêmes les éléments femelles qui sont tantôt ses épouses, tantôt ses inères 
ou au contraire ses filles, c'est-à-dire les aurores ou les eaux celestes, quand 
elles ne sont pas les eaux méèmes ou le lait qu'on méle sur la terre au breu- 
vage du sacrifice. Au vers IV, 58, &, le roseau d'or place au milieu d'elles 
est peut être le Soma. Nous lisons dans le même hymne que'le flot savou- 
reux (du beurre! à atteint l'immortalité avec la plante {du Soma) (vers 4}, et 
que lorsqu'on exprime le Soma, les gouttes de beurre coulent (pour s'y 
mêler, vers 9}. 


. pénsables du saer ifice. tendu comme l’entendaient lef rishis 
_védiques, le beurre étant pour le e feu ce que les eaux ét le 
lait sont pour le Soma, le représentant des femelles qui cor=. 
respondent dans le ciel aux formes supérieures du mâle. Lés 
autres voffrandes au contraire pourraient être. supprimées 
sans qu'aucune pièce essentielle manquât au système. En 
fait la place qu’elles tiennent dans le rituel est hors de toute 
proportion avec celle que les rishis leur font dans les hymnes 
du :Rig-Veda. Ce monument des conceptions religieuses 
d'une élite sacerdotale} s’il ne les passe pas entièrement sous 
silence se contente pour la plupart d'entre elles de quelques 
mentions aussi sèches que rares, ot réserve ses spéculations 
théologiques on ses effusions lvriques pour les offrandes du. 
beurre et du Soma. | . 

J'ai dit pour En. qu'il les fait aussi rentrer dans un système 
qui serait d’ailleurs complet sans elles. Le moyen est ‘simple 
et consiste à les introduire dans le sacrifice céleste, prototype 
de celui qui s’accomplit sur la terre. C'est ainsi que le repas 
d'Indra dans le cicl, ontre le breuvage de Soma, a compris, 
par les soins de Vishau, une nourriture cuite, pacatan, 1,61,7. 
Le vers 1, 164, 45, place également dans le ciel un sacrifice 
de taureaux. Nous avons vu déjà (p. 244) que les aurores 
“peuvent y représenter les poteaux auxquels on attache les 
victimes. Mais c’est surtout le sacrifice du cheval, c'est 
aussi, s'il y est fait allusion, comime je le crois, dans le 
sacrifice du Purusha, le sacrifice humain, qui à été étrôi- 
tement rattaché au système gênéral de la religion védi- 
que.iNous allons voir en effet que le cheval du sacrifice 
et probablement aussi le Purusha sont considérés comme des 
symboles de l’offrande par excellence, à savoir du Soma. 
L'étude que je leur consacre ici nous fait sortir du sujet propre 
de ce chapitre pour nous ramener à un élément mâle. Mais 
cette dérogation au plan que je me suis tracé m'était en 
quelque sorte imposée par l'avantage que je trouve à réunir 
ici les différents genres d'offrandes D. 

Nqus savons que Ie cheval est une des représentations les 
plus ordinaires du Soma. Au vers X, 101, 10, où les dix doigts 
sont assünilés à dix sangles qui le serrent, après ces mots. 
« Versez-le bat dans Le sein de la cuve », on rencontre 
ceux-ci: « Faconnez-le avec des haches faites de pierre », 
cf. X, 53, 10. Ces haches qui sant les pierres du pressoir 
elles-mêmes, et qui servent à « faconner » le cheval-Soma, 
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: sugéésent sant idée du cheval du sacrifice. Ailleurs 
: l’allusion particulière au cheval fait défant, mais l assimilation 
‘du pressurage du Soma à un sacrifice d'êtres vivants est plus 
formelle encore: les deux bras qui tiennent la pierre sont 
| appelés les égorgenrs du Soma, V, 43, 4. Car la citation pré- 
cédente, en nous montrant comment cette qualification d'é- 
gorgeurs du Soma à pu être donnée aux bras qui tiennent les 
pierres servant à l’exprimer, enlève tout fondement à l'hypo- 
thèse d’après laquelle le mot cumitri, qui a incontestablement 
déjà dansle Rig-Vodasôon* sens'technique de «prêtre égorgeur »,/ 
devrait être pris ici simplement dans son sens étymologique 
de « préparateur de l'offrande » (voir Grassman, s.v.). Il est 
, possible qu’au vers V, 44,5, le personnage mystérieux auquel 
est appliquée l'épithète susvaru « qui à un beau poteau » 
c’est-à-dire sans doute « qui est attaché à un beau poteau », 
représente Sama. Remarquons encore que les pierres à presser 
_le Soma, dont onditindifléremment qu'elles portent sur le dos 
le Soma, somaprishthäiso adrayah, VIIT, 52, 2, ou le cheval, 
grävänam …. acvaprishthan, VIT, 26, 24, sont, d’après le 
vers X, 94,3, avides de « chair cuite »: cette chair ne differe 
sans doute pas de « la branche de l'arbre brillant » qu'elles 
dévorent, ibid., c’est-à-dire du Soma lui-même. 

Ajoutons qu'Agni, auquel là qualification de sumaprishtha 
« portant le Soma sur son dos » est également appliquéeauvers 
VIII, 43, 11,en mème tempsque celles de ukshänna, vacänna, 
« qui a pour nourriture des taureaux, des vaches », cf. x, 
91, 14, parce qu'il recoit l'offrande du Soma comme toutes 
les autres, est représenté au vers X, 20, 6, arme de haches, 
qui sans doute sont ses flammes, mais qui n’en assimilent pas 
moins le feu qui dévore l'offrande au prètre qui égorge la 
victime. En fait c'est Agnif, comme lereconnait M.Grassmann 
(Waærterbuch, s. v.) qui est appeléle camitlri, c'est-a-dire selon 
moi, l’«égorgeur» divin dans le dixième vers, consacré aux 
poteaux du sacrifice, des hymnes Apra IE, 3; VIT, 2, et Apri 
III, 4, X, 110. Ce qui a échappé à M. Grassmann, outre 
l'emploi du mot çamnitre dans son sens techniq ue, (emploi qui 
paraît hors de doute dans des vers consacrés aux poteaux du 
sacrifice), c'est que dans les vers IT, 3, 10: II, 4, 10: VII, 
2, 10, et par conséquent aussi db vers correspondant (11) 
de l'hymne Apri I, 142, bien que l'assimilation d’Agni à 


4. Le doute est impossible au vers FIL, 4,10: VII, %, 40. 
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l'égorgeur n’y soit plus SR preconent indiquée par k: nom 
- technique decamitri, le causalsädaya- (pour svadaya-, aoriste 
_sushüda-), exprimant l'opération d’Agni, pourrait prendre déjà 
le sens de « tuer » qu'il a seul gardé dans la langue classique. 
Du moins saisit-on ici le passage du sens primitif de « faire 
goûter l’offrande » aux dieux (cf. au vers I, 188, 10, l'emploi 
par: allèle de l’aoriste sishvada-, cf. encore X, 70, 10; 110, 10) 
à celui d’«immoler », généralise plus tard en celui Sa tuer» 
sans allusion particulière aux victimes du sacrifice. Hest clair 
d’ailleurs que la victime, ou plutôt pour employer l'expres- 
sion même des vers en question, l’offrande immolée par l'é- 
gorgeur Agni, peut être l'une quelconque des offrandes qu'il 
reçoit, c'est-à-dire, selon les idées védiques, qu'il sacrifie aux 
dieux. Ce peut être particulièrement le Soma que nous avons 
déjà vu expressément assimilé à une victime vivante, au 
Cheval du sacrifice. Mais alors que faut-il penser de ces po- 
teaux auxquels les mêmes vers sont spécialement consacrés, 
et qui sont invités à abandonner l’offrande aux dieux? Lorsque | 
l’'égorgeur est Agni, il ne saurait être question de poteaux 
véritables tels que ceux auxquels on attache les véritables 
victimes vivantes. On sera done naturellement porte à les 
identifier aux bfches du foyer, sur Rd l’offrande est 
versée pour être dévorée par le feu. Ces bûches elles-mêmes, 
qui pourraient être directement désignées par le nom, des 
poteaux dans les vers en question, vanaspali, « arbre », ces 
bûches sont à peine distinguées du feu qu ‘elles entretiennent. 
On s'explique ainsi le vers V, 5, 10 qui attribue à la bûche- 
poteau la connaissance des essences secrétes des dieux aux- 
quels elle envoie loffrande, cf. III, 4, 10, et le vers X, 110, 
10, où le eee parait être une forme d°. Agni aussi bien 
que le camitri'. Enfin au vers IX, 5, 10, le poteau « d’or, 
brillant, aux mille branches » ne saurait être que le feu lui- 
mème. On y voit d'ailleurs substitnée à l’idée de l’immolation 
d’une victime celle d'une onction du poteau par le Soma qui 
coule: c'est toujours en d’autres termes l’opération qui con- 
siste à verser l'offrande dans le feu où elle doit être consumée. 


4. L'emploi da pluriel pour le verbe (svadantu) nous interdit en tout cas’ 
de distinguer comme M. Grassmaun (fraduction) le vanaspati d'Agni, sans 
en distinguer le vrmilri. Mais comme d'un autre côté le parallèlisme du 
vers IT, 4,10 VIT, 2, 10 ne permet guëre de croire qu'il s'agisse ici du 
camitri, de l’égorgeur réel, j'expliquerais ce pluriel par Ja distinction de 
trois formes, ou plutôt de trois fonctions d’Agni, comme poteau, comimé 
égorgeur, ét comme «lieu, dera. | | 
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L lation re du Soma au sn cr actes 
“explique l’image de la bride avec laquelle le poteau dirige 
l'offrande sur le chemin des dieux, X, 70, 10. On doit aussi 
maintenant mieux comprendre la figure qui fait des aurores 
les poteaux d’un sacrifice céleste (p.244 et 266): ces poteaux 
brillants ne sont autres que le feu même du ciel. | 
- Les citations précédentes nous ont montré le sacrifice des 
offrandes non sanglantes, et spécialement du Soma, décrit 
dans des termes symboliques qui rappellent les sacrifices 
d'êtres vivants. Elles semblent, en présentant les premiers 
de ces rites comme équivalents aux seconds, trahir une ten- 
dance à remplacer ceux-ci par ceux-là. Il n’en faudrait cepen- 
dant pas conclure que tous les passages du Æig-Veda qui font 
allusion à des sacrifices d'animaux doivent être interprètes 
dans un sens purement symbolique. En ce qui concerne par- 
ticuliérement le sacrifice du cheval, objet des hymnes I, 162 
et 163, le premier de ces hymnes renferme, surtout dans les 
vers 6—20, des détails trop précis pour qu'il soit possible de 
ettre en doute le fait de l’immolation réelle d’un cheval en 
chair et en os. Mais il paraît vraisemblable «& priori que par 
une application inverse du symbolisme déjà étudié, ce cheval 
a été lui même considéré comme une représentation du Soma. 
C'est ce qui peut du reste être aussi prouvé directement. 
Tout d’abordun caractère divin et une origine céleste sont 
attribués au cheval du sacrifice, même dans l'hymne I, 162, 
particulièrement consacre à la description de la cérémonie 
réelle. Il est de la race des dieux, devajäta, I, 162, 1: cf. 
ibid., 15. Aussi dit-on que sa noble origine mérite d’être cé- 
lébrée, I, 163, 1. On proclame son héroïsme, I, 162, 1, qui 
lui a donné sur les dieux une supériorité reconnue par les 
dieux mêmes, I, 163, 8. Au vers I, 163, 12, le bouc conduit 
devant lui dans le sacrifice n’est sans doute appelé son 
« nombril », c’est-à-dire son pére (voir p. 55), que par un 
véritable jeu de mots, le nom de cet animal, «je, étant iden- 
tique par la forme à l'adjectif «ja « nou né », qui désigne 
plusieurs fois dans le Rig-Veda le premier auteur des choses. 
Quoi qu’il en soit, quand le cheval a henni lors de sa première 
naissance, il sortait de la mer, I, 163, 1, cvidemment de la 
mer céleste. Nous pouvons donc voir autre chose que des 
métaphores, je veux dire des détails réellement mythiques, 
dans les passages qui attribuent au cheval du sacrifice, ra- 
pide comme le vent, un corps ailé, T, 163, II, les ailes d'un 
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L aide et les snbes de devant d’un cor J, 163, 1, dés pieds 
_de fer, I, 163, 9. Remarquons encore à’ ce propos que le vers 
I, 165, 10 célèbre au pluriel des chevaux divins qu Le com- 
pare à des oiseaux d’eau. 

Or le cheval céleste représente hepslénont jai et 
le soleil. Les hennissements du cheval du sacrifice au sortir 
de la mer suggérent ont l’idée de l'éclair. Mais en re- 
vanche on lit au vers ? de notre hymne 1, 163, que les dieux 
ont fait le cheval du soleil, c’est-à-dire ont transforméle soleil 
en cheval, l'ont fait courir dans le ciel, ce qui rappelle le 
cheval « qui n’est pas né cheval », I, 152,5. M. Max Müller 
a de bonne heure reconnu (History of the ancient sanskrit 
Literature, p. 554, note 2) que le cheval du sacrifice avait. 
été assimilé au soleil. 

Mais est-ce directement, ou redtement c'est-à-dire en 
tant qu'assimilé à Agni ou à Soma, que le cheval du sacrifice 
représente le soleil ou l'éclair? Poser cette question c'est, 
à ce qu'il semble, la résoudre: il est vrai qu'on ne l’a guère 
posée. Ce n’est pas le soleil ou l'éclair, ce sont Agni et 
Soma représentant l'un et l'autre, qui sont descendus sur la 
terre. C’est d'eux qu’on peut dire, comme on le dit en effet 
du cheval du sacrifice, que le mortel en a obtenu la jouis- 
sance, I, 163, 7, et qu’ils ont laissé ici-bas leurs traces, les 
traces de leurs sabots, T, 162, 5. C'est à eux que convient 
l'immensité attribuée au cheval du sacrifice, dont le souffle, 
oiseau qui vole au bas du ciel, est évidemment le vent, 
tandis que sa tête, également ailée, est Le soleil, I, 163, 6 
Comme Agni et Soma ont trois formes !, trois demeures, etce., 
le cheval du sacrifice a trois liens. Il est vrai que le vers 
I, 163, 3 place ces trois lens ensemble dans le ciel; mais 
le vers suivant y ajoute trois liens dans la mer, trois liens 
dans les eaux. C'est là d'ailleurs une de ces énumérations à 
la fois incomplètes et redondantes comme nous en avons 
déjà rencontré dans les sections consacrées à Agni et à Soma. 
Le chapitre de l’Arahnétique mythologique prouvera, je 
l'espère, que de telles formules sont de simples modifications 
de formules plus exactes, dans lesquelles le nombre trois cor- 
respondait à celui des mondes. Celle qui nous intéresse ici 


4. C'est précisement sous Ja forme d'un cheval qu'Apäm Napät, le fils des 
eaux (Agni où Soma), est représenté au vers JI, 35, f, qui lui attribue une 
naissance € lei» vi une autre dans le ciel. 


‘implique « en “tout cas de cluralité dé 7. mes oi cheval dus sa. 
-crifice. Il en est de même du vers I, 163, 7 qui mentionne 
‘sa forme « suprême » dans le séjour de la vache. Le vers. 
L 163, 4 l'assimile, dans le lieu de « sa naissance suprême ». 
à “Varuna. C'est sans doute au coutraire à sa forme terrestre 
que fait allusion le vers 1, 163, 9, en l'appelant un Indra 
inférieur. Les deux conducteurs ‘du chev al, I, 162, 19, peu- 
vent aussi correspondre aux deux mondes, comme en général 
les deux sacrificateurs (voir p. 233). 

. Une allusion aux formes multiples du cheval du sacrifice 
me paraît encore contenue dans le vers I, 162, 18, d'après 
lequel la hache détache trente-quatre côtes du cheval. On ne 
_peut en conelure, ni comme l'a fait M. Piétrement (Mémoire 
sur les chevaux à trente-quatre côtes des Aryas de l'époque vé- 
dique. Paris, E. Donnaud), que les Aryas védiques connais- 
.saient des chevaux à trente-quatre côtes, ni comme l’a fait 
M. Huxley (Academy, 1875, n° 146) qu'ils laissaient subsister les 
“cartilages de deux côtes, pour des raisons anatomiques ana: 
logues à celles qui guideraient lés chirurgiens modernes dans 
une opération analogue. M. Max Müller, sans repousser l'expli- 
cation de M. Huxley (ibid.), a fait remarquer qu'il n’est jamais 
question dans les rituels de laisser deux côtes de la victime 
‘intactes. D'ailleurs, qu'on le fit ou non pour le cheval du sa- 
crifice, le choix, soit du nombre de côtes à couper, soit du nom- 
bre charge de représenter par à peu près le nombre total des 
.côtes du cheval, à dù être déterminé par des raisons mythi- 
ques, et par bonheur nous retrouvons dans le fRig-Veda un 
autre emploi du nombre trente-quatre qui ne peut guërc nous 
laisser de doute sur sa signification. Il s'agit d'un personnage 
qui brille de différentes manières avec trente-quatre splen- 
deurs pareilles et cependant soumises à des lois diverses, 
_({itiératement avec trente-quatre, avecune splendeur. ete.), X, 
55,3. Cestrente-quatre formes reprèsententles différents dieux 
comme le montre le premier hémistiche du méme vers: « I} 
a rempli les deux mondes ct le milieu (l'atmosphère), Les cinq 
fois sept dieux. » Les deux nombres ne se correspondent qu’à 
une unité prés, mais c’est évidemment le nombre trênte- 
quatre, nommé le second, qui est exact, et l’inexactitude du 
premier n a été rachetée aux yeux de l’auteur que par l’avan- 
| tage qu ‘il présentait d'être décomposable en deux facteurs, 
cing et sept, ayant chacun une valeur mythologique. Le 
nombre trente-quatre est lui-mème formé, comme nous Île 
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ne verrons, par l'addition dune tes au onde de trenfé. rois 
. dieux correspondant. aux trois mondes. Un personnage à. 
trente-quatre : formes est donc celui qui a des formes dans. 
tous les mondes, plus une forme mystérieuse. Telle est 
aussi la signification symbolique des trente-quatre uôtes du 
cheval du sacrifice. Ajoutons que le héros de notre vers X, 
55, 3, paraît être Soma, suffisamment désigné au vers 8 du 
. même hymne comme l’allié avec lequel Indra combat les 
démons quand il a bu le breuvage, puis encore au vers 1 
comme le frère de ce dieu, au vers ? comme l’amant des cinq. 
régions cardinales, au vers 6 comme l'oiseau brillant, au 
vers 5 comme identifié, à ce qu’il semble, à la lune, pour ne 
rien dire du vers X, 55, 3 lui-même d'après lequel il 
« remplit » les dieux. On peut croire d’ailleurs que le rap 
prochement des hymnes X, 55 et 56 dans le recueil n’est 
pas purement accidentel, et le second de ces hymnes est 
consacré en partie à un cheval Hpenque représentant évi-. 
demment Soma. | 
_ Si d’ailleurs j'avais précédemment nommé Agni avec Soma, 
comme l’un des deux prototypes possibles du cheval du sa- 
crifice, c'était pour ne pas paraître tirer des textes mêmes 
que je citais des indications plus précises qu'ils n'en pou- 
vaient en effet fournir. Mais entre Agni et Soma le choix 
ne saurait être douteux. Sans doute une confusion, toujours 
‘facile à admettre, d’Agni et de Soma, identiques sous leurs 
formes célestes, paraît impliquée par le vers I, 163, 7, 
portant que ‘le cheval, après que l'homme en a obtenu la 
jouissance, à dévoré les plantes, si toutefois ce détail est ici 
symbolique, et en tout cas par le vers 1, 163, 11, d'après 
lequel les « cornes », cf. 9, du cheval, dispersées en divers 
lieux, s’avancent avec impétuosité dans les « forêts ». On re- 
connaît aisément dans ce dernier passage les flammes du feu: 
dévorant le bois. Il n’en est pas moins évident que comme vic- 
‘time qu’on immole, 1, 163, 12, et qu'on envoie aux dieux, thid. 
13 ; 162, 21, c'est-a- dire en somme comme offrande, et comme 
offrande dont les sacrificateurs prennent leur part, I, 162, 5 D; 
12, le cheval représente Soma plutôt qu'Agni. Du reste, qu: 
vers V, 27, 5, les parts du sacrifice du cheval sont expres- | 
sément comparées aux Somas « qui entrent dans trois mé- 
langes » tryâcirah, c'est-à-dire selon l'explication que nous 
avons donnée de ce terme, aux Somas des trois mondes. 
Signalons encore à propos de ce nombre trois que nous 
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avons aussi trouvé dans lés trois liens du Chorale à riple 
onction de l'offrande dont Agni est l’'égorgeur, dans un 
_des passages où nous avons constaté l'assimilation de l’of- 
frande non sanglante à une victime vivante, II, 3, 10. Le 
vêtement dont le cheval est recouvert, I, 162, ? et 16, 
rappelle le vêtement « de lait » du Soma {voir chapitre IV). 

infin, si l’auteur du vers I, 163, 3, en parlant destrois liens 
du cheval « dans le ciel », affirme qu'il est « séparé du 
Soma », c'est sans doute pour opposer sa forme supérieure 
à sa forme inférieure qui est le Soma terrestre. 

Nous avons vu déjà que le cheval du sacrifice est, dans la 
cérémonie, précédé d’un bouc. Ce bouc, qui est conduit 
devant lui, 1, 162, 3; 163, 12, qui marche le premier quand 
le cheval est promené trois fois circulairement, I, 162, 4, 
est la part du dieu Püshan, f, 162, 3, 4; cf. 2. Mais d’autre 
part Püshan a pour attelage des chèvres, ce qui s explique, 
si ile bouc et les chèvres's'équivalent, comme je le crois, dans 
les-deüx mythes. par l identification de Pûshan avec Soma!. 
Le bouc qui précède le cheval peut être également considéré - 
comme traînant le cheval. C'est ainsi que d'apres le vers I, 
162, 21, le cheval est considéré comme attaché au joug de 
l'âne, parce qu'un àne le précède également dans la céré- 
monie. Nous retrouverons l’âne dans la légende des Acvins. 
Quant au bouc il pourrait représenter le feu qui porte le 
Soma. L'épithote vierari/pa « qui a toutes les formes », Ï, 
162, 2, lui donne en effet un caractère mythique, et la 
fonction qui lui est attribuée d'annoncer le sacrifice aux 
dieux, I, 162, 4, parait l’assimiler au dieu qui recoit si sou- 
vent la qualification de hotri. On donne aussi pour compa- 
gnons au cheval du sacrifice les deux haris ou chevaux d'Indra, 
1,162, 21, probablement parce que celui-ci est trainé par eux 
quand il emporte, soit le Soma qu'il a conquis dans Îe ciel, 
soit celui que lui offrent les hommes. 

C'est Yama qui a donné le cheval, Trita qui l'a attelc, 
Indra qui l’a monté le premier (ef. 1, 163, 92), le Gandharva 
qui en a saisi les rênes, I, 165, 2, gardés par tous les gar- 
diens de la loien général, I, 163, 5, au nombre desquels il 
faut sans doute placer aussi Tvashtri, I, 162, 3; 19. Yama 
et Trita jouent bien là leur rôle ordinaire de sacrificateurs, 
Indra celui d'un dieu guerrier dont le Soma cst, comme nous 


1. Voir l'étude qui sera consacree à Püshaur. 
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Fe verrons, un ailes indispensable, le Gandharvh énËn, | 
celui d’un gardien céleste du breuvage sacré. Au vers 1, 
163, 3, le cheval du sacrifice est. identifié lui-même à Yama. 
et à Trita (en même temps qu'à un Aditya ; cf. son assimila- 
tion à Varura dans le vers suivant). C'est ainsi que Soma. 
est, par un phénomène mythologique déjà souvent constaté, 
le prototype des préparateurs du Soma. Le éheval du sacrifice 
est encore représenté, non-seulement comme donnant des 
richesses à l’homme pieux, I, 163, 13, mais comme priant et 
tournant sa pensée vers les did. I, 163, 12; il recoit même 
expressément au vers I, 162, 22 la qualification de havishmat 
« sacrificateur ». | 

Je ne puis mieux clore cette étude sur le cheval du sacri- 
fice qu’en citant les formules destinées à le préserver, malgré 
le fait matériel de l’immolation, ou tout au moins à préserver 
l'être divin qu’il représente, de la souffrance et de la mort: 
« Que ton propre souffle ne te fasse pas souffrir à ton ue : 
que la hache ne fasse pas de mal à tes corps! 5 I, 162, 2 
« Tu ne meurs pas, tu ne souffres pas de dommage, » ibid. 21. 
Le second vers se poursuit ainsi: « Tu vas vers les dieux 
par des chemins aisés. » L’un et l’autre nous rappellent le 
départ du trépassé pour l’autre vie et les recommandations 
adressées au feu du bücher qui doit, sans le dévorer, le 
transporter au cicl (p. 80). Le cheval, quand il a été égorgé, 
I, 163, 12, et sacrifié, part de mème pour sa demeure suprême 
où il va retrouver « le père et la mère », ibid. 18. Nous 
avions annoncé plus haut (p. 191) cette confirmation que 
l’ascension du cheval du sacrifice donne au mythe du re- 
tour de Soma au ciel. Le premier vers de l'hymne X, 56, a déjà 
été cité comme devant être rapporté ainsi que les deux suivants 
au cheval Soma: « Voici une de tes splendeurs, une autre 
est au-dessus, réeunis-toi à la troisième ; en te réunissant à 
ton corps, sois agréable et cher aux dieux, dans ta naissance 
suprême »; cf. 2 et 3. On remarquera l’analogie de ce passage 
avec le vers 1, 163, 13: « Le cheval est parti pour sa de- 
_mewre suprême, vers le père et la mere; qu'il soit mainte- 
nant agréable aux dieux... » | 

Au premier rang des victimes énumérées dans le rituel de 
certains sacrifices, figure l'homme lui-même. ‘Dans le Rig- 
Veda il n’est, à la vérité, jamais question du sacrifice réel 
d'un homme; mais une allusion à cette coutume barbare 
semble néanmoins contenue dans le mythe du sacrifice du 
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| Purushh. En effet, le nom je ce Purüusha que les” ;diaux ént 
pris pour victime de leur sacrifice, X, 90, 15, signifie 
_« homme » Comme d’ailleurs la forme humaine est attribuée 
à Soma aüssi bien que la forme chevaline, il est difficile de 
- douter que le Purusha sacrifié par les dieux, et par suite 
. aussi l’homme en chair et en os, figurant comme victime du 
sacrifice terrestre, qu’il fût ou non “réellement immolé, aient 
été considérés, de même que le cheval, comme des représen- 
tations symboliques de l’offrande par excellence, du breuvage 
sacré. L’hymne X, 90, est consacré tout entier au sacrifice 
du Purusha, auquel fait peut-être allusion aussi le vers X, 
130, 2 ; cf. 3, où le nom de Pur serait remplacé par celui 
de pumäms qui a le même sens. C’est de ce sacrifice, accom- 
pli par les dieux, que sont nées toutes choses Mais les 
traits de l'hymne en question qui nous importent ici sont 
ceux qui font du Purusha, comme du cheval du sacrifice, 
un être multiforme. Je n'’insisterai même pas actuellement 
sur les sept bûches limitant le foyer et sur les trois fois 
sept bûches à brûler que les dieux ont employées dans le 
sacrifice du Purusha, 15. Mais je citcrai les vers 1 et 5, 
d’après lesquels cet être à mille têtes, à mille yeux, à mille 
pieds, enveloppe la terre et la dépasse en avant ct en arrière, 
le vers 2 portant qu'il est tout ce qui a été et tout ce qui sera, 
et enfin les vers 8 et 4 qui lui attribuent quatre pieds dont 
l’un représente tous les êtres et est resté sur la terre, tandis 
qu'avec les trois autres il s’est élevé dans le ciel où ces trois 
pieds appartiennent à sa forme immortelle. Les trois pieds 
devaient correspondre primitivement aux trois mondes et ont 
été attribués tous ensemble au ciel en vertu d’une loi qui 
scra étudiée dans le chapitre de l'Arithinétique mythologique. 
On peut en rapprocher les trois poteaux AUSUE ls était atta- 
ché Gunaçcepa quand Varuna l’a délivre, I, 24, 13; ef. 12 
et V, 2, 7. Cunaccepa est surtout connu par une légende de 
l'Aitareya-“brâhmana qui fait de lui la victime désignée d'un 
véritable sacrifice humain. Mais c'est un personnage évi- 
demment mythique, qu’on peut osier au Purusha; et”le 
mythe des trois poteaux peut servir à rattacher celui dés trois 
pieds du Purusha au mythe des trois liens du cheval du 
sacrifice. On peut d’ailleurs trouver un argument direct en fa- 
veur de l'identité du Purusha avec Soma, sinon au vers ? de 
l'hymne X, 90, dans le titre qui lui est donné de « maître de 
l'immortalité », au moins au premier vers du même hymne, 
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re la mention: autrement inexplicable: des dix Goigts , 
qui jouent un rôle si important d ee les formules relatives à a 
Soma. | 
L'étude consacrée dans les pages précédentes au Duvashe 
et au cheval du sacrifice considérés comme des symboles du 
Soma, qui reste ainsi, par opposition au lait, au beurre et 
aux eaux, la seule offrande représentée dans la mythologie *® 
védique par un personnage mâle, formait ici une sorte de 
digression. Elle ne doit pas nous faire oublier que, confor- 
mément à la place qu'elle occupe dans le chapitre consacré 
aux éléments femelles, la présente section avait pour objet 
principal les offrandes en tant qu’éléments femelles du 
sacrifice. Ce qui a été dit des eaux en général s'applique aux 
caux employées dans le pressurage du Soma. Quant au lait 
et au beurre, en tant que représentant, soit les eaux célestes, 
soit les aurores, ils sont naturellement femelles comme elles. 
Les représentations qui conviennent aux eaux et aux aurores 
sont non moins naturellement applicables au beurre et au lait. 
De même par exemple que les vaches et le lait qu’elles pro- 
duisent sont souvent confondus dans le ciel sous une appel- 
lation unique, de même le lait que les vaches terrestres 
donnent à l'homme pour le sacrifice (VI, 28, let suivants), et 
le beurre qu’on tire de ce lait, ont dû être eux-mêmes repré- 
sentés comme des vaches. On verra dans l'étude consacrée 
aux rapports des éléments mâles et des éléments femelles 
qu'il en a été en effet ainsi. Remarquons à propos des 
vaches réelles qu'elles boivent les eaux divines, [, 23, 18, 
assimilées elles-mêmes à des vaches, en sorte qu’on a pu 
dire que c'est leur corps (une autre forme d’elles-mêmes) 
qui est un remède pour leur corps, X, 100, 10. Ajoutons 
que le lait et le leurre sont, comme on le verra, assi- 
milés, non-seulement à des vaches, mais aussi à de jeunes 
femmes. | 


1. Soit qu'il faille, en gardant la traduction consacrée « 11 a dépassé (la 
tee) de dix doigts », chercher dans ces dix doigts, qui seraient ceux d’un 
sacrificateur céleste, une allusion de forme bizarre au séjour invisible de 
Soma, soit que le sens primitif de la formule ait été « Il est monté sur les 
dix doigts » (comme sur des chevaux qui le portent, cf. p. 224). — Nous 
n'avons pas à nous vccuper ici du ses philosophique qu'a pris le mythe du 
Purusha. 


soit 


SECTION V 


LES PRIERES 


. Les offrandes ne sont pas les seuls éléments femelles du 
sacrifice. Le même sexe est attribué aux prières dont le rôle 
dans la mythologie du culte est plus important encore 
que celui des offrandes femelles, du moins si l'on en juge 
par le nombre et la fréquence des formules où ce rôle est 
indiqué. Par le terme de prières que j’emploierai le plus 
souvent par abréviation, il faut d’ailleurs entendre toutes les 
formes de la parole et même de la pensée dans leur application 
au sacrifice. Cependantles pensées pieuses ne peuvent jouer un 
rôle dans la mythologie que comme équivalentes aux paroles. 
C'est à ces dernières, soumises ou non aux lois du rhythme et 
désignées par les noms les plus divers, vée, vacas, vâka, 
uktha, sûkta de la racine vac « parler », stuti et ses composés, 
stotra, stoma, de la racine stu « louer », stubh de la racine 
stubh «louer », Ati (en composition), hava, hoträ, haviman, 
de la racine ht «invoquer », kdru et sukirti de Ia racine 
kar «louer », eamsa, pracasti, de la racine cams « prononcer 
solennellement », gir et gäyalra des racines gur et g& « chan- 
ter », arka,at suvrikitr, de la racine arc, rie, « chanter, célé- 
brer »', sañs compter le mot ric, vers, qui a donné son nom 


à. La racine arc, rie, à dù avoir primitivement, outre le sens de « chan-: 
ter, célébrer », celui de « briller ». C'est ce que prouve avec évidence l'exis- 
tence de mots formés de cette racine, qui, Comme arei, orcis, ont indu-s 
bitablement le sens de « rayon, flamme, éclat ». Mais pour les formes 
personnelles de la même racine, c’est à peine si on peut trouver un ou deux 
exemples certains du sens de « briller », dans l'Atharva-Veda, au vers Il, 
49, 3, où le poëte d’ailleurs ne fait que jouer sur létymologie de arcs, et 
dans le Rig-Veda, au vers III, 4%, 2, où la traduction « Tu as fait chanter 
l'aurore » (voir ‘p. 286), serait très-admissible si le causal #rcayah n'était 
construit parallèlement au causal arorayah. Je ne vois pas que dans aucun 
autre passage du Rig-Vedä on puisse alléguer une raison valable hour écar- 
ter le sens de « chanter, célébrer », que la racine are, ri, a seule gardé 
dans la langue classique, tout en le moilifiant en celui de « honorer, saluer ». 
Nous savons qu'Agni ne brille pas seulement, mais qu'il chante aussi, V, 25, 7, 
et nous verrons qu'Indra accomplit souvent ses exploits en chantant, I, 80, 1, 
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‘au a Hig-Vedä, vip, “de la racine vip « être agité, ‘inspiré »1, | 
puis, outre ric, chandas, säman, traishtubhae qui ont pris des 
sens techniques, ‘enfin vént, cûsha et surtout brahrañ, c'est 
aux paroles, ou à la parole sacrée, qu ont été d’abord assignés 
des prototypes célestes. D'ailleurs les mots signifiant pro- 
prement pensée, comme dh?, dhiti, didhitr, de la racine dhi, 
nati et sumati, manishä, maninan de la racine man, sem- 
blent dans la. plupart des cas ne désigner les pensées qu’en 
tant qu'elles sont manifestées par la parole. L'une des for- 
-mations de la racine man, le mot maiura, est même devenu 
‘le nom technique des formules sacrées. _ 
Les prières sont comprises au vers VII, 36, 2 dans une 
énumération de divinités qui commence au vers précédent et 
se continue dans le suivant. Cependant un pareil texte ne 
prouve pas encore l'existence de formes célestes de la prière, 
car un caractère divin est attribué même à la prière de 
l'homme, II, 18,3:1V,43, 1; VIL, 34, Let9; VIII, 27, 13. Mais 
il en est d'autres plus précis qui vont nous expliauer le carac- 


1. Voir dans l'introduction une note sur le mot up. 


comme les prêtres mêmes qui lui servent d'alliés, EF, *73,2, cf. 4: ITE, 31,8 

cf. 7. Pour le vers 1, 62, 2, M. Grassmann a lui-même abandonné dans sa 
traduction le sens qu'il avait adoplé dans son Lexique, et il aurait pu faire 
de même, sans aucune hésilation, pour le vers JIL, 31, 7. Eu effet, quelle 
idee est plus fanilière aux poûtes védiques que celle ‘du ‘ehant des Angiras? 
Le vers I, 6, 8 s'explique naturellement dans le nee ordre d'idées. Nous 
reviendrons plus loin (p. 287), sur le vers [, 92, 3, Quant aux autres sens 
que M. Grassmaun, à l’exemple de M. Roth, assigne à la racine are, rie, 
ceux de « fancer » et d’ « étayer », ils ne me paraissent pas justifiés par les 
passages d'où on à cru pouvoir les induire. De méme que la racine vas 
« briller », par exemple, peut désiwner tous les actes que l'Aurore accom- 
plit en brillant, de même la racine are, rie, « chanter » 4 pu désigner tous 
les actes qu'un dien quelconque, en tant qu'assimilé à un sacrificateur, ac- 
complit en chantant, là nature particulière de cet acte étant exprimée par le 
prélixe où par les régimes qui accompagnent le verbe. Délà l'expression du 
vers 1, 460, 4, yo... rarjast.…. agareblii skambhanebhih sam Guvice « Qui 
‘a etayé les deux mondes avec le chant, les hymnes, comme avec des étais 
impérissables », et celle du vers XII, 1, 39, de l'Atharva-Veda,.. pirve.… 
rishayo g udinricuh: « Les auciens rishis ont fait sortir les vaches en chan- 
lunte. C'est ainsi qu'on trouve exprimée par un autre verbe signifiant 
chanter, accompagne du préfise #2, vt yrnishe, lidée qu'Indra onvre par le 
chaut les portes du ciel ou de l'étable céleste, R, V., VI, 35; 5 (Revue crili- 
que, 1875, [, p. 373, note 3). De méme eucore au vers I, 2, 3, de l’Atharva- 
Veda, fa racine are, rie ne désigne l'opération des cordes d'arc {littéralement 
des vaches) lancant la flèche, que parce que la corde, en lançant la flèche, 
fait uu bruit qu est assimilé à un chant ; ef, KR. V., IX, 69, 4. Remarquons 
encore, à propos de cette attribution mal justifiée du sens de « lancer » à la 
vaeine are, ric, que le mot wdric parait n'avoir, comme le mot udarka, d'au 
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“Hrd diyin de n prière par : son a assimilation | à certains phéno- 
mênes célestes. | 

I] semble que les us de ces énGmones énxaiels a 
parole pût être comparée étaient le bruit du vent et celui du 
tonnerre. Or, bien qu'on rencontre en effet la comparaison de 
la parole et du vent quisouffle, X, 125, 8, du prélude des 
hymnes et de celui du vent, I, ‘118, 18, ‘enfin du chantre qui 
« pousse » ses hymnes ct du vent qui pousse les nuages‘, I 
116, 1, comme le vent joue en somme un rôle assez effacé, 
dans la mythologie védique, comme d’ailleurs il appartient 
au même monde que la foudre, c'est-à-dire à l’atmosphère, 
“on ne voit pas au premier abord que notre nouvel élément 


4. Väyu, le vent ilivinisé, est lui-même un chantre, V, 41, 6; cf. 1, 143, 18, 
un chantre d'Indra, I, 169, 4, et par suite est comparé à un sacrificateur, 
V, 43, 33 cf. VII, 00, 10, 


tre sens que « coramencement de l'hymne », 1, 55, 44: X, 77, 7. — Quantau 
mot arka lui-même, hien qu'il ait désigné plus tard les phénomènes ignés, 
et particulièrement le soleil, il ne me paraît pas prouvé qu’il ait dans aucun 
passage du Rig-Veda un autre sens que celui d” « hymne » {ou de « chan- 
tre », V, 57, 5). De tous ceux pour lesquels M. Grassmann, dans son Lexique, 
abandonne ce sens, le seul qui puisse paraître vraiment emba rrassant est le 
vers X, 153, 4. Mais le bruit du tonnerre étant considéré comme un hymne, 
on comprend qu'un poëte ait pu dire d'Indra, tenant en ses mains Ja foudre 
retentissante, qu'il porte | « hymne dans ses bras ». La prière étant, même 
pour Iudra et pour tous les dieux, le grand moyen d'action sur les phéno- 
mènes célestes, le mot «ka peut sans aucune difficulté conserver son sens 
ordinaire : « hyrone » aux vers IT, 41, 45: LIL, 34,11 (cf. 7 et 8); 34, 14; 61, 
6: 1V,16, 4; 56,1 et 2: V, 41, 75 IX, 97, 31; X, 157, 5. Des épithètes expri- 
mant idée d'_« éclat » sont souvent jointes aux differents noms des prières, 
ce qui nous fournit l'explication du composé crhaçcoka, employé au vers VI, 
4, 7, et celle du vers précédent : « O Agyni, avec les hymnes brillants {ou par 
l'effet des hymnes, qui sont pour lui comme une nourriture, VI, 3, Si, tu as, 
comme le soleil, répandu ton éclai dans les deux mondes. » Nous verrons 
aussi que la composition où la récitation de lhymme est assimilée à Ja cla- 
rification d’un liquide, HT, 26, 7 et 8; VIT, 9, 2. C'est encore une idée fami- 
rage aux rishis que celle du « don de l'hymne par Les dieux », VII, 39,7; 
62, 3. de la découverte ou de « l'obtention » de l'hymne, soit par . dieux, 
VI, 4 9, 8, soit par les hommes, d'où le composé arkasdti, 1,474, 7; V1, 20, 
4: . 26, 3. Le séjour de l'arka, où s'établit Soma, IX, 25, 6 ; 50, 4, a naturel-* 
lement la place du sacrifice, Le séjour de l'hymne qui sert, en méme LPATRE 
que les gouttes du Soma, à l'accroissement du corps d’ Indra, IX, 73, 2: cf. 
VI, 20, 13. Le mot arka désigne aussi hymne céleste que les ancêtres mon- 
tés au ciel « surveillent » en même temps que « l'offrande », À, 107, 4, et 
les hymnes invoqués comme des divinités en méme temps que les eaux 
(célestes, de ils sortent), Le . 14. On trouvera rapproches à la page 302 
les vers VI, 3; X, 67, 5 68, 4; 6, 9. I n'est pas douteux que dans ces 
vers, a. à D ait " « inaître de la prière », le mot arka dé- 
signe l'hymne. Nous interpréterons plus bas (p. 289) les vers VIII, 90, 43 
et "44, et on verra que dans le premier le mot #rkini dérive de arka dans le 
sens d « hymne », comme dans tous ses autres emplois (Gr. s, e.). | 


femelle ait pu avoir plus d’un prototype important dans le 
ciel, ou du moins que des formes correspondant aux deux 
mondes distincts de l’atmosphère et du ciel aient pu lui être 
assignées. La suite de cette étude nous ménage pourtant à 
ce sujet une surprise. Mais nous devons d’abord nous attacher 
à prouver l'assimilation de la prière aux bruits de l'orage, et 
particuliérement au bruit du tonnerre. 

_ Au vers I, 38, 14,le chantre de Brihaspati est invité à 
tonner comme le nuage. L'auteur du vers I, 116, 12, en célé- 
brant un exploit des Acvins, se compare lui-même au tonnerre 
qui annonce la pluie. Les hymnes qui ont acclamé Brihaspati 
sont pareils aux bruits du nuage, X, 68, 1. Le nuage lui-même, 
ou le dieu Parjanya, qui en porte le nom, « prononce une 
parole » forte, brillante et bienfaisante, V, 63, 6. Les Maruts 
‘font retentir la « voix » du nuage en même temps que les 
éclairs envoient leur sourire à la terre, I, 168, 8. L’ « hymne, 
arka, que Brihaspati a trouvé «comme le cieltonnant», X, 67, 
5, est le même auquel ce dieu estcomparé en tant que « lançant 
l'étincelle du ciel », X, 68, 4. Il ne diffère pas non plus de 
celui qu’'Indra porte dans ses mains lorsqu'il aiguise sa foudre, 
_X, 1538, 4, c'est-à-dire qu’il représente le tonnerre, comme le 
säman qu'un dieu innommé (Indra ou Soma) goûte au moyen 
de l'éclair, X, 99, 2. La voix que Soma fait entendre sur la 
surface de la mer, IX, 12, 6, est appelée un hymne au vers X, 
14, 1. Ces passages sont de ceux où Soma, s’il ne représente 
pas l'éclair dans le ciel, ce qui paraît ici le plus probable, le 
symbolise au moins sur la terre. L'hymne qu’il fait enten- 
dre symbolise donc le tonnerre, s'il n'est pas Le tonnerre lui- 
même. D'ailleurs l'éclair est encore expressément nommé 
au vers [, 164, 29, où il passe pour une transformation de la 
vache mugissante, et supérieure en sagesse au mortel, quand 
elle sort de son enveloppe. Or, nous verrons plus loïn que la 
vache, et particuliérement la vache mugissante, cf. ibid. 28, 
‘st une représentation fréquente de Ja prière. Mais dès 
maintenant aucun doute ne peut s'élever sur la signification 
: de la vache « mugissante et créant les eaux » qui, au vers 
“41 du même hymne, est représentée successivement avec un 
pied, deux, quatre, huit et neuf pieds, et placée d’ailleurs 
dans le ciel suprême. Ces pieds ne peuvent correspondre 
qu'à ceux des mêtres de la prière terrestre. La même vache 
recoit l'épithète sahasräksharä sur laquelle nous reviendrons 
plus loin. 
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. Ainei, d une part, les chants du. sacrifice sont comparés : au 
tonnerre, et de l’autre, celui-ci est désigné par les mêmes 
mots que ceux-là, en recoit des attributs évidemment em- 
pruntés à la parole sacrée. On voit donc dejà que la parole 
représente dans le culte le bruit du tonnerre; Elle ne le re- 
‘présente pas seule, ou plutôt le bruit des pierres du pressoir 
est considéré lui-même comme une prière. Ces pierres ont 
une voix, X, 7/6, 6, elles la font ou e X, 94, 14, elles 
parlent, V, 41, 12; 37, 2 2; VIII, 34, 2; X, 36,4, aux dieux, 
VII, 68, 4, et c’est à elles qu’on compare le chantre quand 
il prend lui-même la parole, V, 36, 4. L’hymne X, 94, 
adressé aux pierres, commence ainsi : « Qu'elles prennent 
la parole, prenons-la aussi nous-mêmes; adressez la parole: 
aux pierres qui parlent. » Les anciens prêtres Navagvas ont 
chanté dix mois avec la pierre que remuaient leurs mains, V, 
45, 7. Le chant des pierres s'adresse aux dieux, qui sont 
priés de l'écouter, I, 118, 3; IIf, 58, 5, et qui l'aiment, X, 
76, 4; il est appelé expressément une invocation, VII, 22, 4, 
comme la pierre qui parle est elle-même appelée un chantre 
digne d’éloges, I, 83, 6. Vâyu et Indra sont priés de venir là 
où parle la pierre, 1, 135, 7, et la pierre est invitée à attirer 
Indra par sa parole, I, 84, 3. On peut croire que de même, 
au vers VIII, 42, 4, les prières avec lesquelles les pierres ont 
fait descendre les Acvins pour boire le Soma sont leurs pro- 
pres prières. Mais les pierres du pressoir représentent elles- 
mêmes les nuages, ces montagnes, ces pierres célestes. Le 
premier vers de l'hymne X, 94 nous montre, en même temps 
que les pierres, les montagnes, c'est-i-dire les nuages, adres- 
sant leur chant à Indra. Dans Ie même hymne, les picrres, 
assimilées encore à des taureaux mugissants (v. 3), sont, 
comme nous l'avons vu (p. 199), plusieurs fois considérées 
elles-mêmes comme des pierres ceélestes.Celles qui, d'aprés le 
vers V, 31,5, ont chanté un hymne à Indra, semblent iden- 
tiques aux roues sans char etsans chevaux lancés par ce dieu 
contre les démons. Bref, le chant des pierres du pressoir, 
comme les chants proprement dits, représente le bruit du. 
tonnerre, 

Ce bruit lui-même, étant la voix du nuage, est aussi la 
voix des eaux, des rivières célestes. À la vérité la pluie qui 
tombe a son bruit propre qui a pu entrer, ainsi que le siffle- 
ment des vents, dans la conception de la voix des eaux, 
justifiée en outre par le bruit des rivières terrestres. Mais 
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| la prédominance du bruit du tonnerre dans l’ordre purgment 
naturel doit nous disposer à croire qu'il a contribué, sinon à 
l'exclusion des autres, du moïns pour la plus forte part, àla 
formation de ce mythe. D'e aprés une formule qui, dans le 
vers X, 109, 1, est appliquée à un cas particulier, à savoir 
la révélation du crime commis contre un brâhmane, mais 
qui dans ses traits essentiels doit avoir évidemment un sens 
plus général, et un sens naturaliste, les eaux divines, la mer 
sans limites, ont parlé les. premières ainsi que Mâtariçvan, 
c est-à-dire Agni, représentant ici l'éclair. | 
Or, au my the des eaux qui parlent correspond, dans l’or- 
die du culte, outre l'attribution d'une voix aux eaux qui 
coulent avec le Soma (voir chap. IV), l'assimilation des prières 
elles-mêmes aux eaux. Comme les eaux, les prières, en 
même temps qu'elles retentissent, coulent, VIII, 7, 1; Vâl. 
1, 6. Elles sont expressément comparées aux eaux, I, 64, 1. 
L'hymne adressé aux Acvins est comparé à un réservoir 
d’eau qui doit les attirer, VIIL, 76, 1. Les prières fortifient, 
‘ou plutôt rafraîchissent Indra comme l'eau, VIIT, 87, 8. Les 
chants sont des eaux que le poëte fait couler vers [ui du fond 
d’une mer, > 89, 4, qui n’est autre que son cœur ; cf, VIII, 
14, 10; 87, 7. Ils se dirigent vers lui comme des eaux qui sui- 
vent leur ns VIII, 32, 23; VI, 47, 14; comme des rivières 
dans une mer, ils pénetrent en lui, VE, 36,3; VIIL, 16, 2 2, 
et en Brihaspati, 1, 190, 7. Ceux que les doux adressent à 
Indra sont également comparés à des eaux, II, 13, 5, et la 
prière que les hommes adressent aux Maruts plaît à ces 
dieux comme les sources du ciel à celui qui est altéré, V, 57, 
1. La comparaison devient plus précise encore au vers VII, 
94, 1, d’après lequel l'hymne qui célèbre Indra et Agni est 
né de la pensée comme la pluie du nuage, et surtout au vers 
IX, 100, 5, invitant Soma à répandre la priére comme le ton- 
nerre répand la pluie. Cette derniere citation suffirait pour jus- 
tifier au besoin l’idée que les précédentes ne contiennent pas 
de simples comparaisons sans portée, mais bien des allusions 
à l'assimilation mythique des prières et des eaux. Aux vers 
VI, 66, 11: X, 68, 1, la mention des montagnes d'ou cou- 
lent les eaux auxquelles les prières sont comparées” peut 
être une allusion aux nuages. La comparaison est aussi 


4. Sur la formule girayo niüpah du vers VI, GG, 11, cf. Revue critique, 18758 
Il, p. 376. 
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étendue aux prêtres eux-mêmes, et d’ après Je vèrs VIN, 6, , 
84, les Kanvas ont acclamé Indra, pareils à 108 CRUX . qui 
suivent leur pente. ’ 
Ce n’est pas tout : la on ou la récitati ion a de’ hymne 
est comparée à la clarification d’un liquide. On dit des 
poëtes adressant leur prière aux dieux qu'ils la purifient, Ê 
VII, 85, 1; cf. 1, 79, 10; X, 13, 8; Väl. 5, 6, qu ils purifient 
la parole sur un tamis tendu, IX, 73, 7, qui n'est autre que 
la pointe de leur langue, #bid. 9, et de celui qui recoit les 
formules de la bouche d'un autre, qu'il « apprend » celles qui 
«e clarifient », « le suc préparé par rishis »,IX, 67, 31; 
32. Nous lisons encore au vers IX, 75, 2, que la langue « cla- 
er l’agréable liqueur de la loi », et il n’est pas difficile non 
plus de deviner ce qui coule des sages assimilés à des tamis, 
III, 31, 16. Au vers IX, 67, 23, c’est dans la flamme d’'Agni 
qu'est placé le tamis tendu qui doit purifier la prière. L'idée 
de la purification de la prière est exprimée au vers X, 71,2, 
par une autre comparaison : il y est dit que: les sages puri-” 
fient la parole comme on purifie le grain avec un van. Mais 
cette variante de la formule ordinaire, produit d'une fan- 
taisie individuelle, ne doit pas nous faire méconnaître la 
portée des citations précédentes. C'est d'ailleurs à un autre 
acte du culte, à la préparation du Soma, que la récitation 
de la prière se trouve directement assimilée par la figure du 
tamis sur lequel elle se clarifie. Et en effet nous lisons au 
vers VI, 8, 1, que la priére nouvelle se clarifie pour Agni 
comme le Soma, au vers X, 29, 1, que l’éloge des Acvins a 
été déposé comme dans une cuve. Mais ce n’est pas seule- 
ment le Soma, ce sont aussi les eaux qui eoulcnt avec lui 
sur le tamis, soit sur terre, soit dans le ciel, et le sexe 
attribué aux prières prouverait qu’elles doivent être plutôt 
assimilées à ces dernières, lors même que nous ne les aurions 
pas vues expressément comparées aux eaux dans de nom- 
breux passages. ; 
Plus généralement les prières sont, et nous reviendrons 
plus loin sur ce point, assimilées aux diverses offrandes. 
Nous lisons au vers X, 76, 7; ef. 6, qucles hommes purifient 
en quelque sorte des offrandes avec leur bouche. Dans 
l'hymne IV, 58, qui célébre les diverses formes mythiques 
du beurre, les gouttes de beurre purifiées avec le cœur, avec 
l'esprit (v. 6), et coulant de la mer du cœur (v. 5; cf. 11), 
sont -donc évidemment les prières, dont il est dit du reste 
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_ au vers VE 10, ZAR qu elles « distillent en quelque <orte un 
“beurre brillant ». Citons encore les passages où les prières 
adressées à différents dieux sont comparées au beurre sacrifié, 
VIII, 39, 8; V, 12, 1, au beurre sacrifié avec la cuiller, I, 
110, 6, d’où ces expressions hardies « Je prépare l'hymne 
“pour Indra avec la cuiller »,1, 61, 5, et « Je sacrifie avec 
la cuiller aux Adityas, ces chants qui distillent le beurre », 
IT, 27, 1 : la cuiller est apparemment la langue, ou peut-être 
mème l’'éloquence ; : cf. II, 10, 6. Il est dit encore de l'hymne 
et de la prière qu'ils sont dégouttants de beurre, VAI. 5, 
10, plus doux que le beurre, VIII, 24, 20. Mais le beurre 
est lui-même dans le sacrifice un représentant des eaux cé- 
lestes. 

Nous sommes maintenant en mesure d’expliquer l’épithète 
sahasräkshard que nous avons réservée plus haut en eitant 
le vers I, 164, 41. Le mot akshara, dont la signification pri- 
mitive paraît être « inépuisable » (qui ne s’écoule pas), a dans 
la langue classique le sens de « syllabe » ou de « lettre ». 
Mais c’est par une étymologie forcée qu’on à voulu tirer ce 
sens de l’idée d’ « indestructible », la syllabe, ou mieux en- 
core la lettre étant le dernier élément irréductible de la 
parole. Dans nos hymnes, le mot neutre afkshara, comme le 
féminin akshart, paraït n'avoir d'autre sens que celui de 
«c parole », ou s'il s'applique en particulie r à la syllabe, il ne 
la désigne à ce qu’il semble qu'en tant qu'elle est de même 
nature que la syllabe céleste, que La voix des eaux du ciel. 
Cette voix est «inépuisable » comme les eaux elles-mêmes 
comme elles, non-seulement elle « naît » dans le séjour de la 
vache, IIT, 55, 1, mais elle « coule » des mers que laisse 
échapper la vache céleste, I, 164, 42, qui a mille akshara, 
ibid., 41; Agni brille dans l'akshara, VL. 16, 35, comme il 
brille dialos eaux, atteintles akshara, VII, 1, 14, auxquels 
le vers TÏ, 54, 4, compare les présents des Acvins. L'akshard 
est personnifiée en compagnie des Maruts et priée de ne pas 
négliger dans sa marche ceux qui l’invoquent, VII, 36, 7. Ces 
différents passages s'expliqueraient bien par le sens d’ «eau » ; 
mais ils ne s'expliquent pas moins bien par celui de « pa-. 
role », la parole céleste pouvant être comme les prières ter- 
restres confondue avec les eaux dont elle est la voix. Pro- 
prement, le mot akshara parait avoir un sens analogue à 
celui de amrila (voir p. 196), et désigner l'essence inépuisa- 
ble de la parole céleste. C’est dans ce sens qu’il est ‘con- 


stroibune fois avec un génitit, L 164, 39 : ta Celui qui ne 
connaît pas l'essence inépuisable, Le ciel suprême du vers 
(ric ; cf. le ciel suprême de la parole, ibid., 34 et 35) sur 
lequel reposent tous les dieux, celui-là que fera-t-il du 
vers ? Voici ceux qui le connaissent; ils sont ici. » Connais- 
sant et possédant l'akshara, les hommes s'en servent pour 
imiter les sept chants, I, 164, 24, et plus généralement la 
femelle céleste, X, 13, 3. Mille aksharä supplient Agni, VIF, 
15, 9. Nous verrons plus tard que lors de la conquête des 
vaches par Indra et les Angiras, Saramà, représentant elle- 
même la parole sacrée, marchait en tête des akshard, IT, 
31, 6. | 
Ü est maintenant bien démontré que les prières ont 7. 
prototype céleste dans le bruit du tonnerre, confondu parfois 
_avec les eaux dont il est la voix, comme les priéres elles- 
mêmes sont assimilées aux eaux, soit directement, soit indi- 
_rectement par leur assimilation aux offrandes. Mais le ton- 
nerre, les eaux, et le bruit du vent, si on tient compte de cet 
autre modèle de la prière, appartiennent tous à un même 
monde, celui de l'atmosphère. Les prières n'auraient-elles 
donc pas, comme les éléments miles du sacrifice, et comme 
les offrandes elles-mêmes auxquelles elles sont assimilées, 
une forme particulière dans le monde supérieur du ciel®£ 
Remarquons d’abord que si les prières, dans le Jangage 
mythologique, sont liquides, elles sont aussi brillantes. Cette 
qualité est attribuée à l'hymne, VI, 66, 9, à la prière des 
hommes, VII, 34, 1; 88, 1, qu'Agni élève vers le ciel, 
L, 143, 7 ; droite, cf. I, ee ‘ et pourvue d'ornements bril- 
lants, I, 144, l; cf. VII, 32, 13, qui brille en partant du 
séjour de la dE X, 111, 2 2. qui trace un sillon cr 
X, 93, 12, et aussi à la prière céleste, X, 177, 2, aux 
hymnes avec sant le ciel et Ja ee conduisent le sacri- 
fice, IV, 56, 1 et 2, et plus généralement aux prières invo- 
quées comme des divinités, V, 41, 14. La prière des ancêtres, 
 descendue, comme nous le verrons, du ciel où elle est née, 
revêt des vêtements brillants, LIT, 39, 2, et brillante est aussi 
la «couleur » des prières qu'Indra inspire au chantre, IT, 34,5. 
On demande à Agni d'apporter la prière qui a brillé dans le 
ciel, VI, 16, 36. Le prêtre actuel fait briller les chants comme 
autrefois les Kanvas, VIII, 6, 11; quant aux priéres de 
ceux-ci, qui ont brillé en sortant d'une cachette, tbid., 8, 
elles paraissent tout au moins symboliser des prières célestes. 


L ‘éclat des prières célestes he saurait être expliqué, comme 
où pourrait songer à le faire pour celui des prières terrestres, 
par une simple métaphore. Mais l'éclair qui accompagne le 
bruit du tonnerre suffirait pour en rendre raison (cf. le vers 
7 du dernier hymne cité, VIIX, 6). Nous allons voir toutefois 
que les prières peuvent représenter aussi, naturellement par 
une assimilation secondaire, un autre phénomène brillant, 
mais silencieux (car les vents légers du matin ne peuvent 
guère entrer en ligne de compte), je veux dire l’aurore. : 
Au vers VIT, 85, 1, la prière que « purifie » le poëte est 
expressément comparée à l'aurore divine « dont la face est 
de beurre ». D'autre part on peut comprendre le second pàäda 
du vers VI, 7 12, 3, en ce sens que les prières et les aurores 
«sont sœurs » : et en effet il est dit au vers suivant que les 
chantres offr a leurs prières au moment où les aurores bril- 
lent. Mais voici qui est plus significatif : les aurores reçoi- 
vent la qualification de suvécah « à la belle voix », soit seules, 
III, 7, 10, soit avec les nuits, VITE, 85, 1. On peut donc 
croire qu'au vers VIII, 9, 16, la « voix divine des Acvins », 
des Acvins qui ont à la fois fait entendre un son et donné la 
lumière aux hommes, I, 92, 17, n’est autre que la voix de 
l'aurore, de l’aurore si souvent nommée avec les mêmes 
dieux, et célébrée précisément dans les deux vers suivants. 
Le prêtre s'est éveillé avec ectte voix, tbid., c'est-à-dire 
sans doute qu'il a été éveillé parelle; or c'est l’aurore qui 
éveille la demeure, Ï, 48, 5, le mort, c’est-à-dire l’homme 
endormi. [, 115, 8, les races humaines, VI, 65, 1, tous les 
êtres vivants, [, 92, 9, qui éveille les hommes pour le sa- 
crifice, 1, 113, 9, comme pourrait le faire le prêtre, I, 124, 
4, enfin qui éveille les Acvins eux-mêmes, VIII 9, 17. 
J'insiste sur cette idée du réveil du monde par l'aurore :. 
elle a dû contribucr beaucoup à la formation du mythe que 
nqus étudions. l’un autre côté l'aurore passe pour l'inspi- 
ratrice des hymnes qui se font entendre à son lever. En 
même temps qu'elle réveille tous les vivants, elle a trouvé la 
parolepour tous les pieux, I, 92, 9 ; elle donne l'intelligence, 
I, 123, 13°. Aussi vante-t-on sa sagesse, I, 113, 10, qu'elle 
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prouve aussi d’ailleurs en suivant toujours sa out accou- 


4. Je ne cite pas l'expression « conductrice des séaritt », I, 99, 7; VII, 76, 
7, le mot sénrifi pouvant désigner les bienfaits de l'aurore aussi bien que 
les hymues, 


. tumée," I, 124, 3. Or, de l'idée de sagesse à celle d’ 'élo- 
 quence il n'ÿ à qu’ un pas. Plus particulièrement. celle qui 
donne la parole n'en peut être elle-même privée. Ajoutez à 
cela que l'assimilation de l'aurore à une vache, ou celle de. 
-ses rayons à des vaches, devait, une fois établie, suggérer 
l'idée de mugissements correspondant, comme les mugis- 
_ sements réels des vaches de l atmosphère, au son des prières. 
terrestres. Mais la principale raison de l'assimilation des 
prières et des aurores doit être cherchée dans l’ensemble 
d'un système mythologique qui attribue aux autres élé- 
ments du sacrifice des formes particulières dans l’atmos- 
phère et dans le ciel, et qui aurait présenté une lacune 
eh ce qui concerne la prière si l’on n'avait fait de la fe- 
melle du ciel, c’est-à-dire de l'aurore, l’un des prototypes 
de la parole. Citons encore le vers I, 1530, 9, où la « voix » 
qu’Indra « vole au lever du jour », en même temps qu'il met 
en mouvement le disque du soleil, parait bien représentor | 
l'aurore dont il fait la conquête, et le vers 1, 92, 3, dont 
on peut traduire le commencement en laissant au verbe are 
le sens de « chanter »° : « Elles (Les aurores) chantent comme 
des femmes zélées dans l’œuvre du sacrifice. » 

Entre la prière et ses prototypes célestes, il n’y a pas 
d'ailleurs simple assimilation, mais bien identité de nature 
et d’origine. Les prières adressées à Vishzu et aux Maruts 
recoivent la qualification de grijdh « nées sur la montagne », 
V, 87, 1, c'est-à-dire tirant leur origine des nuages ou du 
ciel. C'est qu’en effet la parole a sa « matrice » dans les caux, 
dans la mer ; cf. V, 44, 9; 55, 11, d'où elle s’est répandue 
dans tous les mondes, X, 125, 7. La prière antique des pères 
qui est rééitée dans l'assemblée, cet qui revêt des vêtements 
brillants, est « née du ciel », III, 39,2: Au vers X, 89, 8, le 
prêtre est invité à chanter sur la terre en l'honneur d’Indra 
une prière nouvelle qui n’est autre que la prière du ciel, la, 
prière incomparable et commune (aux prêtres terrestres et 
célestes). Nous reviendrons bientôt d'ailleurs sur l'origine 
céleste de la prière terrestre en traitant de la prière censi- 
dérée comme élément du sacrifice des dicux. | 

À la même occasion seront cités des textes constatant, 
commé le vers X, 125, 7, la diffusion de la parole en divers 
lieux. C'est sans doute encore à cette diffusion que fait allu- 


4. Voir pius bâut, ji, 277, noie À. 


. ‘sion l’ épithète vipoajanyà « commune à toutes lés raceÿ », , que. : 
‘le vers VIT, 100, 2 attribue à la prière, ou à la sagesse, inspirée | 
_ par Vishnu, et qui rappelle le nom de Vaiçvânara donné à 
Agni. Nous verrons que dans les formules de ce genre 
_ l'expression « toutes les races » doit généralement s'entendre 
_ des races célestes et terrestres. Il paraît difficile aussi de 
limiter à la terre l'application de la formule « Elle (la pa- 
role) est prononcée par des animaux de toutes formes » ; l’al- 

lusion aux vaches célestes est d'autant plus vraisemblable 
_dans le passage où se rencontre cette formule, VIII, 89, 11. 
que la parole elle-même y est, comme nous le verrons, assi- 
milée à une vache. A cette question « Quel est le ciel suprême 
de la parole »? I, 164, 34, le vers suivant répond: « Le prêtre ». 
Mais l’expression « ciel suprême de la parole » n’en garde 
pas moins sa signification mythologique antérieure et supposc 
différents séjours de la parole dans les différents mondes. Je 
n'’insisterai pas plus longtemps sur les textes renfermant des 
allusions plus ou moins vagues à la multiplicité des formes 
de la parole, et citerai seulement encore, comme un exemple 
de la manière dont les idées de la prière, du mugissement des 
vaches et du bruit du tonnerre peuvent se confondre, le 
vers VIII, 85,5 : « Lorsque tu prends dans tes bras la foudre 
enivrante (le Soma), d Indra, pour tuer Vritra, les montagnes, 
(les nuages), les vaches, les prêtres acclament Indra. » 

Le nombre des formes de la parole cest plusieurs fois ex- 
pressément fixé à trois, comme celui des formes d’Agni ou de 
Soma. La relation des trois formes de la oo, avec les 
trois formes d’Agni est indiquée au vers II, 26, 7, où par 
une synthèse plus hardie encore que celles ie nous 
sommes habitués, un même personnage est identifié à la fois 
à l’offrande (au beurre), à Agni et à l'hymne «triple »; cf. 
Väl. 3, 4, qui traverse l'atmosphère : cet hymne triple, 
d'aprés le vers suivant, est purifié par trois tamis, qui comme 
‘les trois tamis de Soma doivent correspondre, au moins pri- 
mitivement, aux trois mondes. Ce n’est pas quele nombre 
trois, dans son application aux formes de la parole, ne puisse | 
correspondre aussi à certains détails liturgiques. Les trois 
paroles qui s'élèvent quand le Soma traverse le tamis, IX, 
33, 4; 50, 2, et qu'il est censé exciter lui-même, IX, 97, 34, 
peuvent représenter les tercets effectivement chantés dans la 
cérémonie. Mais ce rite, comme celui des trois feux, doit 
_être en relation avec le mythe des trois paroles. De même, 
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au vers I, 164, 25, « les trois bûches » du chant composé de 
gäyatré, paraissentêtre les trois pâdas dont est formé ce mètre : 
maisle terme de « bûches » implique une comparaison de ces 
trois pâdas avec les trois formes d'Agni, correspondant elles- 
mêmes aux trois mondes. Remarquons à ce propos que le nom 
de trishtubh «triple louange », donné à un mètre composé d'ail- 
leurs de quatre pieds, peut s s'expliquer par une allusion à trois 
formes mythiques de la parole. Au vers VII, 101, 1, les trois 
paroles reçoivent l’épithète jyotiragräh « lumineuses », lit- 
téralement « consistant principalement en lumière », donnée 
egalement aux trois progénitures issues de la semence versée 
par trois mâles dans les mondes, VII, 33, 7. On peut rappro- 
cher de ces formules les vers VII, 90, 13 et 14. Dans le pre- 
mier nous lisons que des formes ont été faites (prises) par 
« cotte femelle) rouge qui chante des hymnes, qui descend 
(sur la terre), et qui est arrivée se manifestant avec éclat en- 
tre les dix bras (des cinq sacrificateurs mythiques) ». D'après 
le second, trois progénitures ; (de cette même femelle sans 
doute) sont « allées au delà » les autres, (trois autres pro- 
bablement) se sont incorporées dans l'hymne. Tout ce lan- 
gage est d'un mysticisme assez peu encourageant pour l'in- 
terprôte. Il ne semble. pas impossible cependant d'en 
préciser un peu la signification. D'abord la femelle en ques- 
tion ne diffère sans doute pas d’Aditi, célébrée immediate- 
ment aprés au vers 15, ni de la parole divine dontles louan- 
ges font l’ objet du vers 16, et qui, comme nous le verrons, 
paraît être l'une des nombreuses idées personnifiées en Aditi. 
Elle représente 4 la fois la lumiérc et la parole, elle à trois 
formes, ou ce qui revient au même trois progénitures qui ne 
sont pas incorporées dans l'hymne, à savoir, les formes visi- 
bles des femelles des trois mondes, et d’autres (trois autres) 
qui apparemment sont les mêmes que les trois paroles lumi- 
neuses. Peu nous importe dés lors, que ces trois paroles 
soient au vers VII, 101, 1, mises ensemble dans la bouche du. 
prêtre terrestre. Leur origine, rapportée à la femelle céleste, 
a la fois une et multiforme, est une forte présomption en fa- 
veur de leur répartition primitive entre les trois mondes, Ci- 
tons encore le chant coulant triplement, I, 181, 7, qui parait 
être celui des Acvins eux-mêmes, de la forme brillante des 
Acvins, ibid. 8, et qui fait prospérer les hommes (ou les 
dieux, arên) dans la « demeure au triple barlus », 1bid., 
représentant les trois demeures où se trouve le barhis, 
19 
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autrement dit le lieu du sacrifice dans les trois mondes. 
Du reste, l’un des meilleurs arguments en faveur de notre 
interprétation de l'hymne triple ct des trois paroles, c’est, 
outre sa conformité avec l'explication donnée du même nom- 
bre dans les mythes d'Agni et de Soma, le fait indubitable 
d'une opposition de la forme terrestre des prières à unc 
forme supérieure de la parole, forme qui est attribuée au ciel, 
sans distinction du ciel, au sens restreint du mot, et de l’at- 
mosphère. Ce n’est pas que les « deux paroles » ne puissent 
être à l'occasion deux chants de mêtres différents, composés, 
par exemple, l'un de géyatri, l'autre de trishtubh, Îl, 45, 1. 
Mais l'opposition qui nous intéresse ici ne saurait être plus 
clairement indiquée qu'au vers 1X, 85, 11 déjà cité, d'apres 
lequel les chants de ses amantes (célestes, cf. tbid. 10) sup- 
plient l'oiseau qui vole dans le ciel (la forme supérieure du 
Soma) tandis que les prières « léchent » le petit, l'oiseau 
d’or qui se tient sur la terre (le Soma terrestre). Au vers Ï, 
153, 1, les chants des hommes sont comparés au séman du 
nuage (nabhanya) chanté par l'oiseau (Agni ou Soma). Plus 
généralement, la prière terrestre est place ee en regard de 
. femelle céleste comme étant uuc fille de cette mére, V, 
47, 1, ou unc imitation de ce modèle, X, 15, 3, et les 
mugissements des vaches célestes correspondent à ceux 
des héros (sic) qui les conquièrent par le sacritice, I, 
62, 3. 

Eufin la répartition des formes de la parole entre les diffé- 
rents mondes sera confirmée (ans le chapitre de l’Arithméti- 
que mythoiogique, principalement par l'interprétation des trois 
pieds cachés de la parole opposés à un quatrième qui repré- 
seute la parole humaine, T, 164, 45, et par celle des quatre 
femelles (correspondant aux quatre points cardinaux) oppo- 
sées à la forme supréme de Ja parole, VII, 89, 10. 

. Nous pouvons dire de la priére, comme nous l'avons dit 
d'Agni et de Soma, qu'elle remonte au lieu de son origine. 
Comme eux, en effet, la parole, les hymnes sont comparées à 
des messagers que le prêtre adresse aux fibhus, IV, 33, 1, 
aux Acvins, V, 43, 8. Ils reçoivent aussi directement le nom 
de messagers en tant qu'adressés aux Açvins, VIII, 26, 16, à 
Indra, X, 47, 7. On remarquerale tour du premier vers de 
l'hymne, VI, 6,53: « Où l'hymne, pareil à un messager, a-t-il 
trouvé les Açvins ? » Les prières sont aussi représentées se 
dirigeant « par les chemins de la Loi » vers Indra et Agni, IT], 


ne DÔT 
12, 7. Enfin, la parole est comparée | à un dl qui va 
entre les deux mondes, 1, 173, 3. 

Il va de soi que le mythe des formes supérieures de la pa- 
role se rattache à celui du sacrifice céleste. Lä-haut sont des 
sages, ancêtres décédés ou dieux {voir p. 104), q ui « gardent» 
Ja prière céleste et brillante, X, 172. 2, qui A les 
formules de la parole au sommet du ciel, I, 164, 10. Ces per- 
sonnages sont expressément nommés des dieux au vers X, 
74,2, et leur « invocation » divine atteint le ciel et la terre, 
ibid. Les dieux reçoivent l'epithète panitärah « louan- 
geurs», II, 54,9, cet celle de brahmakrilah « faisant la 
priere », X, 66, 5, à laquelle s’ajoute, au vers 8 du même 
hymne, celle déjà signalée de agnthotärah « ayant pour sacri- 
ficateur Agni ». Nous verrons plus tard que les chantres divins 
par excellence sont les Maruts, et que leurs chants s'adressent 
à un dieu particulier, à Indra. C'est probablement en ce sens 
qu'il faut entendre le titre de « roi de la prière faite par les 
dieux » donné ace dernier, VII, 97, 3. Mais la réunion de ces 
deux termes, en apparence nécessairement corrélatifs, la 
prière et le dieu auquel elle est adressée, n’est pas indispen- 
sable dans le système de la religion védique où les divers 
éléments du sacrifice, sur terre comme dans le ciel, ont leur 
valeur intrinsèque et leur action directe. En fait, les pre- 
miers passages cités ne renfermaient aucune indication d'un 
destinataire quelconque de l'hyinne céleste. Aux vers X, 
157, 4et 5, les dieux que nous avons vus ailleurs (p. 106) 
honorer les Asuras, sont considérées comme leurs ennemis, 
et l'hymne, arka, qu'ils leur auraient adressé selon ii 
première conception, devient l'arme qu'ils dirigent contre 
eux. 

Les chants célestes gardent d'ailleurs, lorsqu'ils sont attri- 
bués à des personnages divins, la signification naturaliste 
que nous avons assignée en général aux formes supérieures 
de la parole. Vävu, le vent, est appelé nn prêtre, cf. ie 
90, 10 et V, 45, 53, « nr », V, 41,6, cf. I, 169, 
D'après le vers X, GI, , quand le père, s’unissant À sa 
fille selon un mythe . nous étudierons plus loin, a laissé 
couler sa semence sur la terre, les dieux pieux ont fait la 
prière. Les phénomènes de l'orage semblent ici suffisam- 
ment indiqués. Ce passage rappelle d'aillenrs ceux qui ont 
été cités plus haut (p. 114), d' après lesquels Iles deux 
mondes ont tremblé au moment où le sacrificateur à êté 


— 292 — 


choisi, I, 31,3; cf. 151, 1. Or, aux vers X, 11,4, apres une 
_ mention de la descente d'Agni porté (comme Soma) par le fau- 
con, on lit que lorsque les races honorables ont choisi Agni 
pour sacrificateur, alors la prière est née; et si c’est le sacri- 
fice terrestre qui est ainsi désigné, ce n’est pas en tout cas 
sans allusion au sacrifice céleste qui s’accomplit dans l'orage. 
D'ailleurs, l'orage est peut-être confondu avec le lever ‘du 
jour dans l'hymne II, 7 où les chantres célestes désignés 
probablement au vers 1, et en tout cas au vers 5, comme 
brillant du haut du ciel etayant /lé (voir section VI) pour voix 
commune, chantent un hymne au pére et à la mére (au ciel 
et à la terre), au moment où le taureau, qui est lui-même 
un chantre, s’est accru selon sa nature en enveloppant 
(en faisant disparaitre) la nuit (vers 6); ce taureau parait 
être Agni, représentant comme chantre l'éclair, comme 
vainqueur de Ja nuit, le soleil. Mais c'est dans l'hymne 
VII, 103, que les prières des sacrificateurs célestes sont 
le plus clairement identifiées aux bruits qui accompagnent la 
chute de la pluie. Ces sacrificateurs y sont représentés à la 
fois comme des grenouilles qui coassent au retour «e 
la saison pluvieuse (vers 3-6, 7) et comme des bréhmanes 
qui rompent après une année le vœn dun silence (1), qui 
chantent auprés du Soma pressé (7), qui prennent Ia parole 
et font leur prière annuelle (8). Il est extrêmement peu vrai- 
semblable que l'hymne en question soit, comme on l'a cru 
d'abord, une satire contre les brahmanes, comparés par plai- 
santerie à des grenouilles. Les personnages auxquels il est 
consacré sont des adhvaryus qui portent des vases de Jait 
chaud (8); or, ces vases qu'ils répandent en observant la loi 
de l’année, lorsque vient la saison des pluies (9), ne peuvent 
être que les vases célestes contenant ces pluies elles-mèmes. 
Ils sont encore désignés comme des sacrificateurs célestes au 
vers, d ‘après lequel ils apparaissent «après avoir été cachés ». 
D'autre part, ils sont invoqués sous leur forme de grenouilles 
(10); la comparaison des grenouilles à une peau sèche que 
viennent gonfler les eaux (?) suggère naturellement l'idée du 
nuage ; enfin la parole « excitée par Parjanya ou par le 
nuage » que prononcent les grenouilles, semble bien être la 
parole du nuage lui-même. Nous avons déjà remarqué du 
reste (p. S{, note 2) que le mort arrivé dans le séjour des 
eaux célestes paraît avoir été assimilé à une grenouille. 
Nous pouvons maintenant compléter ce que nous avions à 
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dire de l’origine céleste de la parole humaine, et particu- 
lièrement des prières récitées dans le sacrifice. La prière, 
actuellement adressée aux dieux par les nouveaux rishis 
comme elle l’a été par les anciens, VII, 22, 9, cf. 29, 4; I, 
48, 14 ; 143, 1, recoit souvent la qualification de «nouvelle », 
2745 00,.9:.06, 195 82,2: 109,25 13k, 0: V; 

13, etc., cf. I, 61, 13. Mais elle est moins « nouvelle » que 
« renouvelée ». On invoque les dieux selon la formule des 
anciens chantres, I, 175, 6, cf. I, 80, 16. On leur adresse la 
prière ancienne, VII, 73, 1; X, 13, 1; Val. 4,9, cf, VIII, 77, 
4, la prière des péres, VIT, 41, . X, 57, 3. Ce sont les an- 
ciennes prières qui s'élancent Fe RE vers eux, Ï, 62, 11, 
et qui sont pour cette raison appelées des « revenantes », 
IX, 72, 6. Aussi la priére « nouvelle » est-elle en même 
temps appelée «ancienne », VIT, 84, 5. « Nous chantons », 
dit l’auteur du vers I, 87, 5, à la manière de notre père 
antique. » « Cette parole », dit celui du vers IV, 4, 11, 
« m'est venue de l'ancètre Gotama. » La priére nouvelle 
est rattachée à Vivasvat comme à un nombril, E, 139, 1, 
c'est-à-dire qu'il en est le pére, (cf. VIIL 6, 39, la prière de 
Vivasvat). Les hommes actuels adressent à Indra le même 
hymne avec lequel les anciens péres, les Angiras, ont conquis 
les vaches, Ï, 62, 2. 

Or, c’est un fait auquel nous faisions allusion tout à l'heure 
encore, les anciens prêtres, particulièrement les Angiras, 
sont des personnages mythologiques, confondus daus une 
certaine mesure avec les dieux, comme ces sages auxquels 
l’auteur des vers IT, 38, 1 et'2 semble demander des ensei- 
gnements, et qui peut-être ne sont autres que les Gandhar- 

ras (cf. let 6). D'ailleurs l'invention de Ia prière est aussi 
directement rapportée aux dicux mêmes. La parole que les 
hommes invoquent aujourd'hui comme une déesse, la parole 
divine a été « engendrée » par les dieux, VIIT, 89. IT, d'où 
l’épithète devutta « donnée par e dieux » appliquée à la 
pos e humaine, I, 87, 4: VIT, 32, 27: ef. I, 94, 7; VI, 
97, 5; VII, 75, 2. On demande, comme nous l'avons vu, : 
Agni, d'apporter la prière qui à « brillé » dans le ciel, 
VI, 16,36. « Ce chant-ci », c'est-à-dire sans doute celui 
qui retentit actuellement sur la terre, est celui des im- 
mortels, celui qu'ils ont fait entendre alors qu'eux-mèmes 
désiraient des trésors (cf. ci-après X, 114, 1) et qu'ils fai- 
saient la prière et le sacrifice, X, 74, 9 (cf. 2, déjà cité). Ce 
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dernier trait rappelle ce que hous avons dit déjà de le-prière 
dans le sacrifice céleste. Les nouveaux textes cités confir- 
ment l'idée, déjà suggérée par les précédents, que c'est à ce 
sacrifice céleste qu'il faut faire remonter l'origine de la 
prière humaine. | 
Mais nous savons que ce sacrifice lui-mème se Hs avec 
les phénomènes célestes. Ce serait déjà. peut-être une raison® 
d'interpréter au sens naturaliste . expressions telles que 
celles du vers X, 114, 1, où il est dit que les dieux, opérant 
en vue d'obtenir le « lait dn ciel », out « découvert 
l'hymne (arka) et le séman, et du vers IX, 10, 6, où les 
anciens chantres qui « ouvreut les portes des prières » pa- 
raissent être les sept sacrificateurs divins (cf. 7, voir le cha- 
pitre de l'Arzthmétique muytaolosique). De même la comparai- 
son de la prière à un torrent qui coule (voir p. 282) offre un 
intérêt particulier quand c'est Agni, c'est-à dire à la fois le 
prototype des ancicns prêtres et l'élément qui se manifeste 
dans le ciel sous les formes du soleil et de l'éclair, qui est 
prié de lui creuser son lit, IV, 11, 2. Peut-être est-il par 
exemple identifié à l'éclair au vers IV, 6, 5, où il recoit 
l’épithète madhuvacas « dont la voix est comme une liqueur 
enivrante », en même temps qu'il est représenté comme fai- 
sant trembler tous les ètres lorsqu'il brille. On peut donc 
croire aussi que c'est sous sa forme d’éclair qu'il a brisé les 
portes des démons appelés Paris cos « » (voir p. 283) 
un hymne pour les hommes, VIT, 9,2. En tout cas, on ne 
peut guère méconnaitre une . au mythe qui devait 
ide ntifier la découverte de la parole et l'invention de la prière 
au phénomène céleste de l'orage dans le vers IV, 5, 3, où 
un poëte déclare qu'Agni lui a enseigné 14 prière « comme 
le séjour caché de la vache », Cette dernière expression dési- 
gune en effct, dans la langue des hymnes, la retraite mysté- 
rieuse où sont trouvées, l'aurore an lever du jour, les eaux 
pendant l'orage. Voici d'ailleurs un texte décisif, La « dé- 
couverte » de l'hymne, au vers X, 67,5 (ef. 1), où elle est 
rapportée à Brihaspati, comparé lui-même au « ciel tonnant », 
non-seulement suit l’« effraction de la forteresse », mais 
accompagne celle des trésors du ciel, l'aurore, le soleil, la 
vache, que le dieu a fait sortir de la mer (céleste). Enfin, 
d'après le vers V, 83, 10, c'est un dieu de l'orage, dont le 
nom même siguifie « nuage », Parjanva, qui a « trouvé » La: 
prière « pour les créatures ». | 
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Ainsi découverte par les dieux, la prière, ou, ce qui revient 
au même dans la langue des hymnes, la parole a été par eux 
distribuée, comme le feu lui-même, en divers lieux, et le 
même hymne, X, 125, où cette distribution est formellement 
indiquée au vers 3, cf. VIII, 89, 11, nous rappelle au vers 7, 
que la « matrice » de la parole était daus les eaux, dans la 
mer (céleste), en ajoutant que c’est de là qu'elle est sortie 
quand elle s’est répandue dans les différents mondes, ou par- 
tagée entre les différents êtres. Le fait de la distribution, 
comme celui de la découverte de la parole, se confondait 
d'ailleurs, dans l'esprit des chantres vediques, et avec le 
sacrifice, et avec les phénomènes célestes. C’est ainsi que 
d’après le vers X, 71, 3, les personnages dont il est dit, 
comme des dieux au vers X, 125, 3, qu'ils ont distribué la 
parole en divers lieux, l'avaient découverte par le sacrifice. 
Or, si ces sacrificateurs ne sont pas expressément donnés 
pour des dieux, si le poëte, en ajoutant qu'ils ont « apporté » 
la parole, paraît les assimiler platôt à Mâtaricvan ou aux 
Bhrigus apportant le feu, nous devons d'abord nous rappeler 
que ces derniers sont confondus dans une certaine mesure 
avec les dieux proprement dits, ensuite remarquer que les 
premiers possesseurs de la parole, ceux chez qui les per- 
sonnages en question l'ont trouvée, et qui représentent peut- 
être les anciens dieux {voir p. 106), sont cux-mêmes appelés 
des rishis. 

Nous avons dit que l’une des idées qui ont dû contribuer 
le plus, soit à former, soit à consacrer le mythe du sacrifice 
céleste, est la croyance à l'efficacité absolue du sacrifice, 
qui en fait le principe mème de l'ordre du monde. Cette 
observation s'applique tout particulièrement à celui des élé- 
ments du sacrifice qui fait actuellement l'objet de notre 
étude, à la prière. Plus généralement, une action en quelque 
sorte magique est attribuée dans ies hymnes védiques à des 
formules qui peuvent, comme celles qui sont désignées par 
le mot camsa par exemple (voir plus bas), être des in- 
cantations de démons ou de sorciers, aussi bien que des 
prières de pieux rishis, comme l'indique au vers ÎE, 23, 10 
l'opposition du mot duhçamsa, désignant les premiers, et du 
mot sugamsa, désignant les seconds. Cela n'empêche pas que 
la victoire ne soit assurée à ceux-ci sur ceux-là : c’est seule- 
ment une formule « droite » qui triomphe des ennemis, If, 
26, 1..0n verra dans la quatrième partie de cet ouvrage 
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(eh. I, sect. Vill), que les malédictions des trompeurs® c’est- 
à-dire des démons ou des sorciers, et particulièrement de 
ces personnages équivoques, nommés Yâtus ou Yätudhänas 
ou même Rakshas, qui participent du caractère des uns et 
des autres, peuvent retomber sur leurs auteurs. Mais les 
termes mêmes dans lesquels cette idée est exprimée prou- 
vent qu’une action nécessaire est attribuée aux malédictions, 
quoique cette action puisse, par l'intervention d'une autre 
forec, être détournée de son but primitif, et renvoyée à son 
point de départ. Cette autre force pourra être une formule 
conforme à la religion des rishis, comme celle qui est 
appelée au vers 13 de l'hymne X, 87, une flèche « née 
de l'esprit », avec laquelle Agni doit frapper les Yâtudhänas, 
ces êtres qui « volent par la parole », ibid., 15. Si la malé- 
diction des impies a trois pointes, le santra, la formule 
efficace des sages en a quatre, et reste victorieuse, I, 152, : 
Dans l'hymne X, 166, le sacrificateur, luttant contre une 
incantation, ou peut-être mème contre un autre sacrifice, 4, 
demande à Väcaspati, «le maitre de la parole » (voir plus bas 
p. 300, note 2), que ses ennemis parlent «plus bas que lui», 
3, cf. 5, c'est-à-dire que leurs formules cèdent aux siennes 
L'idée de la toute puissance du sacritice est étroitement 
liée à celle de la toute-puissance de la prière, car un sacri- 
fice sans prière ne saurait plaire a Indra, X, 105, 8. Aussi 
est-ce la mesure dans laquelle ils ont recu le don de la parole, 
de la prière éioquente, qui fait la principale différence des 
prètres, où comme les appellent déja les vers X, 71, S et9, 
des brâhmanes entre eux, cf. 7 et 10 et X, 117, 7 
Le pouvoir de la prière est affiriné dans les hymnes sous 
les formes les plus variées. Nous laisserons de côté les pas- 
sages, naturellement tres-nombreux, qui nous apprennent seu- 
lement que l’homme obtient ce qu'il désire « par la prière », 
V1, 71,6, et passim, cf. VI, 53, 4, etc. Cependant les pas- 
sages du même genre dans lesquels un instrument matériel 
de la victoire comme «le cheval », If, 2, 10; IV, 37, 6, 
figure au même titre que la prière, sont déjà plus significa- 
tifs, en ce qu'ils assimilent dans une certaine mesure la 
prière à cet instrument matériel. C'est ainsi encore que les 
chantres védiques, au lieu de dire simplement que les dieux 
récompensent la prière, ou, par une expression plus imagée, 
qu'ils la revêtent de riches ornements, II, 55, 1; I, 61, 16, 
disent aussi qu'ils la rendent conquérante de vaches, de 
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chevaux, de butin, VI, 53, 10; cf. I, 112, 24: VII, 75, 2. 
X, 42, 3 ct 7. Les dieux font aussi « gonfler » les prières, 
I, 151, 6, et le commentaire de cette expression est au vers 
IV, 41, 5, où la prière est célébrée sous la forme d'une vache 
que fécondent Indra et Varuna, comparés à deux taureaux. 

Souvent aussi les effets attribués 4 la prière lui sont rap-. 
portés directement, et sans intervention des dieux. Elle a le 
pouvoir de donner une étable pleine de vaches, un breuvage 
salutaire, VIII, 25, 20 ; elle donne une nombreuse es 
dance, I, 76, 4; elle protège le sacrificateur, X, 237, 2, elle 
le favorise, VII, 84, 5, cf. 66, 8; elle aiguise la flèche du 
combattant, VL 75, 16, elle lui sert de cuirasse, VI, | 
19. Ces expressions ne sont pas de simples métaphores. 
Dans la bouche des chantres védiques elles avaient incontes- 
toblement un sens mythique. Pour Île prouver, sans même 
recourir à l'hymne X, 125, qui peut être de date relative- 
ment récente, mais où cependant la parole * personuifiée, en 
se disant la reine des richesses, 3, en promettant la ri- 
chesse au sacrificateur, 2, et la force à celui qu'elle aime, 
), ne s’arroge aucun pouvoir qui ne lui soit expressément 
attribué en bien d’autres passages, il suffira de citer le vers 
VIH, 46, 14, dont l’auteur voulant célébrer 14 puissance 
d'Indra, ne trouve rien de mieux que dele comparer à la pa- 
role, etle vers X, 50, -f, où le même dieu est appelé le man- 
ra, la formule par excellence. Nous retrouverons encore 
plas loin des comparaisons du mème genre. 

En résumé il n’y a rien au-dessus du séman, 1, 23, 16, et 
plus généralement de la priére. La parole, qui tend à Rudra 
son arc, X, 1295, 6, et qui exerce sur tous les dicux, et parti- 
culiérement sur Indra, une action que nous étudierons plus 
tard, la parole est la reine des dieux, VIIT, 89, 10. Les dieux 
reposent sur le ciel suprème de la parole (proprement, du 
vers), 1, 164, 39, qui n’est autre que le prêtre, 101d., 35. 

L'action de la prière s'exerce en varticulier sur les deux 
ordres de phénomènes célestes qui figurent au premier rang 
dans la mythologie védique, les phénomènes du lever dn jour, 
et les phénomenes de l'orage. L’aurore sort de la montagne 
ouverte par les hymnes, Ÿ, 45, 1, cf. 3, dont elle entend 
l'appel, VI, 64, 5, qui l'éveillent, ITE, 61, G ; IV, 52, 4; VIE, 


4. D'après l’Anukramazi dont l'interprétation offre ici tous les caracteres 
de }a vraisemblance, 
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80, 1, etl" « », I, 124, 13: VIF, 77, 6, qui font 
briller le ciel et la terre, IV, 56, 1. C'est la prière qui fait 
(qui ouvre) les chemins lumineux, X, 53, 6. L’hymne est enfin 
appelé svarshd « qui conquiert la lumière », I, 61,3: V, 
45, 11. 

De même, la parole, qui triomphe dans les combats, con- 
quiert aussi la pluie du ciel, I, 152, 7. Elle reçoit au vers X, 
98, 7, l’épithète vrishtivant « qui conquiert la pluie », cf. 8. 
Si c’est au moment où a été chanté l'hymne appelé rathamtara 
que le soleil a été aperçu, c’est au moyen du mêtre appelé 
jagati que la mer « céleste » à été soutenue dans le ciel, I, 164, 
20. La vache « mugissante » à un, deux, quatre, huit et neuf 
pieds, qui « produit les eaux », [, 164, 41, et d’où coulent 
les mers, tbid., 42, ne peut guère être que la parole rhyth- 
mée. | 

Dans ce dernier passage, il est vrai, la vache dont il s’agit 
est placée au plus haut du ciel, et représente par conséquent 
une forme supérieure de la prière. De même on peut enten- 
dre le vers, IIT, 61,6, en ce sens que l'aurore est éveillée par 
les hymnes « du ciel ». Mais dans la plupart des autres 
passages cités, les prières qui exercent une action sur les 
phénomènes célestes sont bien les prières terrestres, celles 
que l’auteur de l'hymne appelle « mes » ou « nos » prières. 

Ï] y a ainsientre les formes principales de la femelle ce- 
leste, c'est-à-dire entre l’aurore et les eaux de la pluie, d’une 
part, etla priére, qui est la femelle terrestre, de l’autre, une 
correspondance dont témoigne encore en divers passages 
la mention simultanée de l'aurore, qui vient à l'appel du sa- 
crificateur, £, 48, 11, de l'aurore, qui est le salaire, la daks- 
hinä du sacrifice, V I, G£, 1. et de la prière, I, 183, 2, des 
aurores qui viennent au- devant des chants du sacrificateur, 
I, 122, 14, et des prieres, [, 123, G (et passun), ou bien des 
rivières (célestes) et des « vaches de Ia loi », I, 73, G, c'est- 
+-dire encore des prières, des prières qui s'avancent dans la 
direction des sources (célestes), X, 25, 4. Au vers I, 141, 1, 
au contraire, les « vaches de la loi » paraissent être les 
eaux, ‘et en tout cas les femelles célestes, qui sont « amenées » 
quand la prière « réussit ». J'explique dans le même ordre 
d'idées l’épithète visrishtadhenä « qui répand les vaches », 
donnée à la prière, VII, 24, 2. Ce ne peut être aussi que 
l'une des formes de la femelle céleste qui, sous le nom d'Ur- 
jäni, monte sur le char des Acvins, quand la prière terres- 


tre s'élève, L 119, 2, et sous le nom de Sarasvati, donne 
son lait à celui qui fait la prière, IX, 67, 32. Nous revien- 
| drons sur ces noms particuliers donnés à la femelle céleste, 
et nous verrons, dès la section suivante que le second, 
celui de Sarasvatt, désigne un personnage qui résume les 
différentes formes de la femelle my thologique. La prière 
est représentée allant comme une messagère (antar..…. ca- 
rati), chercher le don de la vache, II, 55, 8; cf. I, 173, 8. 
Ce dernicr passage peut expliquer le vers III, 58, 1, où la 
«vache » qui parait associée à Agni comme messagère 
« Fret la clarté (de l’aurore) » ne diffère pas de |’ « éloge 
de l'aurore » ct représente la prière elle-même. Les « va- 
ches » dont Ja « musique » des Sobharis est « ointe », VIII, 
20, 8, sont de nouveau Ics femelles célestes, ou plutôt le 
lait de ces femelles qui récompense le chant des prêtres. 
Enfin aux vers VIII, 6, 43 et VIII, 55, 8, cf. 14, c’est sous 
le nom même de « prière », de prière «antique » ou « bril- 
lante », que la femelle céleste paraït être mise en relation 
avec la prière terrestre, avec l'hymne des Kanvas qui Ia 
« fortifie », avec l'hymne que goûte Indra et dont elle doit 
ètre la récompense. 

L'idée de l'efficacité nécessaire, de la puissance propre de 
la prière ressort mieux encore de l'introduction dans le pan- 
théon védique d’un personnage divin qui symbolise précisé- 
ment cette action en quelque sorte magique des formules sa- 
crées, et dont le nom, Brahmazaspati ou Brihaspati, souvent 
invoqué en méme Lu qe les noms de différents éléments 
divinisés du culte, T, 18, 5; 40, 3: X, 36, 5; 64, 15; 100, 
Bb; 103, 8, sigmifie « le ait de Ja prière ». Ce nom suffirait 
déjà à le ‘aractériser. I est d'ailleurs appelé en outre, le 
premier roides pri ères, [1, 25, 1, le père de toutes les prières 
(bralunan, paroxyton), IT, 253, 2', Et on doit entendre par là, 
non-seulement qu'il inspire le prètre, qu'il « met dans sa 
bouche une parole brillante ». X, 98, 2; 3et7, qu'il l’aide 
à louer dignement « son ami (à lui-mème,ludra) », I}, 24, 1, 
mais qu’il prononce lui-même la formule qui plait aux dieux, 
1, 40, 5, qu'il chante le séman, X, 36, 5, qu'il satisfhit les 
dieux avec des hymnes et des prières, X, 64, 16, ef. I, 190.1; 
8 et 4. Il donnela pankti, I, 40, 3, c'est-à-dire qu'il inspire les 


A. C'est pour cela que le vers X, 71, 4, sur l'origine de la parole, est adressé 
à Brihaspati. 
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prières composées dans le mètre ainsi nommé; mais c'est le 
mètre brihati qui, par allusion à son nom, lui est particulié- 
rement rapporté, X, 130,4. Le même mot brihati est au vers 
_X,67, 1 une épithéte de la prière « à sept têtes », équiva- 
lente aux « sept prières », qui à été « trouvée » par Brihas- 
pati'. De même, si en tant qu'il prononce lui-même les for- 

mules sacrées, il a droit au nom de « prêtre », IT, 24, 13; 

X, 64, 16, c’est le nom particulier du prêtre brahman 
(oxyton) qui lui convient avant tout autre, et qu’on aime à 
rapprocher de son propre nom, ET, 1,3; X, 141, 3. Brahman 
(prêtre), et maître du brahkman (prière), il est naturellement 
l'ennemi de ceux qui haïssent le brahman (la prière ou le 
prêtre), c'est-à-dire des impies, IT, 253, 4 : cesimpies peuvent 
d’ailleurs être des démons, X, 182, 3, cf. V, 42, 9. En re- 
vanche, il favorise celui qui fait le brakman, la prière, IT, 
20, 1. 

La conception d'un dieu inspirateur des prêtres, et prûtre 
lui-même, n’est cependant pas dans la mythologie védique 
une pure abstraction. Nous avons déjà vu les mêmes fonce- 
tions attribuées à des personnages divins d'origine natura- 
liste en même temps que liturgique, Agni et Soma. Brahma- 
naspati semble quelquefois identifié à l’un ou à l’autre de ces 
dieux. Il l’est probablement à Soma* en même temps que 
Yama, au vers X, 13, 4, où il est dit dece dernier qu'il a 
« abandonné (sacrifié) son propre corps », et de Brihaspati 
qu'on en à fait un sacrifice (une offrande), a X, 100, 

Il l’est certainement à Agni' quand il est représenté « bril- 
Jant dans la demeure » et « le dos noir (de fumée) », V, 43, 
12, ou qu'il reçoit la qualification, propre au dieu qui naït du 
frottement des aranis, de sahasas puira « fils de la force », 
J, 40, 2. D'ailleurs, engendré par Tvashtri « à chaque säman » 
et « de tous les mondes », If, 25, 17, Brahmasaspati, comme 


4. Au vers V, 43, 12, Brihaspati lui-méme recoit l'épithete brié. 

2, C'est d’ailleurs Soma qui recoit, ou seul, ou le plus souvent, les quali- 
fications équivalentes de dhiyns pati, IX, 75, 2: 99, 6, de vécas pati, IX, 26, 
4: 101, #, de manasas pati, IX, 11, 83 98, 1. Cette dernière est en outre 
donnee au vers ! de l'hymue X, 164, à un dieu non autrement désigné, mais 
qui ne parait guère différer de Brahmaraspati invoqué au vers 4 du même 
hymne. Celle de vdcas pati est ésalement donnée au vers X, 466, 3 à un dieu 
non autrement désigné, et au vers X, 81, 7 à Vicvakarman. 

3. Rien n'empêche de croire que c'est Soma qui est invoqué daus le vers 1 
de l’hymne IX, 83, sous le nom de Brahmazaspati. 

4. Appelé lui-mème brahmanus kavi € le saga de la prière » au vers VI 
46, 30, peut-être mème brahmnnaspaté aux vers I, 3K, 13: III, 26, 2. 
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Agni et Soma, est tr a dhashe. AV, 0, 15 es Fe. qu vil 
a trois demeures, dont une demeure « inférieure », II, 24, 

11, apparemment sur la terre, et une dans le ciel suprême 
où le vers IV, 50, 4. place sa première.origine; comme eux . 
ilest au vers II, 23, ©, comparé au soleil, et quand ilestre- 
présenté, lui qui prend toutes les formes, IIT, 62, 6, sous la 
forme d’un taureau qui fait retentir les deux mondes, VI, 73, 

1, on peut en conclure que dans l’une de ses demeures supé- 

rieures il est, toujours comme Agni et Soma, assimilé à l'é- 
clair. Il reçoit même au vers X, 68, 12, où il est aussi repré- 
senté comme « mugissant », l’épithète abhriya qu'on peut 
traduire « né du nuage ». 

Or l'assimilation de Brahmawaspati à Agni et à Soma ne 
diminue-t-elle pas l'intérêt que pouvaient offrir, pour le sujet 
particulier de cette section, les formules qui célébrent la 
puissance du « maitre de la prière »,en nous présentant ces 
formules comme de simples variantes de celles qni célébrent 
la puissance du feu ou du breuvage du sacrifice? Ou même, 
son assimilation aux formes supérieures d'Agni et de Soma 
ne peut-elle pas suggérer une interprétation purement natu- 
raliste de celles qui lui attribuent une action sur les phéno- 
mènes célestes, et qui nous le montrent, comme sa vers VI, 
73, 3, par exemple, conquérant la lumière, cf. II, 24,5 et9; 
X, 68, 10, et les eaux, cf. E, 190, 7; IT, 24, SD US _ 00, 3, 
(d’où son influence sur la végétation, X, 97, 15 et 19)£ 
S1 Brihaspati, ce dieu vainqueur, cf. TI, =, 11: 30, 9 et 
10; 1V, 40, 1; X, 105, 4, fait sortir (de l'étable céleste) des 
vaches, If, 24, LH, cf. I, 62, 5; X, 68, 3 et suivants, À, IO$, 
11, qui représentent, soit les aurores, cf. X, 67, 5; 68, 9, 
soit les caux expressément nommées aux vers If, 25, 18 
et VI, 73, 3, cf. X, 68, 4 et 5, n'est-ce pas parce qu'il 
représente lui-mème, soit le soleil, soit l'éclair ? L'allusion 
a l'éclair en particulier ne semble-t-elle pas évidente dans les 
passages où il est fait mention du «bruit » qui accompagne 
les exploits de Brihaspati (le sage bruyant, X, 64,4 et 16), 
« naissant dans le ciel et écartant les ténèbres », IV, 50, 4, 
cf. IV, 50, 1; IX, 80,12 di 

Nous avons répondu d'avance à ces objections dans les 
sections consacrées à Agni (p. 139) et à Soma (p. 212), en 
constatant l'intérêt qu oflr ait en tout cas la désignation du 
soleil ou de l'éclair par les noms du feu et du breuvage du 
sacrifice, pour la détermination de l'action attribuée à ceux- 
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ci sur les phénomènes célestes. De même, le nom seul de 
« maître de la prière » donné à un dieu représentant le soleil. 
ou l'éclair, suffirait pour caractériser le rôle assigné dans l’or- 
dre du monde aux cérémonies du culte, particuliérement, 
et c’est par là que les formules concernant Brahmanaspati 
gardent leur intérêt propre après celles qui concernaient 
Agni et Soma, à la prière. L'auteur du vers IT, 24, 3, insiste 
d’ailleurs sur le sens de ce nom, en disant des exploits ordi- 
naires de Brahmanaspati, cf. 2 et 4, ouverture de la caverne 
et délivrance des vaches, accompagnées de la disparition 
des ténèbres, de l'apparition de la lumière, du jaïllissement 
des caux, que ce dieu les a accomplis par la prière, brah- 
mand (cf. mali, Il, 24, 9; 13). C'est aussi avec l'hymne, 
arkena, que d’après le vers X, 68, 9, cf. VI, 73, 5, il a dis- 
sipé les ténébres. C'est avec des hymnes qui « brûlent 
comme le feu », qu'il a « brisé » la retraite de Valza, X, 68, 
G, et au vers X, 68, 4, il est comparé lui-même à l'hymne (à la 
voix du tonnerre), qui fait jaillir l'étincelle du ciel. Peu importe 
que la prière de Brahmaraspati, quand ce dieu représente l’é- 
clair, représente le tonnerre, comme cet hymne dont il est 
dit au vers X, 67, 5, qu'il l'a trouvé, pareil au ciel tonnant. 
L'emploi des mots sigmfiant « hymne » ou « prière » n’en 
garde pas moins son intérêt pour le sujet qui nous occupe. 
De mème, le char brillant sur lequel 11 monte quand il dissipe 
les ténébres, ce char qui « fend l’étable des vaches célestes », 
est appelé le char « de Ja loi », Il, 23, 8. Dans un autre vers 
où ses exploits ne sont pas spécifiés, Il, 24, 8, nous lisons 
que son arc, avec lequel il atteint tout ce qu il désire , à pour 
corde « Ja loi (du sacrifice) » et que ses flèches se fixent dans 
l'oreille, c'est-à-dire qu'elles ne sont autres que des prières ; 
cf. [, 190, 4. | 
Ailleurs c’est la troupe des compagnons de Brihaspati qui 
prie et qui chaute en mème temps que lui-même brise la ca- 
es avec fracas et délivre les vaches, IV, 50, 5; cf. I,62, 
3, X, 108, 11. Il semble alors remplir, avec l'aide d’une 
on de sacrificateurs, un rôle identique à celui que nous 
verrons attribné à Indra. Comme Indra, il prend pour allié le 
sacrificateur, IT, 25, 1, ef. 23, 10; comme Indra, il Ce 
des démons ee par les noms de Cambaïra, If, 24, 2, et 
de Vritra, VI, 73, 2 (cf. X, GS, 6 et suivants). Mai. Lion 
il n’est lui-même que le compagnon et l'allié du dicu guer- 
rier par excellence, IL, 23, 18; 24,12; VIII, 85, 15, avec le- 
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quel il forme un couple, II, 24, 12 IV, 49 (en entier): s 0, 
10 et 11; VI, 47, 20; VII, 97, 9 et 10: X, 100, 5; 164, 4 ; cf. 
IL, 30, 4; X, 42, 11, 103, 4 et 5', analogue à ceux d' Indra et 
Agni, d'Indra et Soma, ou plus généralement d’Indra et d’un 
représentant quelconque du feu ou du breuvage du sacrifice. 
C'est donc aussi à Agni ou à Soma qu'il est plus ou moins com- 
plétement assimilé quand il figure à la tôte d'une troupe de 
sacrificateurs, de chantres, VIT, 10, 4; X, 14, 3, on plus gé- 


néralement d’une troupe de compagnons, et qu'il est appelé 


par exemple le maitre des troupes, If, 23, 1 ; cf. V, 651, 12. 


Ces compagnons sont célébrés avec lui tout le Jong de l'hymne, 
X, 67 (cf. 68, 11), d'après lequel Brihaspati « désirant la 
lumière au milicu de l'obscurité a fait apparaître les aurorcs », 
4, et « brisant la forteresse, a fait sortir de la mer l'aurore, 
le soleil, la vache », 5, ef. 3 et 8. Mais ils ne sont pas seuls 
à chanter, 3; Brihaspati, à côte duquel figure du reste dans 
le même hymue, 6, le dicu auquel appartiennent en propre 
les attributs guerriers, c'est-à dire Indra lui-même, Brihas- 
pati chante avec eux, 3, comme il convient au « maitre de 
la prière », au dieu « à la lângue harmonieuse que les anciens 
rishis ont mis à leur tète » (puro dadhire, eï F, prurohita), IV, 

50, 1. Dans l'hymne X, 9$, B no. vote par De- 
väpi, qui le prie de faire pleuvoir le nuage en faveur de Cam- 
tanu, 1, met dans la bouche du prêtre lui-même, 2et3, la pa- 
role « conquérant la pluie », 7, avec laquelle le prètre et le 
dieu conquiérent ensemble Ia pluie pour Camtanu, 3. 

Les compagnons de Brihaspati ont ordinairement le carac- 
tére équivoque de tous les anciens sacrilicateur<, moitié 
prêtres, moitié dieux. Nous avons eu déja (p. 97) l'occasion 
de citer les vers Il, 24, 6 et 7, où leur apparition et leur dis- 
parition semblent représenter l'apparition et la disparition 
des AE NE ou ignes du ciel ; cf. 1V, 50,5. Dans 
l'hymne X, 67, au vers 7, ils ont pour sueurle «iait chaud », 
c’est-à-dire les pluies sièdes de l'orage. Au vers ? du mème 
hymne ils recoivent 1e nom d'Angiras; or, la troupe des Angi- 
ras peut être considérée comme le type le plus acc comp de 
ces groupes de sacrificateurs mythiques dans lesquels nous 
voyons si souvent se confondre Les attributs de l humanité et 


ceux de la divinite. 


4. Au vers VII, 97, 3, Indra parut étre opnosé à Brahmanaspati comme 
roi de la prière « faite par Les dieux ». 


eo 


Brihaspati porte bn leon d Angiras, II, 23, 18, 
si souvent donné à Agni, comme à l’Angiras par exceïlence, 
au chef des Angiras. Mais il recoit beaucoup plus souvent 
celui d'änguras (V. Gr. s. v.). Ce rom, qui est le patronymi- 
que dérivé du précédent, semble faire du dieu de la priére, 
comme de la prière elle-même, un «+ produit » du culte dont 
les Angiras sont les plus anciens ministres, ce qui n’empé- 
che pas que, comme Awni, 1l ne reçoive le nom de père, VI, 
73, 1; X,67, 1, et qu'au vers X, 100, o,1i ne semble, sous 
ce nom, identifié non plus seulement à Angiras, mais à Manu, 
pére commun de tous les hommes. | 

Quoi qu'il en soit, la création du personnage divin de Brah- 
mañaspati peut être considérée comme le témoignage le plus 
frappant de la croyance à une efficacité propre et en quel- 
que sorte intrinsèque de la prière. La plupart des indianistes 
sont d'accord pour voir en lui le prototype du dieu qui figure 
à la tête de latrinité hindoue, sous le nom de Brahman {mas- 
culin, au nominatif bralund;', dont le sens védique est « prè- 
tre », tandis que le Brahman neutre (au nomiratif brahkma), 
c'est-à-dire l'âme du monde, l’être.unique de Ia philosophie 
védantique, porte le nom védique de la prière elle-même. 
Mais bien avant que cette double conception ait consacré le 
triomphe de Ia caste brähmanique*, non-seulement sur les 
autres castes, mais sur les dieux que le sacrifice mettait en 
quelque sorte à son service, Brahmaraspati était déjà Le sym- 
bole du pouvoir que les prêtres védiques s’attribuaient, et qu'ils 
rapportaient directement aux cérémonies du culte, particu- 
lièrement à la prière. Et en effct, ee dieu qui « embrasse 
tout », If, 24, 11, est pour eux «le plus dieu des dieux », 
II, 24, 3, le pére des dieux, Il, 26, 3, cf. IV, 50, 6, qu'il a 
forgés comme un forgeron (forge le fer), X, 72, 1 et 2; cf. 
IV, 2 2, 17. Au vers X, 98, 1, plusis eurs des principaux dieux 
védiques lui sont identifiés, comme dans l'hymne I, 1, tous 
sont successivement identifiés à Agni. 


1. Je crois qu'au vers £X, 111, 6 &e mot Ora/onan, masculin, désiune Brah- 
mazasjiati, pressant Je Soma el ‘chantant, dans le lieu où l'homme espère 
devenir immortel (cf. les vers suivants et IX, 83, 1 et 2.) 

2, C'est un fait digne de ren arqne qu'une les rares allusions à la dislinc- 
tion des castes que renferme | fis-Veila se rencontre précisément dans uu 
hymne à Brahmanaspati, l'hvirne [V, 50 : lex vers 8 et 9 de cet hymne pro- 
mettent en eflet la faveur divine et tous les biens au roi ‘rdjan) qui reconnait la 
préeminence du brahman. Au vers 5 de l'hymne X, 109, la femme enlevée 
au brâhmane est reirouvée par Brihaspati. 
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he Dnanqat {L faut nommer encôre:Narätämsa, 
persohnage dont l' identification äyec Agni n’est pas simple- 
-meênt vraisemblable. ou. accidentelle, mais complète et défi- 
nitive ,-et qui cépendant doit être aussi considéré comme 
| symbolisant particulièrement la puissance de la prière. : 
+ Je n'insisterai: pas sur le rapprochement des invocations. 
adressées à Narâcamsa et à Brihaspati aux vers 4 et5 de 
d'hymne I, 106, ni sur Les vers consacrés à Naräçamnsa dans 
-des hymnes à Brihaspati, le vers 2 de l'hymne X, 182, et le 
vers 9 de l'hymne I, 18, d’où on pourrait peut-être déjà con- 
‘clure que les deux personnages sont considérés, sinon. 
comme identiques, au moins comme trés-analogues*?, Je ne 
m'attacherai qu’au nom même de Narâcarmsa. Ce nom, 
comme celui de Brahmanaspati. est nn composé impropre, 
c'est-à-dire un composé dont le premier terme est fléchi, 
avec cette particularité que la dernière lettre de la flexion 
a disparu, le nominatif n#ardeumsah, par exemple, étant pour 
naräm çamsah, comme Île prouve le vers 1], 34, 6, où les 
mots figurent séparés par l’enclitique #4, le premier sous sa 
forme complète, tandis qu'aux vers IX, 86, 42 ; X, 64, 3, ce 
premier mot, en dépit de l’enclitique qui le sépare également 
du second, se présente sous la forme altérée nard. il est vrai 
qu'au vers IT, :£, 6, la locution en question n est peut-être 
pas prise comme un nom propre; mais il en est de même, 
et bien plus certainement, malgré la déformation du premier 
terme, au vers IX, 86, 42. Et ce sont précisément les passa- 
ges où elle garde son sens étymologique qui nous aident à 
retrouver la conception primitive fisée dans le personnage 
assez effacé de Nariçamsa. 

Le mot cumsa, formé de la racine cas, eaums, comme le 
mot casman identique au latin carmen, désigne tout particu- 
licrement les formules auxquelles ést attribuee une cffcacité 
en quelque sorte magique, aussi bien celles qui sont € droit 
tes», IT, 26, 1, c'est-à-dire conformes à lareligion des rishis, 
que celle des démons ou des sorciers, ou plus généralement 


4, VoirIll, 29, 44 ei le deuxième vers des hymues Apra, I, 33 V5: VIL 
2: X, 70, où il remplace T anünapät, autre forme d'Agni invoquée a dans 
quiure des hymnes Apri, tandis qu'au vers 3 de l'hyrnne, Apra J, 43, et de 
Fhymne April, 142, il figure après Tanünapât invoqué an vers précédent. 

2. Aux vers 6-8 du même hymne 1, 18, le sadasas pad, « le maitre de Fa 
demeure», qui fait réussir l'offrande, 7 et S, pourrait être Brihaus pti aussi 
bién qu'Auri lui-méme. | 
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de v ennemi, 1 18, 3 : 94, 8; 128, . III, 18, 2: IT, 25, 5, 2 
34, 12: 56, 19; VIT, 39,2. Ces . emplois du mot sé ren- 
: coñtrent dans un même bymne,. I, 166,. aux vers 8 et 131. 
Il n’a pas en réalité d'autre sens. Les passages où MM. Roth. 
et Grassmann veulent qu'il signifie « faveur divine » s'expli- 
quent tous par l’idée de l'elfc acité absolue des formules. 
C’est aussi la formule efficace, ét non la faveur céleste, qui 
est personnifiée et divinisée dans les vers V, 46, 3; VII, 35, 
2, comme le prouve ie vers X, 64, 10, où le camsa invo- 
qué est expressément désigné comme le e“msa du sacrifica- 
teur, littéralement « de celui qui prend de la peine ». Au vers 
IX, 81, 5, le nom de camsa est remplacé, à la suite du nom | 
de Bhaga comme dans les trois citations précédentes, par celui. 
de nrcamsa, composé propre équivalent à la locution arm 
camsah et au compose impropre OUR auxquels nous 

nous trouvons ainsi naturellement ramenés 
De ces composés et de cette locution il faut encore rappro- 
cher les locutions ptütréndm çamsäh, X, 78, 3, camsasn ucijéin, 
II, 51, 6,et enfin camsam éyob, IV, 6, 11; V,5, 4, la der- 
niére appliquée à Agui, ce dieu auquel nous avons dit que 
Narâcamsa est aussi régulièrement identifié. Or, le camsa ou 
les eamsa des pères, et particulièrement des Ueij et d' äyu, 
sont les formules, Les pricres efficaces de ces ancètres des 
sacrificateurs actuels, comme le pamsa des hommes en géné- 
ral est la formule, la pr icre humaine. Ce qui prouve que les 
locutions et les composés en question ne doivent pas être imior- 
prétés, comme le fait, sauf des exceptions assez arbitraires * 
M. Grassmann, suivant toujours exemple de M. Roth, dans le 
sens concret de «loué dés homines, ete. », tiré du sens abstrait 
d'« éloge », c'est la locution équivalente #arlam camsan, I, 
141, 6. On comprend, en effet, que la formule du mortel soit 
appelée la formule « mortelle »; on comprendrait moins bien 
qu'une locution dout le sens propre aurait été « éloge mortel» 
eût désigné celui qui est loué par le mortel. 


4. CE. die des composés duhramsa et suramsa,agyharamsa et ne 
camsa (ve,GE, st). . 

2, Pour be a cemsth el comsam ucijdnr, et rmême pour nardm ramsaih : 
aux vers 1, 473, 9 et 10, où H prend came dans le sens de « faveur ». Quant 
au composé jivacansa, 1, 10%, 6: VIE, 46, 4, auquel il donne le sens de 
« louë des vivants », ce m'est pas un possessif, mais un simple composé de 
dépendance, comme l'indique déjà lacceutuation (sur a dernière syllabe;s 
il signifie « formule qui donne la vie » (ef, pour l'emploi de jéva le mot 
rivadhanya, Gr. Se ds), | | | | 


“La, « forraule du mortel » ose d ailleurs B pour le mortel 
ui- même, Ja prière pour le sacrificateur, comme le ‘prouve, 
dans le même vers, l'opposition de cette locution et du mot 
devdn « les dieux ». Au vers 11 du même by mue, Ï, 141, le 
nom des dieux est à son tour remplacé par la locution dev 
hém camsam « la formule des dieux », cf. X, 31, 1, qui 1ious 
rappelle l'assimilation des dieux à des sacrificateurs' et 
Topposition des deux sacrifices, des deux prières, terrestre et. 
céleste. Pour plus de clarté, ce vers renferme eucore la 
mention expresse des deux races (humaine et divine) qu'il 
nous montre, ainsi que la « formule des dieux », dirigées par 
Agni. La même opposition sercirouve au ver IL, 16, 4, entre 
ler nom des dieux et la locution « la formule homines » : le 
messager des deux mondes, Agni, «e dirige, ct vers celle-ci, 
et vers ceux-là. Au vers IX, 86, 42, c'est le composé impro- 
pre nard-camsam, dontles deux termes sont là séparés par 
l'enelitique ca, avec l'adjectif duivyan se rapportant au mot 
camsam sous-eutendu, c’est-à-dire encore « la formule des 
hommes » avec « celle des dieux » qui sert de développe 
ment à la phrase « Soma va entre les deux races » ; en ajou- 
tant que cet autre messager des deux moudes va « entre la 
formule des hommes et celle des dieux »,le poëte nous rap- 
pelle que les dieux sacrifient en même temps que les hom- 
mes”. C’est encore dans le mème ordre d'idées qu'il faut 
expliquer les « deux ramse » des vers 1, 185, 9 et IV, 4, 14. 
Dans le premier, les deux formules (céleste? et terrestre), 
invoquées comme l'est ailleurs La formole du sacrificateur 
(p.306) ou la formule des dieux, X, 51, E, semblent rempla- 
cer passagérement le couple mème du cielet de la terre. 

Ïl ne faut chercher qu'une nouvelle preuve du pouvoir at- 


4. C'est dans le même ordre d'idées que j’explique les epithètes rouçainse,. 
gambhiracansa, dans leur application aux dieux : M. Grassmann, après 
M. Roth, ÿ donne encore un nouveau sens au mot camsea, en les traduisant 
« qui domine au loin », ou « duns les espaces profonds ». 

4, Cf. encore l'opposition déjà sigunlée de Brahmanaspati el d'iudra, ce 
dernier étant considéré cornme le rot € de a priore ile peur les dieux », 
VII, 97, 3. »° 

3. L'épithète z«ryd, qui peut signifier ç« puissantes » 16 fait peut-être allu- 
De . par une sorte de jeu de mots à la locution n#ardm carmnsah, ef. V, 
&1, 9. D'ailleurs, une locution signifiant « formule des hommes » pourrait 
nn au duel la formule des hommes et celle des dieux, comme le duel 
du mot préfhivl « terre » désigne la terre et le ciel, et cela d'autant plus 
aisément que le mot nré désigne souvent les dieux aussi bien que les 
homuies. | 


‘fribué aux formulée sacrées de. les: passagés où “nous. 
. voyons les dieux Maruts comparés aux formules des pérés X; 
78, 93, à la formule des hommes, II, 34, 6, es ‘Indra lui-même 
appelé « la formule des hommes », VI, 24 “ N'avons-nous 
pas vu en effet (p. 297) le même Indra dpelé ne nantra, c'est- 
à-dire encore la formule par excellence? Même observa- 
tion sur les passages qui nous montrent la des. 
dieux s'exerçant par l'intermédiaire des formules, X, 7, 1, 
ou selon la comparaison répétée dans les vers 9 et 10 de. 
Fhymne I, 173, « comme par les formules des ne », OÙ. 
encore Hi Ton des formules mêmes un pee sent des dieux, 
VIT, 25, 3; Väl. 9, 3. : 
.. Conclurons-nous de ce qui dde que le personnage de 
Naräçamnsa représénte directement la formule ou Ia prière? 
Une telle conclusion serait en désaccord, et avec l'attribu- 
tion ordinaire du sexe féminin aux personnages représentant 
la prière, et avec l'identification régulière de Narâcamsa et 
d'Agni!. Je ne vois d'autre moyen de lever la difficulté que 
d'interpréter le composé impropre nardcamsa à la manière 
d'un composé possessif. On comprend qu'il n'ait pas pris ce 
sens au vers IX, 86, 42, expliqué plus haut, où ses deux ter- 
mes sont séparés par une tmése, bien qu'il l'ait peut-être dans 
les mêmes conditions au vers X, 64, 53, qui paraît opposer à 
Naraçcamsa l'Agni « allumé par les dieux ». Quoi qu'il en soit, 
le mot nardcamsa, en tant qu'il est le nom d’un personnage 
divin, paraît avoir, à la maniére d’un composé possessif, le 
même sens que le dérivé ndracamsa, dans son application à 
Soma, X, 97,93, et designer Agni, non pas simplement comme 
le dieu loué par les orné s, mais comme le dieu de Ïa prière 
humaine, c'est-à-dire comme un autre Brahmanaspati. 
Narâcamsa d'ailleurs, s'il est célébré moins souvent que 
Brahmanñnaspati, ne l’est pas en termes moins magnifiques. 
Ce dieu « à quatre membres », X, 92, 11 {ef. p. 51), est aussi 
« le plus dieu des dieux », X, 70, 2 2, et il égale en grandeur 
les trois cieux, If, 3, 2. | 
Il nous reste à indiquer comme nous l'avons fait successi- 
vementpour les divers -éléments mâles et femelles, quelles : 
sont dans la mythologie védique les diverses représentations | 
des priëres. | | A 


. Notons cependant ul au vers 1V, DE 1, Hans est FRS un sacri 
ne divin, . 
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| C'ést seulement dans. la seconde partie de cet. ouvrage, , et 
°g propos. de Y'action exercée sur Indra par les hymnes qui 
lui sont adressés, que je traiterai des prières considérées 
_ comme les véhie ules ou comme les attelages des dieux. Mais 
_ je puis citer dès maintenant, comme allions à la représen- : 
tation des prières sous forme de cavales, d'une part le nom 
de « conducteur (yantri, cocher ‘ou cavalier) » des prières. 
ou de l'hymne, donné à Agni, HI, 3, 8, et à Brahmanaspati, : 
IE, 23, 19, de l’autre le verbe rane « caracoler » employé 
pour exprimer la marche de la prière, [, 142, 4; IIT, 39, 1 : 
X, 47, 7. Au vers IL, ‘4, 6, c'est aussi, à ce qu’il semble, la | 
prière qui est comparée à une cavale en même temps qu'à 
une vache féconde. | | ._ 
Quant à la représentation des prières sous forme de 
vaches, nous en avons eu déjà des exemples, et elle est des 
plus fréquentes. Les prières en effet « mugissent », et elles 
sont fécondes, ou, selon l'expression des hymnes, cles ont du 
lait. Il en est à cet égard de la parole du prôtre mortel, X, 17, 
14, comme de la parole divine, appelée expressément une 
vache, aux vers VIII, 89, 11, cf. 10 ; 90, 16; 164, 41, et des 
hymnes du vent, comparés à une mamelle qui se gonfle, 
1, 169, 4. Les prières actuelles en effet sont, comme nous 
l'avons vu, la reproduction des prières anciennes dont l'ori- 
gine est divine: ce sont des « vaches revenantes », IX, 72,6 
La prière, avant d'être « découverte » était une vache er- 
rant sans gardien, IT, 57, 1. On lit au vers X, G4, 12: 
« Cette prière que vous m'avez donnée, à dieux, faites 
qu'elle se remplisse de Jait comme une vache! » Sile pré-- 
tre qui dirige ses hymnes vers Rudra se compare lui-même 
à un berger, I, 114, 9,cf. VI, 49, 12, c'est qu'il assimile 
les hymnes a des vaches, comnie celui qni aprés avoir 
adressé son hymne à la Nuit diviniséc, lui dit: « Jai en 
quelque sorte dirigé vers toi des vaches », X, 127, 8. Les 
troupeaux que l'auteur du vers VITE, S5, 10, veut faire 
envoyer à Indra ne diffèrent vraisemblablement pas de 
Fhymne, des chants, mentionnés dans 16 même vexs.. Au 
vers VII, 94, 4, il est dit expressément des vaches en- 
voyées à Indra, qu'elles lui sont envoyées « axec la pensée » 
ou « la prière ». Indra est lui-même comparé à une étable 
qui reçoit les chants assimilés à des vaches, VITE, 24, G. 
Ailleurs la comparaison de la priere à une vache se complète 
par celle du prêtre à un veau (qu’ellé allaite), X, 119, 4. 
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Là prière sit. une vache qui Din son a au | chéntre, 
2, 9. Dela parole inféconde on dit qu’elle n’est pas: une. 
rache », X, 71, 5. Les intelligences faibles « épuisent » 
la parole (proprement, la musique, l'hymne chanté), IV, 
24, 9, c'est-à-dire apparemment la rendent stérile. 
__ Il arrive mème que les prières ne sont désignées que par 
ce nom de « vaches ». Il en est ainsi par ee aux vers. 
1,73, 6; IT, 58, 1. C'est la prière ancienne, la prière des 
pères qui est appelée au vers I, 139,7, «la vache donnée 
aux Angiras par les dieux ». La vache « annoncée » à Varuna, 
et qui donne son lait, X, 65, 6, parait être encore la prière. 
J'eu dirai autant des vaches qui cherchent à attirer celui qui 
séjourne dans le ciel, I, 173, 1. Il faut reconnaitre toutefois 
que dans les passages de ce genre, la vache peut souvent 
représenter les offrandes aussi bien que les prières. 
Ailleurs Ia pue ou la par ole « naît dans le séjour de la 
vache », IT, 55, 1, comme si elle n’était que la voix de cette 
vache mythique. 

La parole, quand elle se donne à un homme, et avant tout 
à un prètre, est aussi comparée à une épouse richement vêtue 
qui se livre à son époux, X, 71, 4. Au vers I, 167, 8, la 
prière semble considérée comme l'épouse de Manus. Mais les 
prières, comme nous l« verrons dans l'étude qui sera consa- 
crée à Indra, sont avant tout les épouses des dieux auxquels 
on les adresse. 

Les prières n'ont pas que des représentations animées. 
J'ai dit déja qu'on les verrait plus tard assimilées à des véhi- 
cules. Celles des différents saerificateurs sont aussi compa- 
rées à des branches qui se séparent (voir la note de l'In- 
troduetion sur le mot vip). 

Souvent la priere est considérée comme une arme (ébid.), 
surtout comme une flèche, comme une flèche placée sur l'arc, 
IX, 69, 1. Nous avons vu dejà que les flèches lancées par 
Brahmanaspati, avec un are qui a pour corde « la loi », vont 
se fixer « dans les oreilles », IT, 24, S. De même, au vers I, 
S4, 26, les flèches que portent « dans la bouche » des 
« bœufs » qui paraissent représenter les Maruts, ces chan- 
tres divins par excellence, sont apparemment leurs prières, 
et c'est avec ces prières qu'ils «atteignent le cœur ». C’est 
peut-être dans le même ordre d'idées qu'il faudrait chercher 
l Ra du « carquois » des Maruts dans le vers obseur I, 
122, 1. Agni frappe lés Yâtudhânas avec une flèche « née de 
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l'esprit », X, 87, 13, ef. 4. Les deux représentations: de la 
prière, sous forme de flèche et sous forme de vache, semblent 
combinées, avec cette indifférence, ou plutôt avec ce goût que 
montrent les poëtes védiques pour l'incohérence des méta- 
-phores, dans le nom propre gocarya (Gr. s. v.) « quia pour: 
flèche la vache ». Enfin nous avons vu que la vraie formulea 
_« ue Dares: » et triomphe de celle qui n’en à que trois, . 
“4, 152: 2 
_ Remarquons encore que le renouvellement constant de la 
prière est exprimé par l'assimilation de l'œuvre du poëte à 
un tissu, X, 53, 6; cf. VII. 33, 9. « Que la chaîne de l'étoffe 
ne se brise pas pour moi avant Le temps, quand je tisse la 
prière, » dit l’auteur du vers IT, 28, 4, c'est-à-dire : « Puissé- 
je vivre pour continuer à adresser ma prière aux dieux! ». 
4 continuité de la prière est aussi exprimée par le mot 
syäman « couture », I, 115, 17. 


SECTION V1 
LE PERSONNAGE MYTHIQUE DE LA FEMELLE 


Le personnage mythique de la femelle donne lieu aux 
mêmes observations que celui du mâle (voir p. 226). L’ iden-| 
tification des divers éléments, naturels ou Hinrgiques, aux- 
quels la mythologie védique attribue le sexe féminin, n’est 
pas moins complète que celle des divers éléments, nat urels ; 
ou liturgiques, auxquels elle attribue le sexe masculin. 

Cette identification, il est vrai, S'expliquait plus aisément 
pourlesmâles qu’elle ne s'explique pour les femelles. A un point 
de vue purement naturaliste, l'assimilation du soleil, de 
l'éclair. du feu et même du breuvage du sacrifice, avait déjà 
sa raison d'être dans les phénomènes analogues de lumière, 
ou du moins de couleur et de chaleur, communs à ces divers 
‘éléments. Maïs entre l'aurore et la nuée on ne découvre 
guère d’analogie naturelle, du moins au premier abord, Il 
semble qu'ici le rapprochement n'a pu se faire que par l'in- 
termédiaire des offrandes et des prières auxquelles l'aurore 
et les eaux célestes ont été à la fois assimilées. Cette assimi- 
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‘lation des éléments des dur ordres de phénomènes cétestes 
‘aux mêmes éléments du culte, qui n’a fait peut-être que con- : 
firmer et consacrer l’idée d'une identité d'essence entre lo. 
soleil et l'éclair, paraît bien être la cause première de la con-. 
fasiôn qui s’est pareillement établie dans la my thologie védi- 
que entre les deux formes principales de we femelle dans le” 
ciel. | ë 
} Déj: à, du reste, dans l'assimilation de la prière a de V au 
rOTE, nous avons eu à constater une grande hardiesse de da 
spéculation théologique, étendant, au delà des données natu- 
ralistes, les applications d'un système général qui avait: 
pourtant son principe dans ces données. Au contraire, l'idée 
de l'identité des eaux employées däns le culte et des eaux 
célestes était rigoureusement exacte, et l'assimilation des 
offrandes de lait et de beurre, tant aux eaux célestes qu'à la 
lumiere, s expliquait aisément par Îa représentation de l'au- 
rore et de la nuée sous forme de vaches. Quant à la priére, 
représentant naturellement la voix du tonnerre, et même les 
eaux célestes d’où elle sort, et qui sont ordinairement con- 
fondues avec le tonnerre sous une seule et mème figure my- 
thique, c'est surtout, à ce qu'il nous à semblé, pour qu'il n'y 
eût pas de laeurie dans le système général d'assimilation de 
chaque élément du culte à un élément de chacun des deux 
. ordres principaux de phénoménes célestes, qu'elle à été con- 
sidérée comme représentant aussi l'aurore. . 

= Nous avons vu d’ailleurs (p. 283) que les offrandes et les 
prières, comme les phénomènes de la pluie et du tonnerre 
“qui leur correspondent dans l'atmosphère. sont souvent elles. 
mêmes assimilées où eonfondues. Aux exemples de ce fait 
cités alors comme étant de nature à confirmer l'assimilation 
reconnue entre les prières et les eaux célestes, ajoutons en- 
core ici les suivants. L'hymne, ou plus généralement la 
ne sacrée, est une nourriture que le prêtre offre à Mitra 
ef à Varuna, X. 30, 1; ef. VII, G4, 5. C’est comme un mets 
| favori, I, 61, let 2, ou plus { vénéralement une offrande qu'il 
présente à Iudra, VIT, 55 . ou même à Soma, IX, 103, 1. 
Eten éffet, les hymnes énivr 7. fndra, VIIL, 53, }, ils sont 
re les premiéres coupes de liqueur pour Agni, VITE, 92, 
. L'offrande de-l’hymne est au vers IT, 41, 18, exprimée 2 

le verbe Lu, et au vers VIT, 52, 4, par le mot homan qui 
n'est d’ailleurs employé que pour l’offrande réelle. E nfin au 
vers VI, 16, 47, l'hymne, désigné par le nom d’offrande faite 


‘avec le” cœur, doit tenir Lieu à à Ag . taureaux. et de vaches. : 
C'est ainsi encore que les vaches à huit pieds. dont Agni 
“recoit J'offrande (éhutah), I1, 7, 5, ne peuvent représenter 


que les prières. Au vers Väl. 2, 4, les prières et les offrandes, 


ci les gouttes de Soma) échangent leurs fonctions, les pre 
.mières “distilant un liquide s SAVOUreux, tandis que les se- 


condes invoquent Indra. 


L’équivalence des deux formes cales de à femelle | 


“Éihique dans le culte ainsi doublement établie, jindirecte- 
ment par le fait qu’elles représentent les mêmes éléments 


des phénomènes célestes, et directement par des textes du 


genre de ceux qui viennent d'être cités, nous rapproche en- 


core de la conception de l'identité essentielle de la femelle 


sous ses différentes formes terrestres où célestes, conception 


qui devait se compléter par la confusion de ses deux formes 


Pos dans les phénomènes célestes, l'aurore et l’eau 
de la nuéc. | 


Cette confusion d'ailleurs, si elle sut due avant tout à une 


représentation commune de lune et de l'autre par les mêmes 
éléments du culte, a pu être favorisée dans une certaine me- 
sure par l'observation des uuages dorés par l'aurore, ou, 
pour employer le Fangage des hymnes, des eaux qu’elle tra- 

verse, VI, G4, 4, cf. I, 48, 5 et V, 45, 2, quand elle apparaît 
dans la partie orientale de }' atmosphère « humide », I, 124,9, 
d'où la comparaison de l'aurore à une baigneuse, V, 80, 5. 
Nous devons nous rappeler en outre (voir p. 155) que la diffu- 
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sion de la lumiere est souvent assunilée dans les hynnes A 


l’'épanchement d'un liquide, et qu'en particulier les splen- 
deurs de l'aurore, de l’aurore jaillissante, FE, #8, 6, et bril- 
Jante commele torrent d'anerivicre, 1,92, 12, sont comparées 
aux flots brillants des eaux, VE. Gf, 1. Les « brillantes » qui 
au vers JL, 72,10, couleut comme des rivières, sont sans 
doute encore les aurores, auxquelles est en outre appliquée 
au vers V, 59,8, l’émthète dénueiträh «ayant des gouttes 


brillantes ». On'ne saurait nier qu'une telle conception ue 


phénomènes Len n’ait pu contribuer aussi pour sa part à 
-Ja confusion dont il s'agit. Quoi qu'il en soit, nous voyons 
au vers X, 67, 5, l'aurore sortir, en même temps que le soleil 


etl hymne, ou la vache qui est la figure mythique de l'hymne, 


du réservoir des eaux fendu par Brih: aspati. Sans revenir sur 
‘la confusion signalée plus haut (p. 228) du soleil et de l'éclair, 
dont ce passage est une nouvelle trace, nous remarquerons 


que l'aurore occupe ici à côté | de e l'hynié sortant ai Ter | 
voir des eaux, et représentant par conséquent la voix du 
tonnerre, a place qui appartiendrait plus. naturellement | 
aux eaux ellés- -mêmes *. Lors donc que l'aurore, qui tout 
en re son unité d'essence, X, 55, 4, cf. X, 88, 18 et 
Väl. 10, 2,a au moins deux formes, ou, cè qui revient au. 
même dans le langage my thologiqne, une sœur « inférieure D 
(dans le sacrifice terrestre) opposée à l'aurore réelle ou su- 
péricure, X, 55, 4, lorsque l'aurore, dis-je, est donnée comme 
triple, on peut être tenté d'interpréter ces trois aurores, VIIT, 
41,3; X, 67,4, cf. VIL, 33,7, par trois formes de l'aurore cor- 
respondant aux trois mondes*. Inversement les eaux, qui d’ail- 
leurs sont enveloppées pendant l'orage d'une obscurité, II, 
23, 18, analogue à la nuit d’où sort l'aur ore, semblent lors- 
qu'elles sont représentées se levant, X, 37, 2, se levant bril- 
lantes, IL, 30, 1, « tous les jours », assimilées aux aurores 
peut-être en tant que formant les nuages dorés par les rayons 
du matin. Ons s’expliquerait donc aussi que trois formes di- 
verses eussent été attribuées aux eaux. Nous verrons au cha- 
pitre de l’Arithmétique mythologique qu'au moins dans d'au- 
tres systèmes de division de l'univers elles ont des formes en 
nombre égal à celui des mondes. 

Enfin, dans quelque mesure que se soit opérée la confusion 
réelle des aurores et des eaux, il est certain en tout cas, et 
c'est là le point sur lequel il importe surtout d’insister, que 
les formules qui concernent, soit l’un ou l'autre de ces élé- 
ments des phénoménes célestes, soit les éléments du culte qui 
leur correspondent, sont souvent équivoques par la raison 
que tons peuvent être, ainsi que nous l’avons vu, représentés 
par les mêmes figures mythiques, et prendre par exemple la 
forme de femmes ou celle de vaches, en sorte qu'à défaut 
d’autres détails les formules en question peuvent être appli- 
cables à l'un quelconque d’entre eux. 

Elles peuvent l'être aussi au ciel ou à la terre, du moins 
lorsqu'elles concernent une seule femme ou une seule vaché. 
Ainsk.nous rencontrerons dans le mythe des Æibhus une 


4, L'aurore dans l'orage pourrait aussi représenter peut-être a « manifes- 
ie » de l'éclair désignée par le mot féminin vidyut. | 
. Nous verrons pourtant au chapitre dle l'Arifhmétique mythologique qu’ un 
ee des trois aurores où des trois jours peut 5 RADIAPE aussi pbs 18 trois 
divisions du jour. 
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vache Brenant toutes les fonnes, IV, 38, 8. qui i pourrie. : 
représenter la terre au vers IV, 33, 1, où les Ribhus sont 
priés « d'étendre » cette vache brillante ; cf. V, 85,1. Re- . 


_marquons d’ailleurs à co propos que si les eaux et «les au- 


‘rores » peuvent seules, avec les offrandes et les prières, 
être représentées par tout un groupe de femelles, une seule 
femelle peut représenter, non-seulement l’un des mondes, 
_non- -sculement « l'aurore », mais les eaux du ciel, conçues 
comme réunies en une seule nuée, ou, selon l'expression du 
vers IV, 19,6, en une grande rivière qui renferme toutss 
les vaches ; ef. I, 140, 5. 

Enfin, il faut naturellement ajouter au nombre dos applica- 
tions de nos formules celle qui peut en être faite aux vaches 
réelles, aux troupeaux du sacrifiant. Ces vaches qui, en bu- 
vant les eaux du ciel, V, 83, 8, ou en mangeant l'herbe que 
ces eaux ont fait croître, se a en quelque sorte 
d'elles-mèmes,X, 100, 10, c'est-à-dire de leur propre essence 
céleste, peuvent, comme leurs prototypes divins, figurer 
même dans des formules d'un caractère décidément mytho- 
logique. Cette confusion des vaches réelles et des vaches 
mythiques est évidente dans l'hymne X, 169 ; cf. I, 164, 40. 

Voici maintenant quelques exemples de l'indétermination 
des formules concernant les vaches mythiques. De toutes on 
a pu dire qu'elles donnent leur lait sans être traites, et 
qu'elles rajeunissent sans cesse, IT, 55, 16. La diversité des 
significations mythiques « du beurre » ne permet pas de 
préciser la nature de la vache où, d'aprés le vers IV, 58, 4, 
il aëté trouvé par les dieux. Nous verrons que Les fonctions 
divines de Savitri ne sont pas limitées anx phénoménes s0- 
laires, de sorte que la vache bonne laitière, invoquée avec 
lui au vers I, 164, 26, ne représente pas nécessairement et 
exclusivement l'aurore. La vache stérile que les Acvins ren- 
dent féconde, I, 112, 3, cf. X, 31, 10, donnerait lien à une 
observation analogue. La raison qu'on peut avoir en revan- 
che d'admettre qu'au vers I, 64, 5, la mamelle traite par les 
Muruts est celle de la nude, est moins le caractère myfholo- 
gique des Maruts, dont les fonctions s'exereent principale- 
ment, mais non exclusivement sur les phénomgnes météoro- 
logiques, que le rapprochement du vers suivant où il est dit 
pareillement des Maruts qu'ils traient « la source tonnante ». 


La couleur « rouge » des vaches mythiques peut être une 


raison d'identifier ces vaches aux aurores, quoique les eaux 
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‘de la nuée puissent être aussi rougies, sôit par les r#oris de 
l'aurore elle-même, auquel cas elles se confondent d’ailleurs. 
à peu près avec elle, soit aussi par l'éclair. Deux des môts. 
exprimant cette couleur, le mot usriya ainsi. que son primitif 
usra, à cause de leur étroite parenté avec les noms de l'au- 
rore, wshas et ushar, suggèrent plus directement encore 
l'idée de ce phénomène, et quand ils sont employés comme 
substantifs féminins, peuvent presque passer pour deux de ses 
noms. Cette eee est admise pour le féminin usrd 
par M. Grassmann (s..v.), ct peut être étendue selon moi. 
au féminin usriyd, sous cette réserve pour l’un et pour 
l’autre, qu'ils ne désignent l'aurore que par l'intermédiaire 
de l'idée de « vache couleur d'aurore »', correspondant 
à l'idée de « taureau couleur d’aurore », exprimée par Île 
masculin des mêmes mots *. Le mot wsriyä peut désigner des 
vaches réelles, cf. VIII, 4, 16, les vaches rouges PS rneadt le 
lait du sacrifice, I, 955, 12, et 153, 4, dont les gouttes, dans 
leur union avec le Soma, peuvent être assimilées particulière- 
ment aux aurores, et recevoir elles-mêmes pour cette raison 
en même temps que comme représentant les vaches d'où elles 
sont tirées, le nom de « vaches couleur d’aurore », IX, 93, 2; 
96, 14, cf. GS, 1. En dehors de ces passages, l'application 
régulière du nom d'usriyä aux aurores, naturellement sug- 
géréc par l’étymologie, ne me paraît contredite par aucun trait 
essentiel des formules où il se rencontre. Il est vrai qu'au 
vers [V, 50, 5, il est parlé du bruit que fait Brihaspati en 
délivrant les vaches désignées par ce nom. Mais une confu- 


4. Voir surtout pour #sr4i 1, 92, 4 at IV, 1, 43: cf. I,2, 8. Rien ne s'oppose à 
ce qu'aux vers VI, 81, 2: X, 138,2, et mème VIII. 64,8 et X, 175, 2, pour les- 
quels M. Gr. abandonne le sens d° « aurore », le mot ausrd désigne 6e phé- 
normène, sous le benéfice de [a même observation. Sur le vers 4 de l'hymne: 
À, 169, je renvoie à l'observation faite plus haut à propos de l'hymne en- 
lier; &f, 1, 492, 44. C'est également le féminin usré qui se rencontre au vers : 
I, 87, 1: 11 y désigne les nuits, comme uileurs Le mot ushus Jui-nème 
{voir p. 249). : 

2. Le nom d'wsra est donné à Agni, [, 69,9, aux Acvins, Il, 39,  . 45 
5; VIS,62,1: VIE, 74, 'idans les quatre premiers Dassases AvCG . évi- : 
deute à l'étymologir., aux anciens prêtres Münas, [, 171, 5 (avec la même 
allusion, cf. les Maruts, VITE, 85, 8), celui d'usriye à Soma, IX, 76, 65 74, 
3, et au ciel lui-même, V, 58, 6, Dans ce dernier passage il sert dépithète au 
mot eréshrbla, taureau. Ma principale raison pour lui donner à lui-même, 
ainsi Lu au mot usra, le sens de taureau, est Fanalogie des feminins #srd; 
usriyi, Je considère le rapprochement de ces mots ct de ushtri, ushtre ( (Gr. 
$. v.} comme très-contestable, ces derniers pouvant avoir perdu un 4. ef. 
ukshan | | 


Re 


de sion: des traits” empruntés aux Fe ordres principaux de 
“phénomènes célestes est ici d'autant plus facile à adméttre 
que le bruit en question ! ne représente qu ‘indirectement. 
“lé tonnerre, toute la formule suggérant avant tout l’idée d’un” 
sacrifice céleste. En revanche le mot usriyd, expressément 
à appliqué aux vaches de l'aurore, délivrées par l’aurorc elle: 
«même, VII, 75,7 (cf. p. 246), ou poussées en avant par le 
_ soleil, VIL 81, 2, parait opposé comme épithète des vaches à- 
… l'épithète apyd « aquatique », D ns aux vaches de kr 
:nuée, IX, 108, 6. 
Quoique notre interprétation des mots wsrd et usriya di- 
_ minue d'autant le nombre des passages où la nature des. 
. vaches mythiques pourra nous paraître indéterminée, ce 
nombre reste très-considérable, comme on le verra dans la 
suite de ce livre. Ces vaches, même lorsqu'elles sont placées 
dans le ciel, y peuvent représenter d’ailleurs, et je viens de 
faire encore allusion à ce fait, les éléments femelles d'un sa- 
crifice céleste, et particulièrement la priére des dieux, cette 
grande vache qui prodigue son lait aux hommes, X, 101, 9, 
Même en tant qu’elles représentent les éléments femelles 
d'un sacrifice, et d’un sacrifice terrestre, les vaches mythi- 
ques sont encore susceptibles d’une double interprétation. 
Ainsi les vaches des hommes que regarde Indra, X, 43, 6, 
les vaches avec lesquelles on poursuit, littéralement on 
« chasse » Indra comme un gibier, VITE 2, 6, celles dont 
les dieux sont « oints » par les sacrificateurs, I, de S, peu- 
vent être, soit les offrandes, soit les prières. « Que toute 
vache te soit agréable », dit à Indra l'auteur du vers [, 173, 8, 
rappelant ainsi que la vache est le symbole de tout ce qu'on 
offre aux dieux aussi bien que de tout ce que les dieux don- 
nent aux hommes. 
Enfin, dans une formule comme celle du vers X, 176, 1, où 
il est dit des sacrificateurs qu’ils ont en quelque sorte atteint 
la vache mère, il paraitimpossible de décider si cette vache 
représente un phénomène céleste, aurore ou nuée, ou bien | 
Ja prière, tirant d'ailleurs son origine du ciel, que les prètres 
ont réussi à reproduire sur la terre. Nous aurons plus dune 


. Au vers x, 68,7, le génitifsvarindm, épithete des vaches désignées par le 
. usriy, peut être rapporté au féminin de svuryt, qui me parait signifier, 
non € retentissant », comme le veuleut MM. Roth et Grassmann, mais « bril 
ant » ou « céleste ». Rien ne nous empéche, aux vers [;. 142: 495 11l, 39, 6, 
V. 30, 4et 5, d'admettre la mention successive des uurores et des eaux. 
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fois l'occision, dans l'interprétation dés vaches s mythiques, . 
_ d'hésiter ainsi entre les phénomènes célestes « et los srRue, 


qui les représentent dans le culte. 


JH faut cependant remarquer à cé propos qu' un tt caraë- 
téristique des  repre ésentations de la. prière pourrait. être. 
cherché, non-seulement dans les « huit pieds ». des vaches 


dont il est question au vers If, 7, 5 (voir P-* 018), mais s plus 
généralement dans la simple mention des « pieds » de la fe 


_ mélle mythique, qui représénteraient les pieds des s vers dont 


sont composés les hymnes. Du moins peut-on croire que celle 
qui, «étant sans pieds », arrive avant celles qui ont des 


_ pieds, VI, 59, 6, cf. I, 152. 3, représente la femelle céleste, 
aurore où nuée!, par opposition, gon-seulement aux vaches 
ou plus généralement aux femelles réelles, mais aux prières?. 


Cette distinction d’ailleurs n’a rien d’absolu. De plus les 


pieds de la vache peuvent correspondre à ses différents sé- 
_ jours, T[, 164, 17. Enfin la terre, si c'est d'elle qu'il est ques- 
tion au vers X, 15, 3, a quatre pieds représentant les quatre 
points cardinaux, et reproduits par la parole, tbid., dans les 
quatre pâdas du vers 

Nous aurons dans la suite de ce livre plusieurs occasions 


de revenir sur le caractère, souvent complexe ou indéterminé, 


de la femelle mythique, à propos de différentes formes de 
cette femelle qui jouent un rôle dans telle ou telle légende 
particulière D'un assez grand nombre d’autres personnages 


féminins, les” Hymnes. du lig-Veda ne nous font œuêre cons 


U 
Î 
} 
L 
t 
û 
; 


| naître que lesnoms. Telles sont, à part Hotrà Bhârati, IA et 
! Sarasvati, sur lesquelles nous reviendrons tout à l'heure, les 


| dans trois énumérations, 1, 22, 9; 10et12; 
IE, 51, 4, V, 42, 12, des femmes divines (gré, voir Gr. SD.) 


Los 


des épouses des dieux, Comp: Agnes de Tvashtri, où, selon l'ex- 

pression équivalente du vers v, , 12, épouses du mâle. 
Indräni, Varur: ni et Agnavyi, ré 22, 12, nommees encore 

“ênsemble au vers V, 46, 8, avec agvini rat, la splendeur 


des Acvins?» et Kodasi que nous retrouverons dans la com- 
pagnie des Maruts, sont, comme l'indique leur nom, des 


…Cpouses d'Indra, de Varuzna, d'Agni. Mais Agnâyi ne reparaît 


pas aiileurs. Varunäâni n’est plus nommée que deux fois, 


4. Noûs verrons que les vaches awludra donne aux homines sont aussi 
appelées des vaches sans pieds {rite padebhyah;, VII, 2, 39. 

», Au vers T1, 45, 6, an contraire, ce sont les prières qui sémblent ei 
les « rapides » par opposition aux aurores, 
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‘au: vers 54 æ, 8 en compagnie d’ Indrâni et d sukres débéses:. . 


.et au vers VII, 34, 2 22,.en compagnie de Rodasi. Indrâsii seule. 
joue un rôle dans une légende asséz obscure, qui fait le Sue 
jet dé l'hymne X, 86. Or, nous verrons que la femelle mYy= 


‘thique a été sous toutes ses formes, y compris celle de 


prière, considérée comme l’ épouse des dieux, Le vers V, 46, 
.7, d'ailleurs, précédant l’une des énumérations qui viennen* 
d’être citées, constate que, des épouses des dieux, les unes 
sont « terrestres » et les autres sont « sous la loi des eaux » 
“c'est-à-dire atmosphériques. où de 
Au vers V, 4?, 12,1les épouses du mâle sont expressément 
“appelées des rivièr res À let d ailleurs un mythe sur lequel nous 
reviendrons, celui de (Tvashéri se cachant au milieu des 
femmes divines ses compagaes, paraît devoir s'expliquer 
par l'identité de ces femmes avec les eaux de la nuée.! Maïs 
ces épouses du mâle recoivent en même temps les qéatifica- 
tions d'ouvriéres aux mains habiles. Le nom de l'une d'elles. 
Räkà, invoqué encore dans l'hymne IT, 32, avec ceux dé 
Cungü ct de Siniväli, 8, à lésigné plus tard, comme celu: 
de Sinivali, une des $ phases de la lune ou le génie qui y pré- 
side. Je n’insiste pas sur ces formes des deux mythe >s, formes 
vraisemblablement secondaires comme Îe sont en généra 
tous les mythes qui se rapportent au ciel nocturne (voir p. 156). 
Mais je dois relever dans l'hymne IT, 32, à côté des passages 
qui nous montrent Ràkâ et Siniväll considérées, ainsi qu 
la plupart des femelles mythiques, celle-ci comme une mére 
7,velle-là peut-être comme une vache, 3 et 4, celui qui attri 
bue à la soconde des doigts habiles, 7, et celui où la premtérc 
est price de «coudre l'ouvrage avec une aiguille qui ne se brist 
pas », 4. Ils prouvent que la notion de ces divinites n'est pas 
moins CR que colle de Sarasvati, nommée avec Räik at 
vers V,42, 12, et dont nous constaterous bientôt le double 
caractère, naturaliste « ki: ui Sar Brihaddivà,invoquéc 
daus le méme vers, et dont le nom, employé aUSss] AU MAS- 
culin, paraît signifier «qui habite le haut du ciel », je n'a 
rien à ajouter, si ce n'est que cette déesse, qui reçoit au vers 
X, 64, 10, le nom de « mère », est encore aux vers I, 58, 4 
et V, 41, 19, rapprochée d’un:personnage de caractère dci. 
démentliturgique, Hi./On peut cependant remarquer en our 
que le masculin brihaddive est à ilique per à de: 
sacrificateurs mythiques, IL, 2, 9; IV le as EN (9 LE X 
66, 8; 120, 8et9. | 
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. Le nom de Varûtri, compris dans Y 'énumération du: “vers E, - 
2, 10; cf. VIT, 58, 5, 40, 6, signifie « protectrice. #;,.et est 
“employé au. pluriel, peut-être comme | ‘om générique des: 


femmes divines, ILE, 62,3; VII, 34, 22. H est rapproché aû. 


vers V, 41, 15 de celui de. Ras, de la grande mére Rasi. 


Or, ce dernier nom désigne une rivière ue ce. V, 53. ; Di 


X, 75, 6, et de plus comme nous l'avons dit déjà tp. 958), 


une forme céleste de cette rivière, X, 108, ] et 2 cf. VIT, 


61, 13 et IX, 41,6: X, 121, 4et IV, 48,6; X, 121. 4: Mais 
au vers I, 22, 10, C "est de Dhishanà,_ c'est-à-dire dé. la cuve 
ausoma divinisée, que Varûtri se trouve rapprochée, comme 
au vers TI, 62, 3, les Varütris le sont de Hoträ Büärati, di- 


vinité liturgique, et comp agne ordinaire d'à et de Sa- 
rasvati. | 
En somme, et c'est la seule conclusion que je ie tirer 
des observations qui précèdent, les idées liturgiques et Les 
idées naturalistes sont représentées à la fois, et en une 


forte mesure confondues dans le groupe des femmes di- 


vines !, sinon dans chacun des personnages dont il se com- 
pose. | En 

La qualification de femme divine, gnäm devim, estencore 
donnée à Aramati, V, 43, 6, qui aurait pu peut-être figurer 


dans la section précédente comme une personnification pare 


et simple de la prière. En effet, si son nom, qui paraît devoir 
être décompose en ar« (adapté ou conforme au réa) et smati 
« pensée, prière », est un simple composé de dépendance, il 
signifie prière conforme au rta, à [a loi (voir 1v° par- 
te, ch. ru). Mais si, comme semble l'indiquer l'accent, 
.resté sur le premier terme (sur la seconde syllabe du premier 
ter me), le composé est possessif, il signifie Simplement « dont 
la prière ou la pensée est conforme à la loi », et a pu dési- 
gner une forme plus complexe de La femelle mythique. En 
tout cas, le caractere :d'Aramati sera essentiellement litur- 
gique,} tant d'aprés son nom que d’après les passages où 
elle est rapprochée de la cuiller pleine de beurre (assimilée 
à une jeune femme), VII, 1, 6, de l'offrande, hoträ, et de 
Br ihaspati, X, 64, 15. Bien entendu, ei rôle n’est pas li- 


mité au sacrifice terrestre. Le vers X, 92, 4, où elle recoit 


l'épithète mwahi « grande », cf. 5 et À 8, 6; VIL 56, 8, 


Nous verrons que les épôuses des dieux SAME un hymne à ludra 


Fes il combat coutre Ali, I, 61, 8. 
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rappelle que le domaine du réa est le ciel, le vaste espace. 
Par suîte, il est difficile de décider si, au vers V, 54, 6, 
les Maruts sont priés de diriger J'Aramati terrestre, ou d'a - 
mener l’Aramati céleste. Aramati est comprise dans des énu- 
mérations de dieux, VII, 36, 8; 42, 3; VII, 31, 12, et rap- 
prochée particulièrement de Tvashtri, VII, 34, 21, comme 
toutes les femmes divines, ou de l’autre forme de Tvashiéri. 
Savitri, Il, 38,4, cf. X, 92, 4, à moins que dans ce vers IT, 
38, 4, le mot aramati, pris décidément comme composé pos- 
sessif, ne soit une simple épithète de Savitri, signifiant 
« pieux », 

Quand deux femelles mythiques sont rapprochées où op- 
posées, elles peuvent représenter le cicl et la terre, mais un 
rapprochement ou une opposition de ce genre peut aussi ne 
faire allusion aux deux mondes qu’en tant qu'ils servent de 
séjour à deux formes différentes de la femelle, représentant, 
l’une un phénomène céleste, l’autre un élément correspon- 
dant du culte. C'est ainsi que le vers VI, 66, 1, oppose à la 
vache céleste Prieni qui ne donne son lait qu’une fois (à une 
époque déterminée), l'espèce, portant le même nom de vache, 
qui se gonfle de lait chez les mortels, et qui peut Se 
d’ailleurs les vaches réelles, aussi bien que les offrandes et 
les prières. Au vers 21 de l'hymne VITE, 20 aux Maruts, les va- 
ches qui, étant de même race (comme les Maruts), se lèchent 
réciproquement, pourraient bien symboliser les rapports mu- 
tuels des femelles célestes et des femelles terrestres. Les 
deux pieds, Supérieur et inférieur, de la vache, F, 164, 17, 
doivent aussi correspondre aux deux mondes. Nous retrouve- 
rons au chapitre suivant l’opposition de la femelle céleste 
et de la femelle terrestre bien marquée dans leur rapport 
avec le petit qu’elles allaitent toutes les deux, mais que 4 
première abandonne souvent, IE, 55, 12 et 15. Nous y 
verrons aussi que celle-c1 passe pour la mere de l'autre, 
III, 595, 12. 

Toutefois, la mérc peut aussi, comme le pére (voir chap. IV) e 
représenter l'essence permanente et cachée des formes qui 
se manifestent dans les différents mondes, et, par opposi- 
tion au père, l'essence des éléments femelles, cf. IT, 

6. Les filles sont naturellement au nombre de trois dans 


les formules qui font allusion à la division de l'Univers en 


trois parties. De là les trois sœurs « venues en ce monde », 
11, 5. 5, et les trois vaches dont l’une est au-dessous de deux, 


SE AE -} 
RERGUMUNE. letiqion védique, 21 
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les deux autres étant au- “Aessus de la première, X, 67, 4 ; 
cf. 1, 164, 17. 

Nous avons vu d’ailleurs que ces trois formes de la femelle 
peuvent être toutes trois assimilées à l’Aurore, et il én est 
ainsi précisément dans la suite du vers X, 67, 4, où elles re- 
çoivent lé nom d’usrä. 

: Dans une triade féminine dont l'étude exigera d’assez 
jonee développements, celle des déesses oies au vers 8. 
des hymnes Apri I, 188; II, 4; IX, 5; X, 110, et Apra 
I, 3; V, 5; VIL, 2; X, T0, et au vers 9 des hymnes Apri 
I, 13; 142, nous allons voir que chaque personnage peut être 
considéré; dans une certaine mesure, comme représentant 
à la fois les différentes femelles mythiques, en sorte que la 
réunion de cés trois personnages équivalents doit s'expliquer, 
comme le mythe des trois aurores, par une application secon- 
daire du mythe, déjà consacre, des trois formes de la femelle. 

Insistons d’abord sur ce nombre de trois déesses. Il est 
expressément indiqué dans tous les hymnes pri ou Apra, 

excepté l'hymne I, 188, qui, d'ailleurs, nomme séparément 
trois déesses, avec addition du mot sarväh « toutes ». et 
l'hymne 1, 142, où nous trouvons cinq noms : hoträ, bhärati, 
lé, sarasvati, maki. De ces cinq noms, trois se retrouvent 
seuls dans cinq dé nos hyÿmmnes, à savoir I, 188; IE, 

X, 110 et lcs deux hymnes IT, 4 et VITE, Z où le vers en 
question est conçu en termes identiques: ce sont surasvulé, 
il ct bhärati. Le vers 9 de l'hymne T, 15, ct le vers 8 de 
l'hymne V,5, qui sont aussi identiques, ne contiennent pa- 
reillement que trois noms ; mais le nom de bhdrati y est rem- 
place par celui de ah. Dans l'hymne X, 70, on ne rencontre 
que le nom d’ilé, bien que le chiffre de trois déesses soit in- 
diqué. Enfin, nous retrouvons à la fois les noms de bhdrati 
et de #ahë dans l'hymuüe IX, 5, en mème temps que ceux 
d'ilé et de sarasvali : mais le nombre de trois déesses y est 
expressément maintenu en dépit des quatre noms. 

On peut conclure de là que] Bhâr. nti ct Mahf qui, tantôt se 
remplacent, tantôt se juxtapose nt tout en paraissant ne 
De que Le une, {se ceonigndent aux voeux des rishis. 


4. Je ne vois aucune raison d'abandonner ce sens pour celui d'invocation 
aux vers f, 120, 4; VIII, 96, 8; X, 04, 15 (Gr. 5. v.}, et si le mot, au vers 
VII, 404, 6, s'applique à la prière, ce sera un exemple à ajouter à ceus où la 
prière est préseutée comime une offrande. 
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peut-être au vers X, 64, 15 où ce nom est rapproché de ceux 
de Brihaspati et d'Aramati, elle n'est personnifiée qu'avec 
addition du mot bhärati, ct dans l'hymne Apri I, 142, et aux 
vers 1, 22, 10; I, 62, 8, et au vers 11 de l'hymne I, }, où 
Agni lui est identifié en mème temps qu'à [à et à Sarasvati, 
de sorte que ce vers renferme une nouvelle mention des trois 
décesses, 

Ïl paraîtra bien naturel, dans cette expression hoträ bha- 
rali, de faire du premier mot un substantif, et du second un 
adjectif, et d'admettre que l'offrande a été appelée «offrande- 
des Bharatas » (bh@ratam janam, VA, 53, 12), comme /Agni} 
est, lui su ne s fois appelé le feu des Bharatas; 1577, ! 
let5;IV, 4; VI, 16, 19 et 45, du nom de cette race | 
antique, cf. Tir, 23, 2 2.1 L'adjectif bhérati, pris substanti- : 
vement, aura Cu D uiciiene le même sens. Hoträ Bhärati 
ou Bhûrati sera d’ailleurs devenue une simple personnifica- 
tion, et une personnification divinisée de l’offrande en gé- 
néral. De plus, elle est placée au vers I, 142, 9, au milieu du 
sroupe des dieux Maruts, très-souvent conçus, ainsi que 
nous le verrons, comme des prètres célestes, mais, bien en- 
tendu, comme des prêtres dont le sacrifice est assimilé aux 
phénomènes naturels. On peut en conclure, qu'en même 
temps que l’offrande antique, elle représente, au moins indi- 
rectement, les éléments femelles de ces phénomenes. C’est 
peut-être eu cette qualité d’offrande d'un sacrifice céleste 
qu’elle a été appelée aussi Mahi «la grande », c’est-à-dire 
« Ja grande offrande » (cf. la « grande » cuve, la « grande » 
louange, la « grande» mére, la « grande » vache, Gr. s. ©. 
muht). Les offrandes particulières semblent associées à leur 
type général, à leur personnification divine, dans l'expression 
bhérati bhäratibhih sajoshah, EF, 4, 8. 

_£e sens d’ «offrande » parait être aussi l’un de ceux du 
nom, beaucoup plus usité, d' Là; C Je de nier lui-même est, 
dans ses diverses aceeptions, à peu prés synonyme de 14, à 
ecla près que td n’est pas devenu le nom d'une déesse. Le sens 
d’« offrande » pour id est indiqué surtout par l'expression 
ilas pade, désignant le lieu où Agni a été allumé par ar 
H, 10, 1, cf. I, 128,1: VE 1,2: x, 10, 15981539, 4, 
mieux encore par celle de hotéran dun « sacrificateur Ps 
l’offrande », appliquée à Agni, LIL, :t, #. Or, l'expression las 
Le son équivalent exact dans lPexpression tldyds pade, 
III, 23, 4; 29, 4: X, 1. 6: 91, 4, désiguant parecillement le 
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lieu où est né Agni, X, 1,6, appelé aussi, comme ous le 
verrons, le fils d'Ià, II, 20, 3. Le sens d « nt » est 
d'ailleurs indiqué encore pour ce mot ilà par le vers VII, 
3,7, où il est construit (au pluriel) parallèlement au mot 
havya, et surtout par l'épithète ilévantah, appliquée aux 
pierres du pressoir, X, 94, 10. . 

La derniére citation suggère particulièrement l’idée d'une 
offrande liquide. Il en est de même des passages où notre 
mot est construit comme régime de la racine ad « s’eni- 
vrer », JT, 55, 1 ; 59, 3; VI, 10, 7. Le sens du mot id peut 
d'ailleurs être précisé de mème d’après le vers VIT, 47, 1 
où la première vague des eaux qui a servi de breuvage à 
Indra est appelée trmim tlah. 

On voit par cet emploi du mot id qu’il peut désigner une 
offrande, ou plus généralement un breuvage céleste, aussi 
bien qu'une offrande terrestre. C’est ainsi encore qu'une di- 
_ vinité de l'orage, non autrement désignée, rec dit le nom 
: d'élas palih « maître de l’éd », V, 42, 14, donné auësi au dieu 
Püshan, VI, 58, 4.:Enfin les hommes demandent à à Sarasvati, 

X, ie 9, leur Le de l’ il. 


es net 


des dé, Ÿ. 62, 5, Gt "6. eË priés d eu arroser le dote du 
sacrifiant, VIL, 65, 4. Les montagnes divines, c’est-à-dire 
les nuages, dégouttent d'il&, TI, 54, 20. On attend l'ilä cu 
dieu Par; janya dont le nom signifie « nuage », VII, 102, 8 : 
cf. VI, 52, 16. Les Somas donnent par eillement sou ul&, 
IX, 62, 3, figurant aux vers V, 53, 2; VII, 64, 2, avec la. 
pluie qui est elle-même appelée dävati, IX, 97, 17. On 
parait lui attribuer comme aux eaux la vertu de guérir, III, 
99,3, et par suite de prolenger la vie, II, 1, 11: VI, 10, 7. 
Si d'ailleurs, d'après les citations précédentes, l'élément 
céleste désigné par le mot il& semble être ordinairement 
l’eau de la nuée, ce même mot peut être considéré comme 
ue aussi les ous des dieux en général, I, 40, 4; 
&, 15: 186, 1; [V, 2, 5; 50, 8: VITE, 32, 9: IX, 108, 13: 
É 64, 11. 
Personnifiée !, /la, la déesse If, VIT, 44, 2, cf. II, 51, 4. 


1. Peut-être 2d l'est-elle aussi au vers I, 128, 7 où a est distinguée de 
l'offrande comme « faisant » l'offrande, et au vers II, 2%, 2 où il est dit 
que le feu est allumé par elle {ef, encore IIF, 27, 40! 


Lil 
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dont le:nom est donné ailleurs au don de la che III, 1, 29, 


devient elle-même une vache, III, 55, 13, et la mère du trou- 
peau, V, 41, 19; cf. VII, 31, 4. L’épithète ghrtahastà (cf. 
ghrtapadi X, 70, 8), « qui a les mains pleines de beurre », 
VII, 16, 8, paraît l'assimiler à une femme. Ils s'agit dans ce 
passage de l'offrande terrestre, puisque I/À y est représentée 
« assise », établie dans la demeure des sacrifiants. Au con- 
traire la mêre du troupeau invoquée au vers V, 41, 19, sem- 
ble bien être une vache céleste; cf. 18. 
L'offrande et la prière, souvent assimilées, même sous 


leurs formes terrestres, sont plus facilement encore confon- 


dues sous leurs formes célestes, par exemple dans les phéno- 
mènes de l'orage où elles représentent, l’une les eaux de la 
nuée, l’autre la voix de ces eaux qui est le tonnerre. Nous ne 
nous étonnerons donc pas qu'Ifà devienne, au vers JIX, 7, 5. 
le « chant», la prière « commune »' des sacrificateurs 
célestes. Aïnsi s'explique le vers I, 31, 11, où il est dit à la 
fois des dieux qu'ils ont fait d'Agni (rapproché encore d'Ili 
au vers V, 4, 4) le premier Ayu pour Aya, et qu'ils ont fait 
d'Ilà l’institutrice de l’homme : la prière divine est en effet 
Je modele de la prière humaine, comme le feu descendu du 
ciel est le prototype du sacrificateur. 

Dans la déesse Bhârati, ou Hotrâi Bhârati, ou Mahi, nous 
avions déjà reconnu une personnification de l'offrande, tant 
de l'offrande terrestre, puisque l’un de ses noms signifie 
l'offrande des Hharalas, que de l'offrande céleste, puisqu'elle 

est au vers I, 142, 9, placée parmi les dieux Maruts. Nous 
venons de reconnaître également dans la déesse HA une per- 
sonnification de l'offrande, soit céleste, soit terrestre, et 
aussi de la prière assimilée à l'offrande. L'étude de notre : 
troisième déesse, de Sarasvati, va confirmer l'idée que les 
trois personnages de la triade sont à la fois équivalents ct 
multiformes, et que chacun d'eux équivaut en somme à la 
triade entiere. 

Le nom de Sarasvati a été donné à un grand fleuve du 
N.-0. de l'Inde, et c'est évidemment de ce fleuve. terrestre 
qu'il s’agit dans divers passages des hymnes :où_ nous voyons 
les Purus habiter ses deux rives, VII, 96,2, différents rois 
régner sur ses bords, VIII, 21, IS, les sacrifiants souhai- 


1. any. CE le gann, la troupe, des Mauruts, si souvent considérés comme 
des prêtres divins. 
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ter d'y rester toujours, VI, 61, 14. La Sarasvati est aussi 
nommée II, 23, 4, et invoquée, X, 64, 9; 75, 5, avec d’au- 
tres rivières voisines, la Drshadvati, la Sarayu, le Sindhu 
(Indus), le Gange, la Yamunê. | 
Mais comme les eaux terrestres en général, les différentes 
rivières viennent du ciel où elles ont chacune, au moins les. 
principales, une ou plusieurs formes divines. C’est surtout à 
ces formes supéricurcs des rivières qu'a dû être attribuée, 
comme au vers 1 de l’hymne VIF, 96, à Sarasvati, la dignité 
suprême désignée par le mot asurya. Le vers suivant est 
pourtant celui qui nous montre Les Purus établis sur les deux 
rives de la Sarasvati. Mais rien n'est plus conforme à l'esprit 
général de la mythologie védique que cectte confusion des 
formes célestes ct terrestres de chacun de ses éléments. En 
tout cas le caractère mythique de Ja Sarasvati ne saurait être 
révoaué en doute au vors V, 42, 12, où clle figure avec Brhad- 
divà ot Râkâ (voir ci-dessns p. 319) dans une formule d’in- 
vocation aux! rivières « épouses du mâle (Tvashtri) », Il y a 
mieux : au vers V, 43, 1}, elle est priée de desccridre du 
ciel, de la montagne (céleste). Le vers 2 de l'hymne VII, 95 
à la Sarasveti, hymne où la comparaison de ceile rivière à une 
forteresse d'airain, 1, ct surtoutila mention du jeune taureau 
qui croît au milieu des femmes, 1, sugcérent naturellement 
l'idée des rivières célestes, peut être interprété dans le même 
sens : Qi, Sarasvati à brillé seule (au-dessus) de toutes Les 
rivières, pure, ct venant des montagnes, de la mer (céleste). » 
Dans Pépithète  sirdhumalé (accent sur la premiére 
syHabe) qui Ini est donnee au vers VI, 26, G, le mot sindhu 
désigne sans doute aussi Ia mer RAS dont Ja Sarasvati 
est fille. On s'explique ainsi que ectte rivière, la première, 
Ch VO 951 VTT . 1,la plus « maternelie » et La plus 
divine des rivières, 1, 1, 16, nommée de préférence avec les 
eaux divines, X, 30, “e comme leur personnification la plus 
achevée, soit comprise dans des énumérations de dieux, 
avec, Val. 6,4, ef, VI. 52, 6, ou sans, IX. ST, 45 X, 141, 5, 
log « sept rivières ». quiont été, au moins à l'origine, des 
rivières purement mytuiquex. Ces sept rivières sont les sept 
sœurs de la Sarasvati, VE, GT, 10, appelée ailleurs elle-même 
la « septième », VIL, 36, 6. 
C'est seulement au chäpitre de l'Ârüthmétique mythologt- 
que que nous pourrons déterminer la signification du nom- 
Ure sept et cn constater la relation avec l'un des différents 


Te 


systèmes de division de l'Univers. Mais au vers VI, 61, 12, 
la Sarasvati, en même temps que l’ epithète saptadhätu « sep- 
tuple », reçoit celle de trishadhasthà « quia trois demeures ». 
C'est précisément la qualification souvent appliquée à Agni 
et à Soma, parce qu'ils ont trois séjours dans les trois mon- 
des. Elle doit avoir le même sens dans son application à 
Sarasvati. D'ailleurs Le vers précédent, qui nons montre la 
Sarasvati remplissant l'atmosphère comme les espaces terres- 
tres, suggère directement l’idée que ses trois séjours (comme 
ses sept formes) correspondent aux différents mondes. 

De cette notion d’une triple Sarasvati on pent décidément 
affirmer qu’elle renferme à elle seule tous les éléments dela 
triade des hymnes Apri et Apra. La rivière céleste est en 
effet le prototype de toute cffrande, et même, comme la voix 
du tonnerre, péviravi lanyaluh, rapprochée au vers X, 65, 
13, de Sarasvati qui lui est peut-être identifiée au vers VE 
49, 7, de toute prière. Dans Les mêmes vers du reste, Saras- 
vati, qui doit devenir dans la mythologie postérieure la 
déesse de i'éloquence, épouse de ce Brahmà dont le proto- 
type est le Brahmanaspati védique, est invoquée « avec les 
prières », X, 65, 13, de même qu'elle l'est ailleurs avec les 
rivières, a. t comme leur modèle, et on Jui demande 
la prière, VI, 49, 7. fille est encore u:voquée avec les prières 
au vers VII, 35 dr l, ct comme Inspiratric edes pricres, des 
hymnes, aux vi rs I, 3, 10-12, ef. IT, 3, 8: VE, 61, 4. Fo 
il y a tout lieu de croire que la parole invoquée au vers VIT, 
30, 7 en compagnie des Maruts n'est pas distinguée de dre 
vati nommée au vers précédent. Sarasvati, en effet, parait. 
être, comme Hotri Bhârati, dans une relation éiroite avec 
les Maruts, IT, 54, 13; VI, 9, 5; 39, 5: 40, 3°, d'ou Ja 
qualification de smnarultvalé « accompagnée des Maruts » 
qui lui est appliquée aa vers I, 30, 8, ot celle de #iarutsakhà 
« amie des Maruts » (cf. marudvridhä, nom de rivière, X, 
75, 5), étendue à la rivière terrestre, VIL 96, 2. 

Dans ses relations avec les Maruts, Sarasvatl, Come 
Hotrà Bhärati, paraît remplir le rôle qui, comme uous Île 
verrons, est ordinairement assigné # Rodasi: En tant que 


4, Ilen est de méme au vers X, 66, 3 du personnage IMAasCUln sarasvat, qui 
est évidemment dans une relation étroite avec Saravasti. 

2. Cf. le rapprochement de Sarasvati et de Rudr4, pere des Maruts, VI, 
00, 19. 
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compagne des ancêtres ou pitris, montée avec eux sur un 
même char, X, 17, 8, cf. 7 et 9, elle semble équivalente à 
Sarami, compagne des pitris nommés Angiras, dans laquelle 
vous reconnaîtrons plus tard (IÏ° partie) une personnifica- 
tion de la prière. Elle partage avec elle l’épithète subhaga, 
I, 89, 3; VEI, 95, 4 et 6; VIII, 21, 17, et, ce qui est plus 
caractéristique, clle triomphe du Pani, VI, 61, 1 (comme de 
Vritra, thid. 3), et c’est elle qui « trouve » les rivières pour 
les races des hommes, ibid, 3. Sarasvati semble encore 
remplacer Sûryà (voir la III partie), comme compagne du 
couple Indra et Agni, VIII, 88, 10, identifié à celui des 
Aëvins, ct comme préparatrice du Somà, associée aux Acvins 
eux-mêmes, X, 181, 5. | 

En somme Sarasvati, qui est aussi assimilée à une vache, 
VI, 61, 14, cf. I, 164, 49; VII, 95, 2; IX, 67, 32, n'est 
comme [/à et Bhäârati ou Mahi, qu’une des nombreuses per- 
sonnifications équivalentes de la vache ou plus généralement 
de la femelle mythique, représentant à la fois les éléments 
femelles des phénomènes célestes, et les éléments correspon- 
dants du culte, transportés d’ailleurs eux-mêmes dans le ciel. 
Il faut seulement remarquer que le caractère liturgique do- 
mine dans la conception de Bhârati et d'Ilà, et sans doute 
aussi dans celle de Sarasvati, au moins en tant qu’elle est 
associée aux deux premières. Quand à la triade formée des 
trois déesses réunies elle ne peut être mieux comparée qu'à 
celle qu'ont formée dans la mythologie postérieure le Vishnu 
aux trois pas, le Rudra (Civa) aux trois mères, VII, 59, 12, 
de la mythologie védique, etle Brahmà, successeur de Brah- 
mañaspati, quia trois séjours dans la même mythologie, c’est- 
à-dire trois divinités dont chacune est, dans une certaine 
mesure, équivalente à la triade entiere. 
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velle, pour l'ouvrage entier, deux /nder el des Additions 
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== RAPPORTS DES ÉLÉMENTS DE MÊME SEXE ENTRE EUX. 


SEUTION PREMIÈRE 
LE SOLEIL ET LES ÉLÉMENTS FÉMELLES 


Nous avons eu déjàl' occasion dans le chapitr e pr écédeñt?, 
ct pour constater le sexe attribué au cielet 4 la terre, de 
remarquer qu'ils étaient appelés, tantôt püarà, tantôt nätart ; 
que de ces deux termes, le second ne signifiait pas nécessai- 
rement « les deux mères », mais pouvait comme le premier? 
être appliqué à un couple de parents désigné, selon un usage 
bien connu de la laugue védique, par le duel dé l’un ou de 
l'autre des noms des objets formantle couple: enfin qu'ilétait 
néanmoins incontestable que le ciel, comme la terre, avait 
été quelquefois considéré comme femelle. Que le ciel et Ja 
terre forment d'ailleurs un couple de” femelles et même de 
mères (la mythologie védique*ne recule pas dev ant ce para- 
dose) ou, ce qui est certainement la conception la plus 

ordinaire, an couple de parents, nous ne pouvons, pour 
l'étude de leurs rapports avec les éléments mâles, trouver de 
meilleure place que la première de la série comprenant les 
divers éléments femelles : c’est du reste celle que nous leur 
avions assignée déjà dans le chapitre IL. 

Le soleil, fils du ciel, X, 37, l,a pu aussi être conçu comme 
le fils du ciel et de la terre, qui, nous l'avons dit déjà 5, sont 
_lepère et la mère de tous 16 phénomènes qui se produisent 
oi pe ouvert entre eux. Je crois donc ue les 


. P. 36-239 
. Dont le sens ni est lamais « les deux pères », 
3, L bp. 237, 


| Brerc AIGNE: Le Rekijion Mine, > 8 “ | . ; | A . .: 1 . 


| formules que nous RE énoeo plus Join? ;. lAgni. et le 
-Soma donnés comme fils du ciel et de la terre peuvént repré 
-senter le soleil aussi bien que les autres formes du Soma. 
ou du feu. Le soleil £'ailleurs remplit les deux mondes de ses. 
rayons, IX, 41,5, cf. TI, 84, 1: € ‘est par Jui qu'Indra a fait 
briller les parents, VI, 32, 2, c’est-à-dire encore le ciel et la. 
-terre. On exprime aussi la même idée en disant 7 le soleil 


a « fait croîlre » les deux mondes, VIII, ê, dans le 
langage mythologique, il n'y à pas loin de là à Fe qu ‘illes 
a engendrés. Nous verrons qu'en effet Agni, dont l'une. des 


jormes est le soleil, passe pour le pere des deux mondes en. 
même temps que pour leur fils. | 7. 

C'est naturellement aveé l'aurore que le soleil a les relu- | 
tions les plis étroites. L'aurore conduit le « cheval blanc », 
Ja cœil des dieux », VIL 77, 4, c'est-t-dire précède le soleil 
qui, lorsqu'il brille à l’osient, paraît sortir de l'aurore, H, 
121, 6, ou, selon l'expression déja plus caractéristique du 
vers VII, 63,3, du « sein » dés aurores. On a done dit de 
l'aurore, non seulement qu'elle enñfante la lumière, HI, GT, 
4, mais qu'elle fait briller, VIT, SD, 2, ot, en propres termes, 
qu'elle <enfante » Le soleil, V tL, 18, 9. | 

Fils de l'aurore, le soleil est aussi son ant et «ON époux. 
D'abord il la poursuit, EL, 56, 4: 1X, 84, 2, comme nn homme 
“qui poursuit une femme, {, 115, < Puisses rayons s'unissent 
a ceux de Se VV Tee Slt, eu HIS 0e 12 
fo JO Ne 17 OV U, O4, 1; À, .. 5, Aux vers 11 et 12 
ho L U2 À l'aurore, lost dit tour à tour qu'elle 
brille « avec l'éclat de son amant » et qu'elle apparaît « avee 
les rayons au soleil », Ces te évidemment 
équivalentes, Quand on dif qu'elle vient du méme licu que 
son amant, VIF, 76, 5,311 est elar que éeb amant ne peut 
être encore que le soleil. J'en dirait autant de l« d. ant de. 
l'aurore » auquel Agni est comparé ponr son cclat, F, 69, 1 
et 9: VIH, 10,1, ef. 2  Euûo L aurore Cstappelée ux spé ment 
l'« épouse du soleil », VIF, 29, 5. | 

Certains passages déja cités, qui peuveut signi fier que 
l'aurore brille « en méme temps que » Le soleil, par exemple 
les vers 1, 113, 95 VIE, 91, 1; pourraient aussi s'entendre 
en ce sens qu'elle brille « par » le soleil, que le soleil Fa fait 
briller, et de fait, le soleil est considéré comme le père des 


4, PF, 4 et 21, 


D 


| aurores au vers STE 23,2 2, “où: on Jui compare B rabmanaspati, : 
-père des: priéres.… ‘Ailleurs ‘encore. il est dit. ur qu ie 
engendre, au moins qu ‘il « lèche », VH, 36, 81, 2, des. 
-vaches qui paraissent représenter les auwres. A 
L Quoique l'élément mâle dont les formules védiques s meñ=. 
_tionnent les relations diverses avec les eaux du ciel doive. 
‘représenter principalement l'éclair, on ne peut nier que des 
rapports analogues n'aient été conçus aussi entre les 7 
etké: soleil, Les nuages qu'il «dépasse», 1, 141, 15: X, 77,8, 
les eaux qu'il couvre de ses rayons, VIE, 47, 4, cf. IV, : 3e. 10; 
X,178,8, l'ont d’abord tenu enfermé. Le soleilaété caché dans 
la mer (célestér, X., 72,7. C'est de là que Brihaspatile fait sor- 
tir, X, G7, 5. C'est là que Sona l'engéndre, IX, 42, 1. Enfin, les 
« Piviéres qui ont accru Poil unique », IX. 9, 4, ne peuvent 
être que les caux du ciel considérées comme les nourrices du 
soleil. On voit par à que le personnage d'Apñm Napät, le : 
« fils des eaux », que nous verrons identifié tour à tour à 
Agni et à Soma, pourrait représenter le soleil aussi bien que 
l'éclair. | . | Ru 

La formule « célibataire ou marié », appliquée au soleil, 
V, 4, 7, pourrait aussi faire allusion à une union intermit- 
tente du soleil avec les eaux, aussi bien qu'à son union déjà 
constatée avec les aurores ! 

Enfin, si le soicil n'est pas formellement appelé le fils 
des pricres comme Agni cé Soma, on dit du moins de lui, 
en vertu de Paction attribuée aux divers éléments du sacrt- 
fee sur les phénoménes célestes, que fa , pri ère l'a fait br iler, 
À; 196,2: 


SECTION 
L'ÉCLAIR ET LES ÉLÉMENTS FEMELLES 


Nous ne faisons figurer ici l'éclair que pour mémolr'e. 
On n'a pus oublié que c’est pur le nom d’ Agui ou de Soma 
qu'ilest désigné daus Îes formules védiques, C'est done dans 
les sections suivantes que de vront ètre étudiées cclles de ces 
formules qui paraissent concerner les rapports mythiques de 


Y éclair, _. Fe le ciel et La terre, soit avec Îles eaux au 
ciel. - 


1%: Mc ne observation sur r l'épithère Den, donne nu nOierE an Vers E, 89, 5, 
ss comme DOUs le SUFiposerons plus loin, elle Sisrnifie & AIIUTIÉ D. 
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*AGNI ET. LES niv ERS ÉLÉMENTS FEME Lis 


sm _ 7 AGNI ET LE GEI, ET LA TERRE domi À 


. Nu commencerons, os le Sa adopté; par lé rapporte 
d Agni avec le ciel et la terre. Agni est ju expressément 
le fils du ciel et de la terre, ILE, 25, 1, cf. I, 59, 4: TL 1,35 
-X, 140,2, le fœtus des deux mondes, X,1,2 Dela une pre- 
_mière explication possible pour les passages qui mentionnent 
sans autre dé  : les su pilard, I, 31,4 et 9: TT, 5, 
83 IV, 5,10; VI, 7,4ct5; X, 8,3; 11, G,ou mème, si l’on 
|“iuterprèt te ainsi . mn les «deux mères » d’ Agni, 1, 
140, 33; HT, 1,7: V, 11,2: VII, 3, 9:7,9, cf. X, 5, 8, où 
| d'Apivn Napit, 1. 19. 4, qui n’est autre que le feu 
céleste. Toutefois les deux méres, ou selon l'expression du 
vers I, 1: 46, 3, les deux vaches qui ont un même veau, peu- 
vent aussi représenter, comme nous le verrons plus loin, l'au- 
rore et la nuit, etnous reconnaitrons en outre dans les deux 
morceaux de bois d'où Le feu sort par Le frottement ut autre 
couple de parents d'Agni, . 
_‘ Le titre de lils du ciel et de la terre peut sembler au pre- 
nier abord peu car actéristique. En fait, Agni le partage avec 
tous les dieux, et plus généralement avec tous les êtres’. ‘Au 
vers VI, ol, 5, les suppliants i iuvoquent t Agui sous le nom de 
«frère» en mème temps qu ils i invoque nt le cielet la terre 
sous les noms de « pére» et de « mére », Toutefois l'image 
du ciel et de la terre embrassant tous les êtres, les re nfer- 
mant dans leur sein”, se précise quand il s'agit d'Agui. En 
effet, Agni. qu'envelo ppent les deux mondes, Y, 16, 4, ee 
seulement brille entre ces deux mondes, L: 96, 5; I, 6, #5 
 NIL,-125 1, ef. 5:05 56, 8 dés sa naissance, X, 45, 4 
mais les Pur 1, 73, 8: VI, 48,6, en nn 124 
3, 10: 6, 2; VI, 10, 4; VII, 13, 2:.X, 45, : placé dans le 
sein des deux mondes, ses parents, @f. VIT, ë, 6, il remplit 
tous les cspaecs du ciel, L 146, 1. Ïl entre dans les deux 


A Voir J, gp. 237. 





“où il séjour rait SOUS for dé Fotus) », I L 7 | RS, 
“qui conviennent surtout à la description du feu céleste "a OS. 
font voir. priñcipalement dans le. rappqrt d'Agni, considéré. 





- comme. fils, ‘avec le ciel et la terre , considérés comme péré 
let comme mère, un rapport du contenu au contenant. Agni  : 
-ést. d’ ailleurs « accru »,. VII, 7, 5, c’est- à-dire : nourri par le 
ciel et la terre, ses parents, II, 26, 9, ef. VII, 2, 5. Re- 
” marquons encore que le feu qui brille entre le ciel et la terre 
5 pouvait rappeler : celui qui s ‘allume entre deux iorceaux de 
bois ow entre deux pierres qu on frotte l'une contre l'autre : 
‘les deux pierres entre lesquelles Indra fait jaillir le feu, IT, 
12, 3, semblent bien être les deux mondes. 

Mais Agni est aussi dans un tout autre sens lé fils de ciel 

et de la terre. Il naît en effet, e{ sur la terre, et dans le ciel. 

L'Agni, fils du ciel, VI, 49, 2; IV, 1, 10: X, 45, 8, ou selon. : 
l'expression plus claire encore du vers [, 143, ?, l'Agni qui 
nait dans le cicl suprême, l’Agni qui «sa matrice dans Te ciel, 
X, 88, 7, peut représenter l'Agni céleste par opposition à 
ein qui naît et s'étend sur la terre, « sa mère », VII, 92, 

, et nous avons déjà reconnu dans les vers X, ?, 7 et 46,9, 
où à les eaux sont nommées avec le couple du ciel et de la terre 
comme ayant engendre Agni, une allusion aux trois naissances 
différentes d'Agni dans les trois mondes du ciel, de la terre 
et de F atmosphère. En ce sens surtout, le cicl et la terre ont 
pu être considérés comme deux méres, plutôt que comme le 
père et la mére d'Agni. | . 

Le rapport concu “entre Agni et les*lcux mondes peut d'ail- 
_ leurs être renversé. Ces parents auxquels il doit la vie, il les 
“fait « grand'r » des sa naissance, LL 5 11; car des sa 
- naissance aussi, illes fait briller, IL, 2. Cle L. 145,2: IH, 
25, at les « étend », I, 6,5; V,1,7, lui, leur fils, X, 1, 
: 7, par la clarté qu'il répand, VL, L i1: 4,6. Ces traits qui 
. conviennent proprement qu'aux feux célestes du soleil et 
-de l'éclair, nous conduisent à celui du vers LL, 5,7, d'aprés 
… lequel Agni rajeunit ses parents {ou ses deux méres? métar), 
“On diteñtore de lui qu'il a soutenu, étayé deux mondes, 
ee X, 67, 5, en les sépar ant l’un de l'autre, VE 3. De la à dire 
CL qu ‘illes a «faits», iln é: a qu'un pas et ce n aëte franchi. 
Nous Jisons en effet. au vers 1,96, 2, qu ’Agni à eugendré le 
“ciel, et au vers 1, 96, 4, qu'il est le père le deux mondes. 
a Lex : ers iv, 6, &: eut d ne étre oo en ce sens que rien 











on ne 1 empêche, quand il le désire, à engendrer même son pèré. 
: et sa mère ‘ | : 
fl semble : même que les deux HUE après lesquels Agni 
re comme un tamreau, X, 8, 1, ont été aussi considérés. 
comme ses femelles. Les deux épouses d” Agni, Elf, 1, 10, peu- 
vent, il est vrai, représenter deux femelles placées, l'une sur. 
la terre, l'autre dans le ciel ?, aussi bien que le ciel et la terre. 
mêmes. Mais au vers II, G, 4, ces deux épouses, appe- 
.lées en même temps deux vaches, semblent bien identiques 
au ciel et 4 la terre* nommés dans le même vers. Les deux 
femelles qui tremblent à la naissance d' Agni *, 1, 95, 5, pa- 
raissent bien être le ciel et la terre, cf. 1, 31, 3; or, elles 
sont due à deux femmes qui lui témoigneraient leur 
amour, 1, 95, 6, cf. 5. | | 
Passons maintenant aux relations d'Agni avec les diffé- 
rentes femelles terrestres. R 


$ II. — AGNI ET LES DIVERS ÉLÉMENTS FEMELLES DU CULTE 


Le feu terrestre recoit l'épithéte vanejé « naissant dans le 
bois », X, 19, 7, ef. V, À, 6, qui n'a pas besoin d'explica- 
tion. C'est à la méme origine d'Agni qu'il est fait allusion 
dans la formule « Tu es né vivant Le sec », E, O8, 9, auti- 
thèse qui rapelle celle du vers IT, 23, ? ‘« Agni immortel 
. dans Les vieux bois » {6f encore X, . ot}, Les passases qui 
nous intéressent OT surlout. SONÉ ceux où le feu est ds pele 
expressément le fils, VAIL, 23, 25, le fous, X, 46, 3, des 
arbres, ou des plantes, IE, 1, 143 ET, 1, 14: VIL 4, 5: X, 
91,6. Les termes que je aie par ee derrier mo, cr 
RL ushadhi, sont led féminins en sanskrit. Voili done 
déja pour le Feu terrestre une premiere sorte de « mêres », 
Les morcvauxde hois qui ser venia allumer le feu de l'autel 
| reçoivent le nom d'arant, 1, 127, 4 C' est le f frottement de 


&, La conjecture de M, M, KR, ei Gr, sur le sens du mot sritah, « récep- 
tacie, matriee v :au nominatif, semble bien aventitreuse, J° en ais 5, AvoC 
M, Ludwig, le gémiut d'un mor sdérr « donueur ». où & conquérant ». Dès 
lors, avdri doit étre pris tmrersonnellement. Quand au pénituil yasyi sdul. 
il me semble permis de Le construire, st avec sta, soit avec er@ri Le 
sujet logique, avec le passif iuperst ‘nuel, peut être at génitif aussi hieint : 
qu'a l'instrimental, DA 

». Voir plus bas, section VE, $ 5 et 6. ; 

4 Pyded, voir T1, p. 238, ct “ra bas, ch apitre V, section 1. 

. Portant dans ce passage le nom de Tvashiri, cf. II, p. 47. 


EE 


ces morceaux de: bois, assimilé à à un barattage, qui produit 
: l'étincelle; d’où. le nom de « Fils de la force » donné à Agni 
{Voir surtout V, 11: 6, of. VE, 48, 5 5). Mais cette. formule 
‘abktraite nous intéresse moins ici que œille du vers V, 9, 3 D, . 
'oùilest dit que l'araut elle-même à enfanté Auni comme un. 
, petit. L'arant (féminin singulier) est done considérée comme 
“une: mèt ré d'Agni, Ailleurs le méme terme est employé au 
- duel pour. désigner les deux morceaux de bois, l’un mâle, l'au- 
tre: femelle, dans lesquels les deux hommes ont engendré 
| Agni, VIE 1, 1, qui y est déposé comme un fœtus, LIL, 29, 2. 
Il y a là, ainsi que nous l'avions annoncé, l’une des explica- 
tions possibles des nombreuses formules concernant les «pa- 
reuts » d'Agni. Ce sont probableme ot les Âranis qui sont dé- 
signés par le duel du mot métré « mère » au vers VITE, 49.15, 
où H s’agit du feu renfermé dans le bois et aumé par les 
hommes. | re 

Remarquons, avant de quitter le sujet de la 7 : 
d'Agni «dans le bois », que les plantes n’enfantent pas seu- 
lement Agni, mais qu elles lui servent de nourriture, VII, 
8, ©, ef, LV, 7, 10 et 11: VI, 48, D, ce qui permet de dire 
que sa matrice est sa nourriture, 1, 140, 1, ou, comme au 
vers X, 79, 4, d'un air de mystère ut sous forme d'enigme, 
que le fœtus en naissant dévore ses parents (les Aranis) 

La production du fen au moven des Arawis peut étre 
aussi considérée comme Foœuvre des mains, VIT, 1, 1, ou, 
selon une formule plus usilée, dos dix doigts du FA 2e de 
Ces dis doigts sont dix sœurs, et I forn@ile du vers IV, 6, 
8, d'après laquelle les dix sours onté engendre » Agni chez 
les races humaines, nous nontre qu'elles anralent pu être 
aussi considérées comme les iméres du feu, Mais au vers [TT 
29,13, ce sont dix stars vierges qui saisissent seulement 
sen l après sa naissance. | ne 

 L'aliment du feu n'est pas seulement le bois. C'est aussi, 
on peut mème dire, dans l’ordre du sacrifice, c’est surtout 
l'off rande. Toutes les offrandes sont sacrifiées dans le feu, X,: 








4. Je ne crois pas anuue autre formule celle du vers X, 
M5, 4, célébrant Ia croissance merveilleuse d'Ag "rt, ‘enferme ne AUS 
partie uliére jux Arvuus. L'idée que le poire parait avoir en vue nst simple 

ment Gu'Agni est cranud et fort de 5 Sù naissance, Qu'il s'agisse de SON Apr 
“pitionr. te les ‘deux MOrCeAUXx dé bois ou. par exe iipries ,eutre le ciel et Va 
terre, C'est du reste ce qu exprime | la suite du méme vers! € Qu nil Rae n 
Qu singuliers « es y'a pas de mametes l'a enfante, 1 esi Hnmediniement 

adulte, ee : | 
















“Soma,-ibid. 14. Maïs celle qu 


X,.51, 8. Le.beurre 


«91, 8, les animaux co 


“jui appartient en propre est le beurre, X,51, 8. Le.he 
“est sa nourriture, IE, 35, 11; X, 69, 2, ou, selon l'expression 
“pittoresque du vers X, 80, 6, le pâturage d'Agni est dans le. 
beurre. C’est le beurre qui « l'accroît », X,:69, 2, ef, V, 11, 
(3:14, 6, qui lui fait jeter des flammes, I, 127, 1: X, 69, 12 
“formule la plus intéressante ici pour nous, parce qu'elle nous”. 


: montre étendu à lo ffrande le Zoomorphisme en usage pour la 






- ét passim, qui le fait briller, III, 1, 18,; VIH, 43, 22. Mais 





‘représentation des phéno mênes céle stes, c’est celle ‘de s. vérs. . 
V,1,3et3,2:.« Agni est oint de vaches ». Dans cette 
| formule que nous verrons plus souvent appliquée à Soma, les. 
vaches doivent désigner de préférence le beurre, nourriture: 
propre du feu, comme elle désigne ailleurs le lait mêlé au 
_brenvage sacré”. Il faut peut-être interpréter de même au 
: vers I, 9, 7,les « troupeaux » qui se réunissent « dans le 
feu » quand il est allumé le matin ?. Au vers 1, 69,3, ce sont 
. Jes breuvages en général qui sont com parés à des vaches dans 
. cette formule : « Agni, qui connait la douceur des breuvages, 
pareille à la mamelle des vaches. » Ailleurs, II, 1, &, dans 
une description des effets produits surle feu par les gouttes de 
beurre qui y coulent, le terme babhränah, appliqué à Agni, 
-éveille l'idée d’un petit nourri par sa mére, où plutôt ici par 
ses mères. Et en effet Agni est aussi expressément appelé 
«un petit» qui prend des forces « quand les cuillers vien- 
ment vers lui», I, 145, 3. Au vers II, 5,8, les « méres » qui 
cFla« accroissents ‘uvec & le beurre» peuvent donc être, ou 
les cuillers, ou les gouttes de beurre elles-mêmes. L'idée 
qu'Agni est le fils de l'offrande résulte encore de la formule 
« Le beurre est la matrice d'Agni », IE, 3, 11, cf. I, 9, 2. 
D'autre part les gouttes de beurre sont représentées comme 
‘de belles jeunes femmes souriantes qui s'unissent à Agni, IV, 
: 58, $. Au vers suivant, elles sont encore comparées à des 
_ jeunes filles qui se parent pour le mariage. I est:vrai que 
dans ce passage l'expression « gouttes de beurre » est elle 
. même figurée et désigne, comme où Fa vu dejà”, les prières. 


1. Sur de système de fraiuetian qui consiste à substituer purement et 

. simplement Île terme «le lait À celuivde vache, voir tmës ©{ibservations sut 

les figures de rhétorique dans le Rig-Voila, » Hénoires de da Société de En- 

cquistique, IV, p. 124 et suiv. — Tirage-à part, p. 29 A RE 

2, Voir plus bas la comparaison d'Agni avec n ne étable vùeütrent. les. 

vaches-prieres, p. 10, A UE Che 
SPAS PARLE 283. | 









:Cependantil se gs Bt v. 
“beurre: Male étaient éonsidérées: alles: aussi, cornme a 
épouses d' ‘Agni La chose est d'autant plus vraisemblable aus 5 
Les cui ilers. a portent l offrande à Agnb, LM, 6, À, ef. 19, 25 
“IVG: 91121; V:60,9:281; VI. 11,5: 68, 4; V I, 497 
Dr x! OT, . 18, 2-3, les cuiller « qui vont vers s Agni D 
“À, 144, 1; 2, 21,2: : VII, 2 28, LOS 44, 5; 49, 2, qui le « he 
“sissent », 1 158, 7, sont aussi appelées des jeunes femmes, 
“VIT; 1, 6. cet qu'on dit d ’Agni, d'Agni qui « leur fait bon 
“accueil ÿ, Le 70, 1, qu’il est baisé par la bouche litléralement 
“dans la bouche) dela cuiller, VIH, 43, 10. | 
2 Nous venons de rappeler qu'aux vers IV, 58,8 et 9, ce sont 
he prières qui, sous le nom de « gouttes de beurre ‘», sont 
représentées comme de belles jeunes femmes ne qui 
s'unissent à Agni, ou comparées a des jeunes filles qui se 
parent pour le mariage. L’étroite union du feu du sacrifico=ss 
et de la prière, VIT, 1, If: X, 162 cf. VIT, 91, 2, n'est 
pas uote exprimée sous cette forme. Au vers ILE, 2, 1, 
ef. 11, 2, c’est une sorte d’agencement mécanique. Mais la 
formule du vers VIT, 10,.1, Agni «éveille » les prières qui 
_s’éveillent « volontiers », suggère naturellement dans lelan- 
gage ( des Rishis l'idée d une assimilation des prières à des 
épouses ou à des amantes *. Il est dit aussi qu'Agni est aimé 
des vers qu'il « éveille », V, #4, 15. Enfin l'hymne est 
expressément compare à une femme qui, selon le terme 
consacré, s'approche « volontiers » de son époux, et le poëte 
| le vœu qu'elle puisse tout] her I8 eœur d Agni, X.. 
“91, 15. | 
e Les prièr res des prêtres, cœmpagnes du feu qu'ils allument, | 
ont pu être aussi, par la raison qu'elles naissent en même 
| “temps que Jui (cf. I, 60, 3, et X, 11, 4}, être considérées 
comme ses sœurs. Îl faut pourtant reconnaitre qu'au vers 
_ VIL 91, 13, le titre de sœurs qui leur est donné pourrait 
— entendre de leur parenté entre elles comme dans la IDERUE : 
€ les sept sœurs » pour « les sept prières », IX, 10, 
__… L'idée que le feu de l'autel emprunte aux priéres une | par 
au moins de son caractère sacré explique les formules 
. Ji nous montrent Agni « purifié » par la pFIêre: IL, $, 5, 





LUN AB EVE. 10, 2; VUL,-39, 5. ee. | 
” a Voir “verte le cité, ps 404, CF. plus Las, D. 25, On remarquera qu'ist 
. suême ‘Agni est comparé à : Faant ‘le l'aurore, Voir p. 2, Se 14e 
| . Voir le chapitre. Va | 


. 10 — 
:1V,5, 7, rendu brillant par les chants, V, 22, 4, « portant 
n éclat des s prières 3. II, 10, 5, où, ce qui rev iañt. au même, 
prenant la prière pour vétement, 1,140, 1. Nous S AVORS Vu 
- plus haut Agri « oùé de . ». Un autre. poète nous. le 
montre « vint de paroles », VIE 5; 6. On dit aussi Qu’ Agni est 
: accru par les hymnes, Da d prière, I, 31,18; I, 8,5 ; TI, 5, 
“R:1V,2,18; V; 11,5: 22, 4; "VIT, 12,8; VIT, ad, 3: 12 : 19: 
_22: X, 4, À qu'il est excité par les prières, I, 144, 5, ou par 
les chant 143, 4. L'auteur du vers NT, PSE 9, va .plus 
ut en re qu ‘il est « fait » par la prière ?. Et, en effet, 
est par les prières aussi bien que par l'opération des mains 
e Al est engendre dans les Araris, VII, 1, 1. Au vers s I, 59, 
4, les chauts semblent être comparés aux deux mondes dont il 
cest le fils. Enfin, il est dit expressément qu'Agni est né des 
“chants, qui doivent a «accroître », IL, 10, 6, et J’au- 
“teur du vers II, 1, 6, fait de lui, en propres térmes, le fœtus 
unique des sept pr ières “ 

Au vers VIII, 43, 17, où les prières sont comparées à des 
vaches, cf, VIS, 4, 25, t'est difficile de décider si c'est en 
qualité de mères où d' épouses qu’Agni les accueille en mugis- 

sant lui-même. En tout cas, il y est de plus comparé à l éta- 
ble même qui reçoit Les vaches. | Lo 
Mais la conception des priôres, soit comme mêres, soit 
comme épouses, soif môme comme sœurs d'Agni, n'épuise 
pas encore la série des relations diverses im use entre ces 
deux éléments ess ei iliels du eulte. St dans Phvmne E, 143, les 
_ chants excilent. A gui at vers +, c'ost lui, au contraire, qui, 
au vers 6, excite les ‘prières. Nous savons déjà dn reste 
qu'Agni est l'inventeur de la parole, IF, 9, 4. et de La prière, 
VI, 1, l. C'est lai qui donne les prières, x, 45, 9, qui annonce 
ou découvre la prière comme le séjour caché de la vache, 
IV, 5,3, qui purifie l'hymne sur trois tamis, ILE, 26, 8, qui 
attelle a priére comme un char, X, 4,6, quidirige les prières 
comme par la bride, ILE, 3, 8, et qui les accroît, À, ele 2 


“HACh plus bas, p. 20, : 
: &, Agni est encore sppelé le fils les visu, 47,25, À, at je crois que ce mot : 
désigne parelllement les primes, les ehagts les rishi, C'est sin sens qui con 
vient très Lien aux ee 1, 427, 10, 6 Ag chante comine un chantre au 
ccomimeucément des rishi », et VITT, 60, Li, + H doit être invoyné comme 
cut protecteur chez toutes les races 2 o8t Ja Humere du matin pour Îles. 
rishu ». c'est-à-dire « il est célébré c ommie laurôre par les ch ants poètes», : 
Dans le quatrième et dernier emploi du mot risha, tu vers X,-6, 4, les 
«rayons » des pribres seraient uno métaphore très. familière es auteurs : 
des hymnes {voir 1, p. 28%, r * es de es do 


“Enfin Ja formule a vers s IV, . 8, © est. de toi 
% que: naissentiles hymnes », nous nn au titre Fe & « pére 
des 8 hymnes » qui lui est formellement donné : au vers I, | 
26, 9, ef. I, 45 2. 
ni “Nous avons vu ! que le personnage d'A roprésénte il fois: 
A prière et 'i offrande.: Il est donc naturel que les mêmes ré” 
‘‘Jations aient été reconnues entre [/à et Agni, qu'entre Agni, : 
: d'une part, et les offrandes et les prières de l'autre. Agni et 
: Jà sont rapprochés aux vers [, 31, 11,et III, 7,5. Au vers 
LV, 4,4, nous trouvons la formule « Agni accompagné d'El». 
Cen ‘est pas tout à fait la formule de l'union sexuelle. Mais 
Ja TES d'IA comme présentant le beurre Agni, VI, 
16, 8, a réellement abouti à un mythe d'Ifà nourrice d'Agni, 
NT £ Do, 13*. On ne s'est pas non plus borné à dire qu'Agni a. 
été déposé dans Le séjour d'LAÀ, LIT, 25, 4; 29, 4, ou qu il est 
né dans ce même séjour, X, }, 6. Agni a été expr essément : 
appelé le fils d'Eä, EL, 09, 5, ce qui n’a pas empêché un 
autre poète de dire de celui qui, comme nous l'avons vu, 
est à Ja fois le fils et le père de la priére, LUS a engendré 
la, VE, 52, 16. | 

Le fils de la Dakshini. tr DS, 1, ne diffère sans doute pas 
du fils d'à. C'est toujours Agni ayant pour mére la person- 
nification d’un des éléments femelles du culte. 
_ Ainsi, les mères dun fou, dans sa forme terrestre, sont, non 
seulement les Aranis, mais encore lex effrandes et les prières, 
qui sout aussi considérées comme ses é pouses, @ et, les prières au 
Moins, conne ses filles. E Faut avouer pouviânt que les textes 
où nous trouvons ces ca HICepIONs cialrement formulées sont 
relativement pou nombreux. Mais ce qui nons interdit de les 
négliger, c'est, outre l'explication qu'ils nous fournissent. 
come op le verra, pour toute unc série de formules obscures, 
ou.même intentionnellement énigmatiques*, leur parfaite 
concordance avec les textes beaucoup plus nombreux qui 
constatent des relations ident iques, soit entre le brenvage 
sacré et les éléments femelles du culte, soit entre les formes | 
célestes d'Agni et les éléments dont les prières et L. offran- | 
; des sont la représentation dans le sacrifice. | 

Aux preuves qui ont èté déj4 données de cette dornière 














4. . D 54. 395. U “ , | 
2. Sur ce passage, Voix pins bas, p. 72. 
. Voir surtout, section vi, S 6 at 6... 






: dans tout lé cours s de ce chapitre, j'et ajonterai L'qu s: 
‘autres empruntées à des passages où figure en même. temps 
: Agni. Aû vers 11 del'hymne IE, 35, à Apân Napût?; l'opposie: 
tion du « fils des eaux » et de celui « quia pour nourrituré - 
‘Je beurre » suggérerait déjà l'idée d'une correspondance du. 
‘beurre du sacrifice et des eaux ‘du. ciel, lors même qu'il ne. 
serait pas dit expressément au vers l4 du même hyrne que’ 
ces eaux elles-mêmes portent aussi le beurre à leur fils, et au 
vers 4, qu’il a dans les eaux un vêtement dé beurre. Dañs 
l'hymne X, 51, Agni, qui s s'était caché pour se dérober au. 
_ service que les dieux exigeaient de lui, consent à leur nn | 
_le sacrifice, à la condition. qu'ils lui. donneront pour sa part 
_« le beurre des eaux » (vers 8). C’est apparemment le même 
: beurre que les dieux offrent à Agni d'après les vers X, 52, 6 et 
‘122, 7. Cependant les aurores aussi donnent du beurre, VI, 
41,7, cf. 85, L. Les aurores sont de plus représentées aussi 
bien que la voix des eaux, c'est-a-dire le dre ee les 
_ prières du sacrifice *, qui sont leurs sœurs {VII, get X, 
55, 4 combinés), et au vers VII, 10, 1, cf. 2 > et 3, en « éveil- 
| lant » les prières qui s s'éveillent « “volontiers » est comparé 
‘à l'amant de l'aurore. | ; 
Nous pourrons donc voir une confirmation des couceptions 
ah analysées dans les relations analogues imaginées entre 
l'Agni céleste et les aurores ou les eaux. Avant d'étudier ces 
relations, remarquons encore que celles que nous avons cons- 
tatées entre Aghi, d'une part, et les Aranis ou les bûches et 
les doigts d’un sacrificateur de l'autre, ne sont pas nécessai-. 
rement limitées au monde terrestre. Nous savons cel qu'il Le 
atrois bâches d’ Agni, dont deux sont célestes, IT, 2, 9 À 
que les dieux Ac vins ont une Arai d'or, X, 184, 3°. “tés : 
-dix jeunes femmes qui l'engendrent quand il naît comme Le 
tas da dieu T vashéri, LS 08. 2, sont des doigts célestes.’ Il en 
_est sans doute de même des sœurs par l'opér ation desquelles 
les dieux le trouvent au milieu des eaux, III, 1, 3, et ce sont. 
-probablement aussi les eaux du ciel qui sont représentées. au. 
ACL TH, F9 5 comme des mères dans lesquelles les dix 





+: pe 263 8 mu. aa et us 
, Voir plus bas, LE Se : 
. a 285-287, 

a pe 148 
cé e , pe 108. 
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1h h: ama ia le dk découvre rap pelle le aussi. 









| L'identification : Fr fo au eéléil 5 d'a à pas”. él, où. 4. i jes | 
‘mémes-effets que son identification à Téélair, Le résultat de 
celle-ci a été de. substituer à à peu près complètement. dans les 
formules mythiques au nom, d’ailleurs féminin en sañsérit, 
de l'éclair, le nom de l'élément mäle Agni, tandis que C) soleil 
à continué à figurer le: plus ordinairement sous son propre 
nom dans les formules qui le concernent. Nous devons. doëe 
nous attendre à trouver des textes beaucoup plus nombreux 
pour les relations d'Agni, représentant l'éclair, avec les eaux, 
que pour celles du même élément, représentant Jesoleil, ‘avec 
les aurores. Ce n'est pas qu'Agni ne figure souvent dans les 
hymnes en relation avec l'aurore, Mais la plupart du ‘temps, 
il s'agit là du feu de l'autel. Car Agni, indépendamment des 
rapports qu'il soutient dans chacun des différents mondes avec 
les éléments femelles du même monde, en soutient d'autres 
encore de monde à monde en vertu de |’ action qué le sacrifice 
exerce sur les phénomènes célestes. Cette influence du feu 
de l'autel s'étend du reste aux eaux du ciel aussi bien. “ŒU'AUX 
aurores, Mais, tandis que les formule + concernant les relations 
d'Agni avec les eaux doivent, d° apgés le gens de la majorité 
de ces formules, être rappor tées s, jusqu'à preuve du contraire, 
ä Agni-éclair, dans celles qui concernent les relations d'Agni 
avec les aurores, c'est, au° contraire, l'identification d'Agni 
au soleil qui a besoin d'être prouvée. Tel ser a l'esprit dans 
lequel nôus elasserons les textes. Telle sera aussi la raison 
du partage trés inégal que nous en devrons faire eutre les 
différents points qui sont à établir. : Fe 
Les rapports de l'aurore avec le feu de | l'autel SeTOUE, en 
raison du. grand nombre de formules “qui ne concérnént, 
étudiés les. premiers. 0" | 
: Comine le soleil, le fou den brille à 4 r: aurore, 1, 124, 
Fe 157,1; VII, 10.2. Les formales où se tr ouvent ra pprochés 
los doux phénomènes. lumineux qui se produisent simultaué- 
ment dans le ciel etsur } ae sont trés nombreuses, I, 124, 
F1; “I,28 LES TIE BIS, 2 : 1, 39,5: 45, 06: V, 8,8: V IL, 





— 14 sn : : 


[67,2 2 .. 6, 3: 4 2 7, “ete. Agni, “brillant « ta au | commence 
‘ment des aurores », VE, 8, 1:9, 8; X, 45,5, reçoit épithète. 
'usharbudh « qui's éveille al aürore », IV, 6,8. Nombr 'euses : 
- sont les aurores en compagnie desquelles. 1h a brillé ainsi, TI, 
6,7. Caril brillait déjà avec les aurores aüciennes, 1, 44, 10, 
et il continue de briller au commencement de chaque aurore, 
“X, 8,4. Plusieurs textes insistent sur la correspondance. des 
deux. phénomênes, en montrant Agni qui brille, TV, 15, 1 
14,1: V, 28,1, qui s’'éveille, IE, 5, te «en face » de l'aurore 
ou des anrores. Au vers V, 1, 1, l'aurore en face de laquelle 
 Agni s'éveille est comparé ée à unie vache qui arrive, Avec ce 
texte, nous sortons déjà de la poésie pure pour prendre pied 
“sur le domaine de la mythologie. Faisons-y quelques pas. 
Nous trouverons l'idée d'une union du feu de l'autel avec 
l'aurore, cf. 1, 4, 2, suggér ée par la comparaison d’Agni 
“avec l'amant de l'aurore. 4, 69, Let 9; VIL 10, 1, c'est-a- 
dire avec le soleil. Nous verrons diet Agni qui brille 
« nuitet jour » appelé lui-même le «bien-aimé » des grandés 
aurores, VIL, 19, 51. It devra alors nous sem bler naturel 
d' identifier au feu de l'autel le dieu qui « désire » l'aurore, 
cf. HI, 64, 6, et qu'elle vient trouver, fidèle au rendez-vous, 
-je eune fille souriante ot le sein découvert, 1, 123, 9-10, cf. 
D'autre part, comme c'est sur Faurere que le prêtre se 
règle pour allumer ou pour attiser le feu de ue on à pu 
dire que l'aurore fait allumer le feu, 1, 115,9, ef VIE,77, 1, 
qu'elle fait briller fe feu; VIT, SO, 2, On dit aussl qu'Avnl 
brille de l'éclat de l'aurere, V I, 15,5, ou, ce qui revient au 
même, qu'il se revêt des an rores, VE, 3, 6. De la à dire que 
les aurores ont engendré Agni, en oi lemps que Île soleil 
ét le saeritice, VII, 78, 5, ef. 80, à n’y avait qu'un pas. 
Nous Bisous aussi an Vers IT, 17,3 qu'Agni à « trois naïs- 
sances de l'aurore ». L'une de ces naissances doit être 8: 
Naissance cons feu de Fautel. Coneluons dé Jà que dans le 
vers V, 75,9, « l'aurore à eu un veau ? brillant: le feu a été 
fait en son temps », il y a d'assez bonnes raisons de identifier | 
le veau de Faurore à vec le feu que "allume. | | 
| Mais ce n° ext pas l'aurore seule -qui est le plus souvent 


L. Je considère rugat- paru coins un stHGnÿrie dé Par dut-natsh, autre épi- 
thète de l'Aurore, 1, 1143, 2 Dans ce dernier passige, il est à peu prés 
inpossihle de décider $] Le ven de | RTE est le {eu dé Ü autel « ou le soleil, 
Voix plus haiu, p. # | 








appelée. la mèré d 


#èr 





mé la nuit. vi 1, 1: “y 7 v. VIE, 15, 8, À ussi à dit on 
qu'il est: accru; . c'est- i-dire nourri par. les nuits, 1, 70,7 “H 
“brille, VIT, 19, 31, i est beau, AV 1055; da nuit etle jour, ; 
«D'autre | part, allumé, où attisé-pour ce acrifice à l'approche. 
de la nuit de même qu'à l'aurore, IV, 1%, 2; VI, de 5, cf. L : 
144, 4, il est célébré aux mêmes heures, JL, Ou Vs, 
8: aux mêmes heures, la cuiller s'approche de lui, 1 els & : 
“En : un mot, le sacrifice du soif est réglé sur la an «de la 
nuit, « comme celui du matin l'est sur le lever de F aurore. 
On. comprend done que les nuits aient été comparées, cu 
même temps que les aurores, à des vaches qui mugissent 
après Agoi comme apr ës leur veau, IH, ?, Z Le cou] de de la 
‘nuit et de l'aurore, comparé ailleurs encore à uue vache 
bonne laitière, VII, ?, 6, allite an petit unique, T, 96, 5, et 
ee petit n'est antre que le feu de l'autel, que le vers V, 1, 
4, nous montre enfanté par « les denx aurores de couleur | 
différente », ef. IH, 15, 3, c'est-à-dire toujours par Pau- 
rore et la nuit. C'est encore la nième idée qui est exprimée 
dans cette derniére forruule, 1, 95, 1: « Les denx femelles 
de eouleur différente marehontdroit à leur but : elles alaitent 
le veau l’une aprés lantre. » | 

Revenons à l'aurore seule. Mare du fen de l'autel, elle à pu 
ètre aussi considérée comme s4 füle en raison de l'astion 
attribuée au sacrifice sur Les phénomènes célestes. D'apres 
les vers 1, 124, 15 1V, 2,19: 3, 11: X, LE, 3, c'est à la nais- 
sance d'Agni que Îles aurures puisses. Les aurorës, Cu 
effet, chéissent au sacritice, VII 41,6, cf IV, 1, 13-20. 
On dit done qu'Agni à fait riller les aurores, If, 2, % ta NS 
76, 1. Au vers VII, 79, 4, À laureau dont le mugissement à 
fait naître l'aurore est probableme nt je . dans icyquel les 
ancêtres ont offert leur sacritice, ef. IV, E, 15-20. Eufin, au 
vers VI, 12,4, le feu du sacrifice it And considère 
comme le pére de l'aurore fef. encore LL, H, L27, | 

Mais si Agni, dans Les formules qui concernent ses rap- 
ports avec l'aurore, est le plus souvent conçu comme fen 
du sacrifice ténes ie on ne peut douter pourtant qui nil y re- 
présente aussi quelquef ois Le soleil. | 

_L épithète indravantalh « compagnons d dre p, nee 
aux feux qui s'éveillent au lever de l'aurore, X, 99, 1, peut 
déjà suggérer l’'idée:de feux célestes, d'une troupe divine plus 
ou moins complétément identifiée avec les rayons du soleil. 





ÿ arrivé» end à éclat, et qui, . sa Re 
les demeures », peut avec assez de: ‘vraisemblance être pris 
-pour le feu du soleil, surtout si l'on rapproche de cé vers los 
: suivants, et particulièrement. le vers 3 où est mentionné le 
.« troisième» séjour d'Agni. Quoi qu'il en soit, Agni a « trois 












| ni re toutes 


.ies » et « trois naissances de l'aurore », IL, 17, 3, ce qui. 
permet de appeler le V aic vi auara, où le fou : & universel. »! des 


aurores, VII, 5, 5. L'une de ces naissances doit être sa 


a sous [a forme du soleil. Enfin, au vers 1 del hymne 


VII, 9, à Agni, « L'amant des aurores s s'est éveillé, sortant 


de ee sein », l'Agni-Soleil nous apparaît à la fois conime lé 


fils et comme | amant des aurores. Un autre genre d’inceste. 


| Eu l'objet du vers 3 de Thymne X, 3, iesee parcillement 


à Agni: « Il est venu, propice, avec celle qui est propice; 


| ' amant suit sa sœur par derrière; Ageni. répandant une clarté 


brillante, a, par son éclat resplendissant, triomphe de Ja 


.nuif. » C’est bien là, en d'autres termes, le soleil oo 


l'aurore comme un homme poursuit une femme, 1, 115, 2 


Voilà done déjà l’Agni-Soleil fils, amant et frère de l Aurore Ë 
Ce n'est pas tout, et le vers ? du même hymne X, 55 «.. [là 


triomphé de la noire, engendrant la jeune femme qui est fille 


du pére sublime », nous apprend que l'Auwrore, fille du ciel, a 


été considérée aussi comme la fille d'Auni-Soleil. Ailleurs 
encore, dans l'hymne où Agni Vaicvänara est claire- 
ment identifié an soleil, k°%s voyons au vers 12 que c'est ce 
feu qui à « éter idu », @ Fans à-dire fait apparaître les aurores 

brillantes, | : 


S EV. -— AGNI ET LES EAUX 


{Le séjour der Agen céleste dans Îles eaux ee un es points 


leg “plus importants et les mieux établis de la mythologie vé- 


dique.i j Au vers V, 85, 2, dans nne; é inumération des s œuvres 


- de V är ua ;, ROUS hisons que ce dicu a mis l'intelligence. dars 


le cœur, I soleil dans le ciel, le Soma sur la montagne, et 


*« Agnl dans les eaux », CI. VII, 49, 4; X, 9, 6. Agni dans 


les eaux est comparé | à uu « amant » ; OÙ, Si C est. 1rop pré 


, Voir pus ie chäpitre V, con ATP 


| 17: 


ciser pour la période védique le sens du mot a. à sun 
oiseau: aquatique queléptique, J, 65, 9. Sans doute le feu | 
que les mor tofs portent sur | l'aut el est un & . qui ne 
nage pas », et qui &« ne pénetr e pas dan#les eaux », X, 4, D. 
Mais celui qui est déposé «sur L à peau sunéricnre », c'es . à- 
dire le feu céleste, est un « animal aquatique », 1, 145,5. C'est 
dans le séjour des eaux, où il pénetre . bien que … 
les plantes, “ob 3, que les Bhrigus l'ont honoré avant de 
lo commuuiquer aux hommes, JE 4, 2. Daus ces eaux, Ag 
cesk caché, À, 8°, 6, pare il à un animal égaré, X, 46. #4 ef. 
3.. La mer, ‘la mer este bien entendu, où il ect envel lop pe, 
comme il l'est dans toutes les rivières, VIF, 39, &, qui repré 
soutont égaleme nt les nuëes, est son vêtement, VIT, 91, 4-6. 
: L'image du vers \, ol, L, est plus significative. Nous v 
voyons Agil au mieu les eaux enfermé dans l'envelop pue de 
l'embryon: On dit aussi. qu'Agni <e re vet de « des es 
. IX», HT, J, 5, quil a slé onendre + lan ses cuux, 1, or. 
il, qu'il croit dans Le sein des vaux, K,S, 1. Enfinle vers X. 
oi. 6, porte exprossémont qu'Agnli à 6 sé enfanté par Les 
eaux « méres » aussi bien que par les plantes, Dans Phymre 
X, 121, les eaux qui enfantent Agni (vers 7) sont considérées 
comme le principe de toutes ie h 
Agnt est done de « foetus dus eaux », . 9, 3, ou 
des morceaux de bois, À 70, 8, ef. HE, 1, À. est Le fous 
des eaux, cet Aoni qui & ste déposé chez Les races binaires 
LE, 5, 3: son séjour est dans los gqux; il descend dans Les 
plantes, el renait dans ceite miurice, V HP, À, 9. Cest ainsi 
que la pièce de bois envenidre celui qui est fe fœtas des 
ceux, DE D, 15, ef 12 L'Asii appelé « fils de la mon- 
fagne », À, 0, 7, ef VI, 48, 9, cest encore fe feu qui sort 
de Ja nuge, Aux vers K, 45, F5, la forme aquatique d'Agni 
estapaolée sa troisieme fort, par opposition à st nalssutce 
cp Le ciel {ou il à pour mére le ciel méme ou l'aurore) ei 
sa naissance sur l'autel. Nous avons ent l'occasion 
de citcr ce passage, aussi bien que veux où ilest dit qu oi 


au été enfanté par ie ciel ct la icrre et par . CEUX. da …. 
46,9, où seulement par le eielet par les eaux, VI, 


L'idée que le feu est né des oaux de Ja niée md a. 
été fixée dans la formule pm Nanié «Le ns des eaux», 
qui est détenue uno ä}ipu Malion consacrée d'\gni, et de plus, 
1l est permis de le. a un personnage divin qac Îrs 
poëtes ide tite ‘Hé, nou seulore nt avec Auni lui-imene. mas. 


Brntaise, Le | keligi ion cédique. ? 





:FEAVeC Soma * , et aussi avec le dieu. Savitri, TJ; 22; -6 
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“comte nous 1e verrons, avec le’ feu. ddidss c'est-à-dire 
:X, 149 


+; 











F0 ou qui-est invoqué avec les dieux, VU, 84, 15,-et dan 





différentes -énumérations de: persünes .divines, VI, 52, 14 


FX, 02,18, particulièrement Avec Savitri.. , 81:65 VI, 50 


AS 'avéc Aja Ekapñd, IL sl, 6: VII, 85, ne avec. Ah 


du FT 188 5; 1,81, 6; VIL, 35, 18, cf. VII, 94 
ce Mret 167 on donne à Apèm Napat t des hors rapides 


1, 186, 5. A reçoit, par ua véritalle pléonasme, da qualit 
_ cationde nädya. « dabieur. ».ou.( fils des rivières», Il, 35 
H,etilne diffère probablemént pas de Mio Napûl, le fils du 


nuage, 1,97, 11, bien que celui-ci ait été, par ut phénomène 


. mythologique que nous su dierons en temns.ct lien, assttnike 


a an démon, V 2, À Jeux hyinnés oo. 11, 30 ét X, 530. 


sont adressés à Avi Napi at. El y est célébré. en termes 


__ maguifiques, C'est lui qui à engendré tous les êtres, If, 35, 


2, qui sont comme ses branches, Il, 35, 8. Quoique nt 
différant pas essentiellement d'Agui dont ilrecoit lé HOomMm a 
dermier vers de lhyinie If, 35, et qui recoit lui-mémne le 
nom d'Aplu Napñt au vers IL, 9, 1 ét aa vers cie, 
dans ce dernier avec le titre exprés de sacrilicateur établi 
sut la terre ; quoique identique Sous Ses deux { forines, dont 
l'une est terrestre ct l'auire céleste, TE, 95,6, le « Fils des 
eaux » n'en esbpas moins, en cetie quant, opposé à FAgni 
terrestre, Comme ilest dit au vers IE 39, F5, Apas Na sàt 
opère ici-bas « par le corps d’un autre », c'esi-à-dire par 
le feu de l au te dl roc Jul o jovme un coule, VE 15, he 
ci F, 188, 4 et VIH, 917, 7. C'est le prêtre céleste “rita 
qui le loue pendant que Île nn. chante le fœtus «dû mälé 
terrestre ï, c'esl-u-ile apparemment de l'Arai in: ile, V, 
41, 10 à a forme eroit dans le mystère tandis que celui 
qu altinx “né fes filles, c'est-a-dire les doigts, & pour 
nourriture Le beurre, 1, 35, 11. 

“Bien que le fou noir: SOUVEnt COUCU COMTE &« ee » € dansle 
_séjourdes eaux ÎE, 25.5. 4ela mème manière que sur la terreÿ, 
on dit cependant d'Apêr Napat qu'il brille « sans comb usti- 


, Voir he bas, p. Ai. 
Voir HE p, 9. 
CAC 8, Sue ces lerniers Les PAGHNAEES, voir FU. p, dû et 24, 
54, Voir le bas, parce F. | .. - | - 
Be aus le passat : cité, iet ji uelrii EUX sa UN nn de üls NE de La force 72 
donnée à Agui. CE plus haut, p. €, Acri engendre par ies dix doigts 


shaurnk à Gt} . Var las entré dans las ontix 


à Fr. À 
Ls — . 
à . 


mu. 


















) LS Les hux t 35, Ch x, 30, 4, Ce sé jour 
re ans tache es le séjour : suprême, JE 35, 14. s'y Ti e- 
L éclair, où. plutôt de 13. splendeur nn) de r éclair, me . . 
| 29: Car il est l'ét! air même. | » >: 
Té fils « des eaux ». parait être, . rers fl Er 7. | nourris 














: “ar. une" vache unique. Cette à aëhé peut représenter 4 nuée a 
Mais, au Vers 11, JD, 5: ca sont eo trois » femmes divines qui 
Jui donnent sa nourriture, Ce vers, sur fequel nous reviendrons. 
parait bien “hnpliquer une triple forme dé cet Apñm Napüt 

‘que nous avons déjà rencontré avêc une double forme, “et les 


. trois À erimes ne. EU Ë être Fins tr OS ner cs s di ilérentes qui 


un 'Ordingiremet ut, ee sont, one Le est ne re eaux oo | 

a Le fils dos GAUS », Elles fui apportent le beurre, 
11, 25, 14, et l'enveloppent de Vêtements, ibid, qui ne sont 
autres que le bsurre nie ce vêtement donutil se revèt dans 
les eaux, f, 55, 4. Klles le portent hi-même, et, selon une 
formule que nous retrouverons plus d'une fois appliquée aux 
mères d'Agen, elles sont couchées , quand il se dresse sur leur: 
Sein, revètu de l'éclair, IL 35, 9. Les mères qû'il tette, c'est- 
à-dire Loujours | Les eaux, sont aussi celles qui ont enfanté 
« les DÉRRIsieS ni: nn 

Mais Apâun Napñt n'est pas soulenient Le « He ne 
Aux vers ÎL 30, à o-+, les eaux qui environnent Je « fils des 
ct Li À c Ces vieles assiinilées d'abord À des vache üS, puis 
“qu'elles remplissesit une «€ étable», sont aussi représe) nténs 
comme des Jauues femmes Gntoutesst un POUR home; La 
mièire jnaL'e SE PelrouUve Au Vers à à et (i, où ETC 
précise dans le sehs d'une ji sexuelle, Enfin l'inceste 
est. or emontindiqueé an vers D, 95, 13: « est le mile 
qui a engendré en elles un fatts: il est le petit qui Les tette 
et qu aus léchent, », | .: 

Dans l'hymne 7, les vaches « oo dans le ciel » 


sui servent de « eaxalos » Aeni. (vers 89 23 4 devianmant & es 

















| épouses quand : il est lui-mèéme considéré comme un -chevai 
. (vers 9} Or ces « cavales » représentent les eaux, Hs 
:estdit au vers 3 qu'Agni, qui apparait en beaucoup de feux, 
“les écarte quaud il se nourrit de broussailles #, c'est-à- ire 
quand il prend la forme du feu terrestre. Elles rappellent. 
d’ aille: ira les méêres Api 772 n Naÿ à, % à, & les Aussi, 150 portent, 


1, € . plus Due u LT lee Feauts, piac pe de. toutes chose 2, # 


0 . rs 4 iles écarte de sa nour riiure de broussatties n, 
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cCoahantih», IL 35,9, et ohee ne différent vraisemblablément 

pas des cavales qui: au vers I, 1, 4, . aissent être considé- 
rées comme. les mères d' Agni. me ta 
Agni cstaussile ç frère des rivières », L 65.7. | 
Enfin, Agni, si souvent appelé le fils. des eaux, a a lui-même 

« engendré » les eaux, I, 96, 2 c. +. 
“L La question des rapports du rs du sacrifice’a avec les éaux 
“célestes est plus délicate à traiter que celle de ses rapports 
avec l'aurore. Ici une confusion de la forme céleste et de la 
_ forme terrestre du fen est plus souvent à craindre} Est-ce le 
feu du sacrifice ou l'éclair, qui, d’après le vers Y, 14, 4,a 
conquis les eaux? Lors’ même que la chute des eaux de Ja 

“pluie Le déterminée par un sacrifice, X, 12,3, cf IV, 
3, 12, n'avons-nous pas à nous demander encore si ce 
MR ne peut pas être un sacrifice céleste? IL est vrai 
que le sacrifice céleste étant en réalité l’image, et non, 
comme le véuleut les Æishis, le type du sacrifice terrestre, 
c'est toujours en dernière analyse à celui-ci que l'action 
dont il s’agit devrait être rapportée. D'ailleurs il est des 
_morceaux comme l'hymne, déjà plusieurs fois cité ‘, de 
Dev âpi, où une pareille, action sur les eaux est attribuée à un 
feu quine peut être que celui d'un sacrifice terrestre, X, 9$, 


-12, De quelque facon qu’il faille entendre, au vers HT, 22, 3, 


la marche d' Agnl dans la direction des eaux, il ne saurait y 
avoir de doute sur l'iuterprétation de cet autre passage, ÎTT, 
9,2 : « Lorsque te régulant (kdyumdänah) du bois, tu es allé” 
vers les eaux temmeres tu ne dois pas, à Agni, oublier le 
retour : car (autrefois éléjä), étant éloigné de nous, tu es venu 
ici ». On voit IA très bien que le feu qui dévore le bois, 
c'est-à-dire !c feu terrestre, remonte au ciel ? vers les eaux 
ses mères, pour redescendre encore sur Ja terre (ef. VIIE, 
#3, Ti: X,8, 0:46, 15 De leur coté, les caux ne doivent pas 
ab: indonner leur fils desc endu sur la terre. Je crois done qu'au 
vers 1, 186,5, le « petit » pour lequel se gonfle la mer (ou la. 
riviére) céleste, et avec lequel les prêtres es pérent meitre cn. 
mouvement Apasr Napat, — autre que la forme terrestre 
de cet Apâr Napät, que nous avons vue plus d'une fois 
opposée à sa forme celeste, et qui ressentirait ici elle-même | 
les effets de la teudresse. des eaux Fu leur fils *. | 
: [, p. 1h S 151, 36 7 | | 


5 #1 ; “5 
#2, Voir sur Va reiour d' Agat an eieis ” D. 0 DE st MANLÉS RE 
4. Cf. wlus bas. lea rapports de ia & mère à Not. autrement désiérice. 


2 


4€ est encore. Je feu du sacrifice, d'un sacrifice: offert aux. 
“AGvins, qui recéit à la fois le nom d’ « amant des eaux » et 
celui de « père de fa cruche‘» qu'il faut évidemment entendre 
dans le sens de père ‘de la nue, et ue cdhséquent des ue 

qu ‘elle renferme, he 46, dit | ns: 





SECTION. IV 


SOMA ET LES DIVERS “ÉLÉMENTS FEMELLES 


. $ Er, — SOMA ET LE CIEL ET LA TERRE 


Comme Agni, Soma est fils du ciel et de la terre, IX, 75, 4 ; 
85, 12, cf. 70, D et 6. Pour lui, comme pour Agni, cette 
formule peut s'entendre en différents sens. Se clarifiant entre 
les deux mondes, IX, 86, 13, cf. 70,5, ilest porté par eux 
comme un fœtus est porté par sa mére, JTE, 46, 5. Le singulier 
employé dans Ja comparaison montre qu'il ne s'agit 14 que 
d'une seule naissance de Soma, considéré sans doute SOUS SA 
forme céleste. Le Soma, remplissant comme Agni les deux 
mondes, IX, 41, 5: 97,38, à pu passer, comme lui, pour leur 
fils, parce qu'ils le eontiennent. Le ciel ét la terre, ces deux 
pierres entre lesquelles Indra allnmgesie Leg ] 11, 12, 53, ont 
pu être aussi consuléreés COMME les deux, piérr es d'un pressoir 

céleste. Ainsi que nous l'avons r'entar que déjà: .le duel du mot 
pod, qui désigne deux ustensiles employés dans la préparation 
du breuvage s sacre, à été à ue au ciel el à a terre, et il est 
possible que le titre de fils dos doux ont, donné à Soma, IX, 
101, 14, doive être entendu en ce dernier sens, D'autre part, 
on conçoit très bien que, pour Soma comme pour Agni, le 
titre de fils du cielet dela terre ait pu s'entendre d’une double 
naissance, sur là terre et dans le cicl. 

Soma d'ailleurs ne remplit pas seulement le ciel ét la terre : 
il les GS pe IX, 86, 29. Porté par eux, il fes porte aussi lui- 


avec la forme célesta et la forme terrestre d'Agnt, où plus généralement, 4 
inule, section vi, &k 6, _ | 
4. Sens ck tique de mur, “L entheation de ut à hrita n'es qu'une 
ypothèse du Nirukta. + . | 
2, Voir 1, p. 184: 






+ X, 1, 8: ii ie a étayése en a les séparant Vuünde l'autre, 
VE 44, 245 1X, 101,15 ; il est Jui-môme leur étai, IXS87, 2, 
: : jai du AL IX: ME 26, di) soutient les. deux oni, IX, 65, 
1, il fait tenir en place les deux. mondk 8 AIX, 97, 27. L fait. 
ar les deux mondes, 1x, 101, 7, ses. rparents, ee 19: 4. 
85, 12; il fuit br iller ses parents et “naissant, etils naissent: 
:alors eux-mème s, IX, 9,5. Nôts. touchons aû paradoxe J final. 
© Soma a.« fait » le ciel, IX, 77, 5, les six mondes !, et partie 
É culièrement la terre et le ciel, VI; 47,3 et 4. TH. _ Je. .père.: 
des deux mondes, IX, 90, 1, ef. 98, 8, le us du ciel et. le. 
pére de la terre, IX, 96,5. ee 
_ On dit aussi de Soma qu'il fait conf flex. de | lait les: eux. 
mondes. IX, 68, 3, eumme l'éclair fait gonfler les nuages, 
CIN, 76, 5. Ces for mules font songer a celle « qu fait du ciel 
at de la terre deux épouses d’Agni. | | | 





$ LS = SOMA RE LES DIVERS ÉLÉMENTS ne, DU -CULTE 
AUTRES QUE LES LAT 


u Sur la terre, Soma naît, non pas il st vr: ni de toutes les 
plantes, comme Agni, mais cependant d'une € eriaine plante, 
IX, 59, 2; D'autre par iles pierres du pressoir sont décrites, 
tout le Tong de F he 1, 2x, comine an couple qui engon- 
dre Soma; et remplissent ainsi dans la production du het 
.vage sacré! né AUCH" analogue celle qui, dans Le pro 
“duetion du feu, Re e aux Arenis. PS 

Les mains, IX. G£ 5; 110, d ou selon l expression | La plis 
ordinaire, des dotgts oc mr a j'acle hs sacrifice, jonent un 
rôle part liculièrement important dans ies Due relatives 


au brouvage. Les dix sœurs Laisissent Soma, IX, 1,7, les dix : 
femmes, IX, 68, 7, qui ont 1 méme séjour, x . Je 
purifient, Je netioieut, cf IX, 8, 4: nn. 46, s deux 
form es 8e conmplé tent AUX VETS IX, {, 7; nn e { 2 28, 4; 

97, 87), ef IX, 6,53 83,7, par la coup araison de soma à un : 


“cheval, ne itoyé, L'étrillé, dans les deux der ers, et ans les 
précédents … saisi, pousse par fus Us doigts où les “dix. 
sœurs. La méme COR pATAS ii CNT impliquée par l'as simils a 
tion des doigts à dix rènes, IX, ee 3. Nous voyons encore 
Îles doigts. os deux | fois cie : sœurs $, 1% 58, 6, faire baigier 





FR Voir feschapitee Ve 





“DOI an: L “IX 80: 4 et Due 
“Maisil da ÉUEU pe a qué. ces dix sœurs een été. considéré és. 
M ses Lu et ce sont probable eut elles ‘qui sont 
| : EX , 66, 9, les « viergæ » qui le purifient. | 
Retérquons abat. ‘qu ‘une figure. tres usitée, comme. 
nous le verrons, pour différentes mères de Soma, celle d'un 
“vêtement qui l'enveloppe, est au versiX, 97, 12, également, 
‘appliquée aux doigts, 7 A CR 
..L'uné des opérations essentielles dont lon mble consti- 
“tue. la préparation du breuvage sacré est le mélange du jus 
: dé Ja plante avec Le lait caillé. Ce mélange est pour ji offrande 
‘du Soma (qu'il complé te) l'équive dent de la cuisson pour les 
“autrés offrandes. Aussi dit-on que le Soma est cuit par le lait 
‘caillé, IX, 11, 6, d'où l'épr hèt te dadhy-âeir qui lui est don- 
née, IX, 22, 3 et passin. C'est sans doute le même produit 
qui est désigné ailleurs par un terme que d'ordinaire nous. 
traduisons « beurre ». On dit par exemuyle à Soma : « Des- 
cends dans Les baquets pleins de beurre », IX, 96, 13, La 
confusion des termes, dans les passages où ils désignent ut 
produit des vaches réelles, pent s'ex xpliquer par l'emploi 
indiflérent des mûmes termes dans celles où ils désignent les 

produits des vaches mythiques, surtout si l'on ne perd pas de 
vudle système général l'assimilation des ritesaux phénomènes 
célestesi On dt aussi, par use fienre deja siwnalée comme 
étant d’une application très fréquenté, que Soma « se revét» 
de beurre, IK, 82, 2. QCRUIUs le torme de « vaches » fi 
gure dns Ja formule avec celui fe at FA »s conte AU Vers ; 
IX, 62, 5, qui pe d'ailleurs servi de commentaire à la 
figure bizarre de la cuisson: « Les vaches rendent le Soma 
agréable (proprement Vadoucissent) avec leur lait. » Une 
‘pareille formule pourrait s'entendre de vaches réelles. Mais 
dans l'immense majorité des cas c'est à Jo lait lui même qui est 
“désigné par le terme de « vaches ». Ce point ne sera contesté 
par personne. {| est si bien établi à jué la plupart des Intepe. 
prètes ont cru pouvoir, à tort on moi”, substituer pare. 
ment el. simpleme nt dans leurs traductions Je mot « fait » au 
mot « vaches »., Ces vaclies sont d'ailleurs tour à tour les 
A mêres et les épouses de Soma, el des for mules où elles fiyu- 





4, VE. mes « Otis ÊT je figures de éteiue “dans le Rig 
“Veda: » dans leg Aénaires. de. la Sociéti de linguistique de Paris, IV, p. 18. 
Tips à part, P. 33: : | 
Voir l'aetic ie Héécédéimment cité, D, 425 et suivantes: 2 
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“rent: sont au nombre es Fes curieuses que nous -ayôns : 
“étudier dans ce chapitre, Seulement, comme 1e même “rie. 
. peut désigner. aussi toutes les autres mères où épouses de 
_Soma, nous. devons renvoyer : examen et Les s form ules à a 
se ction suivante. | a | . 
‘ Noûs savons que Sonia a été considéré. comme Jk inspire ateur 
de la prière; C’est peut-être en ce sens qu’il faut entendre les. 
formules d”; aprés lesquelles Soma pré ‘cède la par le, IX, 4. he: 
62,2 5 et 26: 86, 12; 106, 10. Elles Seraient équivalentes : 
à celle du vers IX, 103,4, qui fait de Somia le conducteur des 
_priéres. Nous lisons ailleurs que Soma.« engendre » ja par ole; 
(IX, 86, 53; 106, 12, les chants, IX, 25, 5, la prière, IX, : 
107, 18, les prières, IX, 95, 1. Enfin, il est au vers IX; 96, 
D, for mellement appelé le « père » des prières, et la même 
qualifie ation lui est donnée encore au vers IX, 76, 4, où elle 
est accompagnée en quelque sorte de son contents dre dans 
cette expression : « Il a fait mugir Ja Le re. » L 
Mais ce père des priéres est, à un autre point de vue, leur 
époux. Pour comprendr e cette transformation des rapports 
mythiques conçus entre la priére et lé breuvage du sacrifice, 
il faut se rappeler d'abord que celui-ci doit être toujours 
| accompagné. de celle-li. Nous ne reléverons pas ici . les 
passages où, comme aux vers VII, D 1 IX. 85, 7: 94, 1, 
ces deux éléments du culte sont simplement nommés en- 
| semble. Nous n insistcrons pas non plus sur . qui nous 
montrent Soma aceluné par les prières, IX, GS, 8: 86, 17 ; 
104, 4, par les segt pemses, IX, 103, &. Tne capression 
telle que « l'éloquences accompagnée du Soma » X, 113,8 
et . passages qui ébauchent l'idée d’un couple dans la 
formule « ces Es choses, le Soma et la prière », VIIT, 
‘50, ?; cf. X, 82, 1, sont déjà plus significatifs. Mais lé texte 
décisif est celui-ci: « Le Soma n’enivre pas fudra, quand il 
n'est pas exprimé ; même expr unés, les Somas n’enivrent pas 
Andra quaud Hs ne sont pas accompagnés de la prière », VIE, 
26,1, cf, 2. On comproudra maintenant aisément: que le 
Soma ait été considéré comme l'époux de la Jier e. Dans. 
Le formule vécas a 26, ss ne 5, .. 


que. eu rs CMS la qualifie ion Fe « mâle prières.» ”, 
FX, u 19, n'est sus FSepphbie que ad une se eule interprétation. 


1: Voir plus bas, chap. V. sect. ur. 


— 25: samerime 


:.E° union. dé Soma avec la priére, IX, ne gt ja donc été eonsi- 
 dérée. ‘comme une union sexuelle qui paraît exprimée au vers. 
1X;.69, 1 par le.verbe wpa pricyate, cf. V, 47,6; VI, 26, 8. 
Une allusion à la. même idée est peut-être conteuue dans 
ce pass age : & Les. prières. s’approchent volontiers de Soma 
“qui. les accueille: volontiers », IX, 95, 3. En tout cas le 
vers VI, 47,8, d après lequel Soma ce éveille » la prière qui 
s'éveille « volontiers» , semble, comme je l'ai montré ailleurs?,. 
impliquer l'assimilation de.Soma à un époux ou à un amant. 
l'est vrai que dans le même vers, cette expression : « Il'excite 
Ja parole », rappelle celles qui nous ont paru expliquer la 
conception de Soma comme pére de la pritre. Mais l'idée 
vague d'un inceste du père et de la fille ne serait pas plus 
étrange dans ce passage que ne l'est l'idée, formellement ex- 
primée, d’un inceste du fils avec ses méres, dans les vers 
IX, 19, 4et 5. Car ces vers, en même temps qu ils confirment 
d’une facon définitive l’ assimilation à une union sexuelle 
des rapports conçus entre Soma et les prières, nous réveélent 
une troisième conception des mêmes rapports, qui est juste 
l'inverse de la première que nous ayons examinée. Je les 
traduis intégralement : « Les prières mères ont mugi sur 
ic sperme du taureau, du veau qui est leur fils. — Elles 
désirent le mâle : va-t-il, en coulant, déposer un fœtus dans. 
le sein de celles qui donnent un lait pur ? D 

Cette dermére conception, qui fait des pricres Ps méres de 
Soma, est trés familiére aux poëtes védiques. Elle peut 
s ‘expliquer directement” par cettæéslee qgie Ja récitation des 
prières, aussi bien que le mélange du Jait ‘aillé, est nécessaire 
pour compléter l'offrande du _breuv rage. Nous y sommes donc 
en quelque sorte préparés par les passages qui nous montrent 
Soma purifié par la prière, IX, 115, 5, par les prières, 
IX, 96, 15, ou, selon une figure que nous avons déja 
rencontrée à propos des doigts, étrillé par les priéres 
comme un cheval, I, 135, 5, par les sept prières, IX, 15,8, 
CE, IX, 17,7; 63, 80. Il est dit dans le même ordre d'idées 
que les bas font briller Soma au moyen des priéres, IX, 
40, 1 ie ee s eux-mêmes le font briller, IX, 45, 2 


(. Dans ce passage, Semuasnte pourrait s'entendre le Ja reuniou an peut: 
à sa mire, cf, VIII, 61, 14, aussi bien que d' une uuion sexuelle, cf IT, 15,8. 
. Article eité D 104, ë, « | 
. on peut en rendre compte + Dex éncore |indireete ment par l'assnnila- 
tion des prières aux mères célestes de Soma, 









‘ef, 2,7, qu'il en est orné, Ke 4 3: 105. 5,2 , qu on Len revêt 
"IX, 48, 1, ef. IX, 86, 46: D' äilleurs au vers. IX,:85, 3. 
Soma revêtu de chants est en mème temps appelé celui «qui. 
excité Ha parole ». Mais ectte conception; la première .que: 
nous ayons relevée, n’est pas, pour les poètes védiques, in 
compatible avec la. conception inverse d’ après laquelle il est. 
lui-même excité -par la parole, et les deux conceptions sont. 
en effet rapprochées au vers IX, 72,1". Soma est dône excité 
par la prière, IX, 64, 16. pr les prières, 1X, 99,2, ef. 107,. 
-24, par les sept prières, IX, &, 4, et cette formule destinée, 
.comme les précédentes, à célébrer l'action attribuée aux 
prières dans la préparation de l'offrande du Soma, peut comme 
-elles, et comme une autre encore a attribue aux hymnes, 
IX, 17,4, et aux chants, 1, 91, 11, l'accroissement de Soma 
(d'où l'épithète girävridh, IX, 26, 6), servir d'explication à 
la formule, be: AU COUP plus hardie, d'après sue Soma est 
« fait par la prière », IX, 3,2, cf, 25, 2 ; 44, 2: 68, 7. Après 
cette derniére, qui est encore relevée, non seulement par la 
“métaphore du vers IX, 97, 22, où nous voyons la parole 
« charpenter » Île Soma, mais encore par Je rapprochement 
du vers IX, 15, 1, d'après lequel c'est la prière, aussi bien 
que des doigts, qui fait conjer Soma, il u'y à pins qu'un pas 
à faire. Nons arrivons à la formule « enfanté par le chant » 
appliquée à Soma, IX, 62, 15, et enfin au titre formel de 
«mères de Soma» donné, comme nous l'avous vu plus hant, 
aux prières, [X, 19, 4. Je n'insisterai pas sur l'hymne X, 
125, où Somaf es compris avec plusiours autres dieux: 
dans une énumération*des fils de la parole sacrée ( (vers ai. 

Mais du passage déjà cité, je eapprocherai le vers IX, 61, 

14, où les chants qui aëcroissent Sora sont représentés 
| comme des vaches qui auraient un seul et même veau. Soma 
est encore « an petit que lècheut les prières », IX, 85, Il; 
SU, 51, ef. 86, 46. Cotte dernière image peut passer pour. 
“une dérivation des formules relative es à Ja purification du 
Soma par les prières. Dans une de ces formules, au reste, les” 
prières reçoivent expressément le nom de mères, IX, 111,22. 
Soma est aussi directement 1peie CE enfant de La par ole » Dr 


us sous-entends {ar avec hinrute. En tout cas ec de: to. oibe. 
_. ouve quil commence uue proposition, ét'que par conséquent érayali n'est 
pas un participe. Quant à l Accentuation de frayati, ee e #éxplique par ] Due 
FEIOR avec finvale, | 4 
. I faut sans doute lire marfaynse au a le né feyast 





“moyen de 2S. oochen: », “IX, 99. 3 3, ses retable an : encore 
: les prières.” C est peut-être. la mème îidée, combinée avec 
"cette. autre idée. que da mère de Sonfi est eu même temps 
“sà fille, qui. peut. donner le mot de l'énigme suivante, Xs 
53, 115 «Ils ont, dans une pensée secrète, par une parole.f 

ystérieies mis.la fenime dans le fœtus ct le veau dans: 


… Ja bouche, » La femme dans le fœtus serait la mère naissant 
de son. fe, ‘et le veat dans la bouche, le Soma fils de la 
_ prière. ” : | 


"Les. prières ont ic été enr toûr à Liour, où même 
àla fois, en dépit du paradoxe ou de l'inceste, comme les filles, 
comme les épouses et comme Îles mères de Soma, Comme 
‘ mères et comme épouses, cles sont souveut assimilées à des 
vaches. Les poëtes les représentent encore de mème dans 
d'autres passages où la nature de leurs rapports avec Soma 
n'est pas précisée, IX, 72, 6, Les prières qui mugissent, IX, 
66, 11, ne peuvent eau que des vaches, Au vers IX, 97, 
DSC Ju par une curieuse interversion des termes, il est 
question tour à tour de « vaches » qui « implorent » le va- 
cher, et de «prières » qui s'avancent en « mugissaut » vers 
Soma. Les vaches mugissent après leur veau. Les prières 
qui mugissent ne Soma, IX, 90, 2; 106, 11, comme des 
vaches, 1x 94, 2, out douce pu être cinsilérées COMME ses 
meres, Au vers IX, 34, 6, c'est Soma, mngissant lui-méme, 
qui fait mugtr les chants comme des vi ae hes. Ceite formule 
: pourrait aussi s'appliquer au mi ile : au utilièu de ses femelles. 
_…. Les éléments femelles du sacrifice € orrespondent aux élé- 
L ments femelles des phénoènes célestes, et La prière corres- 
pond tout particulièrement à La voix du tonnerre. Les pas- 
sages où nous voyons Soma «engendrer la parole», . tant 
“revêtu des caux, IX, 78, l, ou mettre en mouvemx nt à la 
: Lois la parole et les eaux, [K, 62, 25 et 26, cf, IX, 535, 2 
et 5, qu'ii précède, IX, G2, 25 et 26: 80, 12: cf. 09, 1: 
106, 10, semblent bien ctenut au moins une allusion 40 
: Soma-éclair précédant la voix du tonnerre ct répandant les 
“eaux du ciel, De méme la mer, IX, 107, 21, an milieu, on, 
_selon l'expres ssion du vèrs 1X, lé, Ü, Au «& Surnel » de 
laquelle il excite, il met en mouvement Ja « parole », sieile. 
ch Le la “or. céleste elle-même, en suggère au moins. 


+ 


1. Litérelamént & _. une 8 langus ». 
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l'idée: Le flot de la-« rivière ». où Some fait. entendre. . 
« hymne», IX, 14, 1, cf. 73,2, donnerait lieu à une’obsér-" 
vation analogue. Citons encore le vers IX, 100, 3, où. Sora est 
invité à «@ répandre » ka prière comme le tonnerre répand. la. 
pluie. Aiïlleurs enfin les formules concernant les rapports 
de Soma avec les prières sont expressément NT S ue 
Soma céleste. : …. | 
© C'est au moyen de la prière que des Sacrificatair do e 
mettent en mouvement Soma, quand il se clarifie «& dans le 
ciel», IX, 26,3 et 4. Il était «orné »-de toutes les ‘prières 
quand” il a éié apporté du ciel, IX, 86, 24. Le vers 11 de 
l'hymne IX, 85, à Soma oppose nettement les. chants adrossés 
_à l'oiseau qui vole dans le ciel et les prières qui «lèchent » 
celui qui est arrêté sur la terre. On peut comparer à ce 
passage le vers IX,.71, 1, où Soma, en même temps qu'il 
prend pour chevelure le nuage, prend aussi pour vêtement 
la prière « dans les deux cuves », c’est-à-dire dans les deux 
mondes. | 

Ailleurs, ce sont trois voix qu'il exeite, IX, 97, 34, ou 
qui s'élévent d'elles-mêmes Denean _ il passe sur le tamis, 
IX, 50, 2. Ces trois paroles sont des vaches qui mugissent, 
IX, 35, 4, ce sont des mères de Ia loi Fe purifient le fils du 
ciel. ibid. 5. Or, bien qu'il soit facile de rendre compte du 
uombre trois par des combinaisons de trois stances, comme 
celles qui abondent dans le recueil du Sâma-Veda, où par 
tout autre détail des rites, je ne crois pas qu ‘il faille trop 
vite écarter l’idée, mtur@flfment suggérée par tant d'em- 
plois analogues, d'une aphlication possible de ce nombre aux 
formes de la prière dans les différeats mondes. 

J'en dirai autant du nombre sept, sauf à renvoyer l'expli- 
cation dé ce nombre au chapitre suivant. On verra là que 
les sept prières qui purifient, IX, 15, 8, qui mettent en mou- 
_vement, IX, 8, 4, ef. 66, &, qui « oe », IX, 9, 4, Soma, 
‘sont les prières des Rishis, IX, 62, 17; 103, 3, ou des sacrifi- 
ateurs auxquels appartiennent «les sept sœurs», IX, 10,7, 
ef. 66, 8, et qui sont, eux aussi, au nombre de sept. Gant. 4e 
ce nombre lui-mèê nie, Il a, comme le nombre trois, une 
valeur mythique que ses applications dans les rites du sacri- 
fice terrestre ne doivent pas faire mécounaitre, mais dont - 
on 1 peut dire au contraire qu'elles la. Fou | | 








* 


1. Cf, ce qui a été dit des trois foux, L p. 93. 





“Les prièrés re sont pas . sbulés s mères du Soma terrestre | 
un la mytholo gie védique ait. introduites dans: le ciel. Le 
_Soma descendü sur terre passé pour être né aussi Tächaut. 
‘d'une plante, 1X, 61, 10, et il est dit des plantes en général 
qu’ elles sont descendues du ciel, X, 97, 17. 
." Le mot #shipah, qui désigne Drdinaireme nt les doigté 
: Sechpés à la préparation du breuvage sacré, IX, 14, 7; 
- 4,:es “également employé au vers IX, 86, 27, oùil _. 
Mer la purification du Soma «sur le froisième pla- 
teau, dans | espace brillant du ciel». Il est vrai que ce mot 
nous a paru avoir proprement le sens de «flèche», et qu'il 
n'aurait désigné les doigts du sacrificateur qu’en tant qu'ils 
étaient vero flèches, c'est-a-dire aux rayons qui 
distillent la lumière du soleil! Mais le-nombre «dix » qui 
détermine l'application de ce terme aux doigts, IX, 8, 4; 
15,8; 46,6; 80,5; 85,7: 97, 12 et 57, l'accompagne éca- 
lement au vers IX, 61,7,oûùle Soma, fils des rivières, qui 
«brille avec les Adityas », ne pout guère être que le Soma 
céleste. Il est, je crois, permis de voir au moins uue allusion 
aux doigts, et dans cette formule, et dans d’autres encore, 

concernant également le Soma céleste, où figure le même 
nombre. Point de difficulté pour les dix sœurs qui lancent 
_Soma comme un char dans le sein d'Aditi, IX, 71,5, ni pour 
és dix qui le purifient en mème temps'que les sept 
IX, 92, 4 Les dix Harits” qui purifient Sonia, IX, 58,3, ont 
avec les doigts le même rapport que les dix « flèe . », de 
qu'elles représentent comme elles. es rayons du soleil. es, 
cavales ailées qui trainent Ie Soma-Syleif, IX, 86,57, cf. GP 
9, comme les doigts mettent eu MOUV ement le Soma du sacri- 
fice, sont ch même temps ses nourrices, IX, 8G, 37. Au 
vers IX, 56, 3, les dix Jeunes fennnes qui ont « appelé » 
_Soma comme uu amant, sembleraient plutôt représenter les 
prières, et celles-ci, en cflet, figurc . encore au nombre de 
dix dans un autre passage, IX, 95, 1. Mais je ne puis voir là 
qu’une confusion des formules relatives aux «sept» prières 
et de celles qui font allusion aux dix doigts. Les filles ? du 
Rose un thique Viv: isvat, qui ont purifié Soma, IX, 14, 5, 














L. Note Jp. 208. 
u Voir ci- après, p. 3 33. 
_ vit ckaprées, p.30. ons 
. files qui, an vers Rs nr repré sentent Sins doute lex deux 








e sont ‘sans doute les mêmes ( 
C4. VII, 61, 8. Ce sont et aoûte » aus ss dia gts re 
7! sentent les “jeunes. femmes (les filles? “du. Re 

céleste Trita, IX, A 2, cf. 34, 4, rapproéos dans l'hymne 

"IX, 38, des. dix Harits 0e cupées comme élles à Ja prépara- 
_ tion du Soma (vers s2el), et les & dix actives » qui le 
.. purifient p parmiles «mères du ilieu », c’est-à-dire dans les 
eaux de l'atmosphère, IX, 70, 4. 








& TIL = SOMA ET LES EAUX, SOLE Gén, sorr TERRES TRES 


Le moment est venu de parler des rapports de Soma avec 
des femelles qni n'ont pas été, comme les prières, comme la 
“plante, couime les doigts du sacrificateur, transportées dc la 

“terre au ciel, mais qui sout au contraire descendues du ciel sur 
la terre: Je dis « descenducs», satériellement; car s'agit 
des eaux. On va voir que Soma eutretiënt avec les eaux du 
à …, Ciel 1es? mêmes relations qu'Agni. Mais tandis que les eaux 
ce ierres tres n'ont vu, dans les rites concernant Agni, figurer 
que par représentation, sous la forme des offrandes et des 
prières, elles sont réellement employées dans la préparation 

à du Soma. Agni seul mérite d'être appelé, sous sa forme 
ciorresira, un ciaureau quine . pas », X, 4, a Lo SOTCA, 
L est Jni-méme « une mer , IX, 2, 5: 64, S: SG, 29, 
& feu liquède. COMME nous AVOHS CPU pouvoir 
peut : surir à l'élément Ile femelle, e'est-à-dire aux eaux, 
IX, 12,3, suv terre eo au ciel. En fait, les tiges de la 
plante d'où on extrait le Soma sont mouillées avant le pres- 
_ surage, ot le Jus, ainsi déjà mêlé d’e rs coule dans des vases 

_ renfermant encore de l'ean, | 

Les doubles rapports de Soma avec joe eaux, dans le ciel 

cet sur la terre, rendent naturellement éqaivoques. Certaines 
formales qui peuvent s'appliquer à peu près indifféremment 
aux euux lerrestres où aux eaux célestes, De: celles-ci, 

Fe comme de eu es-f à, on à pu dire que Soma y nage, IX, 106, 
À, de seit rGVêt , IX, 107, 4, et mème qu ni S'y purife, | 
IX, 2, Del 65 . PE, où qu'il est purifié, par elles, IX. 
109, dé, 4 a: se » clar if dans leur sein, TA, 109, 15: | 


. . vers TL, je ‘ ji 1 jravail ue N a us 
2. Voir LE pe is, PE 








 TLest vrai que dans un grand hambre de formules concer- 
“nant les rapports ‘de Süina. avec les eaux, certains détails ne 
cperméttent. pas de douter qu ils 'agisse d' un. sacrifice. La 
plante, les pierres du pressoir. , le tamis, des cuves, los dieux 
‘duxquels l'éffrande est destinée, Je. sacrificateur qui la pré- 
pare, les mains de ce sacrificateur et ses prières, sont men- 
‘tionnés oxpr ssément. dans. une foule de passages qui nous. 

oma mêlé auxeaux, IX, 65, 6: 70 pressé, IX, 






montrent: je 
62, 4 et 5379, 4, poussé, IX.,30.5, conduit, 1X,96,24, coulant, 
EXO, 48, pénétrant, IX,3,6, das les eaux, allant s'unir aux 
eaux, IX,97,49, qui viennent elles-mêmes vers lui, IX,82,5, 
purifié par. les eaux, IX,68,9, où daus les eaux, IX,20, 6; 
71,3, se revêtant des eaux, IX. 86,40; 96, 13; 107, IS et 
26 ; 109.21. Mais uous ne devons pas oublier que le Soma 
est préparé dans le ciel par des sacrificateurs divins de la 
même manière que sur la terre. Sans doute, il est nature 
d'appliquer au Soma terrestre toutes les formules relatives 
au pressurage et à la clarification du brenvage sacré qui ne 
renferment aucune indication contraire, et cette application 
est seule possible dans certains passages où les sacrificateurs 
qui pressent, qui purifient Soma dans les e aux, qui le revêtent 
des eaux, sont expressément appelés des mortels, IX,91,2, où 
vecoivent les ordres de celui qui parle, IX, 16,3, ou parjent 
eux-MémMes, IX,107,2, cf. 16,2, on encore quand les Somas 
pressés dans les eaux sont présentés aux dieux par celui qui 
parle, 1,135,6. Mais dans d'autres passages qui parai-sent 
décrire le sacrifice primitif, IX, 96, en ce Hi, ou qui nom- 
ment des sacrificateurs m de stels que Dadhanvan’ 
IX,107,1,les Avyus, IX, 86,2 25, et surtout dans celui qui donne 
aux sacrificateurs ? l'épithète adabdhalh « infaillibles », IX, 
97,57, qui paraît désigner des prètres divins, Les eaux dans 
lesquelles Soma est pressé, purifié, dans le sein desquelles il 
est pousse, dont 11 est « Gint », sont vraisemblablement les 
eaux célestes. Le vers FX,96, 16, ajoute d'ailleurs qe ilaété 
«trait », non pas «avec les pierres », mais « dans la pierre ». 
où « la montag "ne », C6 qui ue peut guère être rapporté qu'au 





| 1: le même. que. Dadh ane. Sur celui-ci, voir le A ire de 4 troisieme 
partie consacrée aux Acvins. Le vers suivant, LK, 10%, 9, para gppôrer Le 
“AUEeS actuel, rérron, à cotui de Dadhauvan. | | 
: . Ce sont bien des sacrifre ateurs.: ‘Le verbe rihantt «1e Jéchent vom ste 
| ie pos qu’ Es « boivent. D, mais bien qu'ils « caressent r Sotua avec des 
| prières, bis À, 183, Le avec” des chats dou fl est, eh etftet, question au $Se- 
con pada,. : À 
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“nuage. Dans les formules telles que celles des vers IÙ | 
. VE, 40,2, d'aprèslesquelles le Soma.estenvoyé à Indra, © . 
tillé pour lui, par lés hommes, les montagnes (ou ja montagne) 
et les eaux, il est pegmis de croire que, par.ces eaux, le poète” 
n'entend pas seulenent les eaux du sacrifice terrestre. 

Même dans les passages concernant le. sacrifice terrestre 
et. actuel, il peut être fait directement allusion: aux ‘rapports 
de Soma avec les eaux célestes. Au vers IX,108, 7, le Soma! 
que les prêtres sont invités à faire couler reçoit, en même: 
temps que l'épithète wdaprut « nageant dans 1 ‘eau », celle de 
vanakraksha « mugissant dans le cuve », d'une part, mais. 
“aussi celle de rajustur « traversant l'atmosphère » , .de 
d'autre. | | PO ee 
Le nom de « g grandes | eaux » donné aux eaux as les- 
Abies SOA S ‘enfonce û, IN,7.5: 99,7. ou désigne les eaux 
célestes, ou du moins n'est donné aux eaux terrestres que 
par allusion à ces eaux du ciel auxquelles elles sont identi- 
ques par leur origine comme par leur nature, et qu'elles re- 
présentent dans 1e sacr ifice! J' explique de méine le nom de 
«rivières » donné, soit avec celui de « srandes eaux », IX, 2, 
4, soit seul, aux eaux dans lesquuiles Somacourt t, VIIL,33, =, 
cf. IX.21,5, et qui coulent vers ui, IK,2,4, où il est poussé, 
IX.,53,4; 107,18, où il brilie, IK,76,1, cf. VIIE,2,2, et qui le 
purifient ainsi que le tamis, IX 86, 11. Même observ: tion sui 
le nom de « mer » donné aux eaux dans lesquelles Soma est 
poussé, [K,64,16 ct 17, où il pénètre, 1A,643,23 ::04,27, el 
que {rave se, IN,I1@7,38 ce roi de la mer, IK,107,16. « Ri- 
vières » et « mer » soné des aprellations courantes des eaux 
célestes, et ce n'est pas sans raison que les auteurs des hymnes 
les app liquent, soit séparément, soit ensemble, EXK,86,K, aux 

eaux où senfonce Soma. Sans doute il est possible qu'une 
expression méme aussi caractéristique que le « sommet de la 
mer », IX, 107,14, désigne les eaux de Ja cuve où coule le 
soma, et en fait il est dit expT essément au vers 1X,96, 14, 
fe Soma mugit avec les riviéres « dans la cuve », Mais on 
-nédounerait pas aux eaux de Ja euve er nom de « rivières » 
et surtout celui de « sommet de la mer», SiCces GAUX N'é aient | 
pas considérées conime tenant dans le sacrifice la place « des 
rivières et de la mer atmosphériques. Nous avons deja cité 
pee haut *,4 propos des rapports de Soma avec les prières, 
. I ot : probablement nue SOON A licu de slam, 


. P. 97 


x, Lei ui … 


EuTs. : passages” où Ja ‘parole qu il excite, Viymne qu il 
; éntendre, au milieu, IX,107,21, ou au « sommet », 
‘ IX, 19,6, de la mer, ét dans le flot de la rivière, IX,14,1, cf. 
, 732, représentent le tonnerre, s'ils ne sont le tonnerre Jui- 
.même. Là encore il faut reconnaître dans les termes dé: 
« rivière» et de « mer » au moins une allusion aux Eaux : 
“célestes: L allusion, d’ailleurs, n’est pas moins claire, que 
_les eaux. soient où non désignées par le terme de « mer » 
ou de « rivières », dans les passages, également cités plus 
“haut, où Soma est représenté revêtu des eaux et engendrant 
la parole, IX,78,1, ou mettant en mouvement à la fois la 
| parole et les eaux, IX ,62,26, cf. IX,85,2 et 5, qu'il précède, 
_IX,62,25 et 26; 86,12, cf. 95,4, comme l'éclair précède le 
tonnerre et la pluie. Au vers IX,72,7, le Soma qui a « crû 
dans les rivières est appelé la foudre d’ Indra, ce qui suggéré 
naturellement l'idée de l'éclair dans les nuages. Ailleurs, 
IX,86,34, c’est au soleil que Soma est comparé quand il tra-* 
verse la « grande mer ». 

Avec les rivières qui coulent pour Soma, l’autenr du vers 
IX,81,3 mentionne les vents, ce qui ne permet guère de douter 
que les rivières en question soient les rivières célestes. IL est. 
vrai que ce texte peut signifier simplement comme un autre 
concernant les: « sept rivières », IX,66,6, qui ne sauraient 
non plus être simplement les eaux de la cuve ?, que les ri- 
viéres célestes obéissent à ce « roi des rivièr es », IX,86,33. 
Mais au vers IX,92,4, il est dit aussi des sept rivières, comme 
des caux employées dans le sacrifice, at'ekes murifient Soma, 
1X,92,4. Là du moins on le considère bien comme étant au 
milieu d'elles. | 

Au vers IX, 68, G, les sacrificatours qui purifient Soma au 
milieu des rivières sont ceux qui l'ont découvert, et aux- 
quels, selon un mythe déjà étudié, il a été apporté par un 
aigle. Il est vrai que nous avons cru reconnaître, sous Le mythe 
du Soma porté par l'aigle, l’idée d’une descente du breuvage 
sacré sur la terre. On pourrait en conclure que les sacriti- 
cateurs dont il s’agit sont des hommes et que les prètendues 
riviéres où ils purifient le Soma sont des eaux terrestres. 
Mais nous sommes habitués à voir Le sacrifice des ancètres 
confondu avec le annee céleste. Il est done permis de 


“pla si 
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. Croire que dans es formules de ce gènre, ‘et. même. au vers 
IX, 63, 17,par exemple, si les Ayus, qui purifient ; Soma. dans 
‘les rivières, y.sont des ancêtres mythiques', le terme de: 
_: «rivières» contient wlus qu’ une allusion aux ‘eaux célestes, 
.. qu’il les désigne elles-mêmes. Du vers IX, 68, 6, on péut 
. rapproché r le vers IX, 89, 2, oùilest dit également du Soma 
"porté par l'aigle, qu il a pris pour vêtement les rivières et. 









qu'il a «erû» au milieu des eaux. Il s’agit encore de la 
eo « découverte » de Soma dans un autre passage, IX, 70, 2, où. 
: jilest aussi représenté prenant pour vêtement les eaux « très 


= brillantes », identiques sans doute aux «mères du milieu », 
+. die aux eaux de l'atmosphère, où nous voyons deux 


vers plus loin, IX, 70, 4, qu'il est « purifié ». La jeune fille 
= qui trouve le Soma dans l’eau ct l'emporte chez elle, VII, 
80, 1, ne peut être qu’un personnage mythique, et l’eau où 
elle trouve Soma doit être encore l’eau du nuage. An vers 
IX, 86, 43, ceux qui «saisissent» dans les eaux de la rivière 
le Soma représenté comme un taureau volant, ont un tamis * 
d'or LIEN Le au tamis aux fils brillants tendu 
dans le ciel, IX, 853, 2, c'est-à-dire au soleil”. Aux vers VIII, 
| 85, 13- 15, la rivière où Soma‘ est aperçu, ct qui est compa- 


 yée à un nuage noir*, n'est autre, s sans doute, que le nuage 


_ui-méme.: 

En tout cas, c'est du nuage, d’ après les termes mêmes du 
texte, que à Soma est revêtu dans un passage, IX, 88, 5, où il 
est représenté faisant le tour de la demeure des dieux et d'un 
sacrifice qui est éVidémment le sacrifice céleste, déjà décrit 
dans les premiers vers du même hymne. Le vêtement « tou- 
chant le ciel» dont se revêt Ice Soma «remplissant l’atmo- 
sphère», IX, 86, 14, est certainement le nuage que, selon le 
même passage, il traverse quand il est né dans le ciel. Les 
deux cuves où il prend une couverture «faite du nuage » en 
même temps qu ‘il prend pour vêtement la surface du cie}, 
1X, 69, 5, ne peuvent être que le ciel et la terre. Ailleurs, 
1x, TL 1, le nuage devient sa chevelure, C’est du nuage, 


4 de. p. 61. | : | 
à, Pdya. C'est le seul sens préris oui ritsse être os à un mot tiré de 
.. Ja ratine pd « clarifier » et. formant en composition avec le mot A 
€ 6} » une épiihete évidermmet so. à ‘les sacrificateurs, | 

“3. Voir I, p. 201. | 

4. Désigné par le mot drapsa « goutte », | 

5. Nabhah krsAnon est le régime de avatasthivämean, c carame agunatim 
est celui de ave atishthat. . nr 






sig" AE ke: nom à de emrite, 1x, 74, 4e 

Le tamis par lequel S om coule du ciel ne las vague. . ds | 
rivière, IX, 89, 4, ne peut être qu'un. tamis céleste, ét la 
rivière où. il.coule ne peut rouler que les caux du nuage, | 
‘ces .« vaches», en compagnie desquelles il entre dans les 
plantes. quand il descend sur la terre sons forme d'éclair?, 
1X, 84, 3. Nous retrouverons plus loin le vers IX, 97, 13. 
où il est représenté mugissant après les vaches et faisant 
retentir le ciel et. la terre. Il est vraisemblable que ces 
vaches sont les eaux du ciel, aussi bien que celles qu’il 
découvre en venant de la montagne suprême, IX, 87, &. 
Dans lé dernier passage, il est comparé à l'éclair tonnant à 
trav ers les nuages, .et c'est là une de ces comparaisons qui, 
selon une observation que nous avons faite plus d’unc fois 
déjà, équivaut à une assimilation véritable, La plante qui 
«mugit» en compagnie de la vague et qui fait gonfler pour 
Manus (ou pour PU « la peau où se rafraîchissent les 
dieux », IX, 74, 5, parait être aussi le Soma dans les eaux du 
nuage. Enfin este eaux, « d’où » Soma coule, comme il coule 
des plantes, IX, 59, 2, ne sauraient être simplement les eaux 
auxquelles on lo mêle dans le sacrifice terrestre: ce sont 
nécessairement les eaux d'où il tire son origine, c'est-à-dire 
les eaux du ciel. 

Au vers IX, 80, 27, les torrents inépuisables qui « reten- 
tissent » en l'honneur de Soma sont expressément places, 
avec les doigts qui le purifient et les“wagles, représentant 
encore les eaux, dont il est enveloppé, « sur le troisième pla- 
teau, dans l’espace brillant du ciel ». Un poète donne pour 
séjour à Soma les eaux, la Le le flot de la rivicre et le 
« ciel » dans un vers, IX, , 10, dont la construction ne 
permet pas de douter que far ces séjours se confondent : 
les eaux en question sont done hien.les eaux du nuage. 
Ailleurs les eaux qui coulent vers Soma, et qui l'excitent, 
reçoivent le nom des nymphes célestes qui sont restées si 
célèbres. dans la mythologie brahmanique, les Apsa as : on 
les appelle les Apsaras .«. maritimes », IX, 78, 8, par 
allusion à la mer atmosphérique. Nous verrons plus loin 
qu'il à été appelé luisméme ic Gandharva des eaux, ' IX, 66, 


4. Voir], p. 198. | 
2, Voir 3, p. 170, 472. 


"36, et on sait quel étroit pret existe. ‘dans la mythologie. 
Kbrahmanique entre les Gandharvas êt les Apsaras, 
En somme, les eaux qui. 6nt été. le séjour primitif de Soma 
‘sont, comme on le voit au vers VII, 49, 4, les. mêmes où £é- 
_ journent Agni.Vaitvânara.et le dieu Varuna, c ’est-à-dire les: 
_ eaux du ciel, et les eaux que les sacrificateurs mortels mé- 
 langent au Soma pour l’offrir aux dieux one ‘destinées à rap- 
. peler celles où ilest « caché », X, 148, : 2, dans la nuée. Au 
_vers IX, 88, 5, Soma, brillant au milieu des rivières, est 
s ‘expressément comparé au feu. Il est sur la terre le représen- 
.. tant le plus exact du feu des nuages, puisqu'il peut briller, et- 
_ qu'il brille effectivement dans le sacrifice, au milieu des eaux | 
| terrestres. : | 
On dit de Soma, comme sd ’Agni, qu’il « croit » » au ste; 
des eaux, et cette expression qui, dans certains passages 
déjà cités, s'applique aux eaux du ciel, IX, 85, 10; 89, 2, 
cf. IX, 72, 7, doit, dans tous les cas, renfermer au moins 
une allusion au nuage. La même allusion peut être renfermée 
dans l’épithète « qui croît sur la montagne », IX, 40, 1, 
bien que celle-ci suggère en même temps lidée des 
montagnes terrestres, où croit la plante du Soma, images 
des montagnes célestes où il brille sous la forme de l'éclair. 
_ Les eaux où « croît » Soma ont naturellement dù ee 
pour ses mères. Cette idée est présentée au vers IX, 93,2 
sous forme de comparaison. lnfin Soma reçoit directemen. | 
a sindhumatri « qui a pour mêres les rivières », {X, 
61, 7, ctilest appelé dla «fœtus des eaux », IX, 97, 41. Ceci 
nous ramène aû persopnage d'Apdm WVapdt «le fils. des eaux », 
:quia pu représenter Soma aussi bien qu 'Agui, et qui est 
“en effet, dans l'hymne X, 30, idtntifié au breuv age sacré; 
Cet hymne est, d' après l’Annkramani, adressé À Apän 
Napät', qui est en effet nomme aux vers 3, +et L£. Or, les 
caux « méres » (vers 10) y sont invitées à porter à Indra le 
Somaä (cf, vers 13), ou, selon l'expression du vers 8, cf. 7, la 
liqueur qui est leur « fœtus », le breuvage « né du nuage » et. 
qui a «une triple chaîne » (vers 9), c’est- . quiest préparé 
dans le triple sacrifice des trois mondes. Donner à Soma le 
_nom de « fœtus des eaux » (ef. IX, 97, a} dans un hymne à 
Apâsm Napât, c'est évidemment l'identifier à ce personnage. : 
Peu ae dès lors que dans le même hymne ee 3) 1ë 





j, u Ou aux eaux. » On pourrait de plus agent. « et » AUX EAUX, : 
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‘Soma soit offert . à jé Rapât ju -même. té Loin, lerréstrs 
peut être offert à un. personnage représentant le Soma 
.céleste, « oiseau brillant qui regarde les eaux d'en haut »,. 
:X, 30,2, comme au vers VII, 39, 5, Agni, ‘apparemment 
J'Agni céleste, figure au nombre des dieux qu'Agni, le feu. 
“du sacrifice, est prié de faire descendre du ciel. Ailleurs, 
“c'est. sous le même nom d’ Apâêm Napât qu'un personnage, ‘ 
| identique au fond à Agni, est associé à ce dieu, VI, 13, 
cf. VIII, 91, 7 { L Le nom d’ Apin Napât appartient du ee à 
—la forme terrestre comme à la forme céleste du Soma,;et au 
vers 14 de notre hymne les prêtres sont invités à déposer les 
-eaux sur le gazon sacré, «en compagnie d'Apär Napât ». 
C'est ainsi que dansl’hymne II, 85 où Apäm I Napät nous a paru 
‘identifié plutôt à Agni, on lui attribue deux naissances, une 
ici-bas et l’autre dans le ciel (vers 6, cf, 11 et 13}, et qu'au 
vers Ï, 143, 1, le nom d'Apäm abat . donné au sacrifica- 
teur établi sur la terre, c’est-à-dire | l'Agni terrestr e. Dans 
l'hymne X, 80, comme dans l' Éyrine T1, 39; il est dit d’ QE 
du qu'il brille « sans bñche » dans les eaux (vers 4), et à 
la différence d’Agni Apñm Napût, Soma Apêm Napât justifie 
cette observation sous sa forme terrestre aussi bien que sous 
sa forme céleste: L’épithète duidhäräh « qui ont denx tor- 
rents », donnéë"äaux eaux « méres » au vers X, 80, 10, ren- 
ferme sans doute une allusion aux deux séjours, l’un céleste, . 
l’autre terrestre, des mères de Soma Apârr Napñt’. Il: 
semble d’ailleurs que le poète, en célébr4: Apñn Napñt sous 
la forme du breuvage sacré, fasse égalgment allusion à son 
identité avec Agni, quand il donne à la liqueur, fœtus des. 
caux, l’épithète, consacrée pour le feu du sacrifice, de 
ghritaprishtha, «qui porte sur son dos le beurre », X, 30, 8. } 
Nous avons vu qu'Agni Apâm Napât était l'époux ou l’a-. 
mant des eaux en même temps que leur fils. Soma Apñw 
Napät, au milieu des eaux, est aussi comparé à un homme 
qui se livre à des jeux amoureux au milieu de belles jeunes 
femmes, X, 30, 5. C’est un jeune homme qui s’élance avec 
amour vers des jeunes femmes et qu'elles accueillent aussi 
avec amour, #bid. 6. D'autres allusions aux rapports sexuels 
de Soma avec les eaux se rencontrent en dehors de l'hymne 


| 4. d'est sans doute encore en tant t qu'identique à Apârx Napât que Soma. 
reçoit la qualification de «dm peru, X, 36, 8. Ci. VII, 35, 44, où le mot 
_Deru « qui traverse? n est sccolé au nom d'Apär Napâät. 









oi dé est | asstinilé à à Ain Napät. IL de. «choisit à »? les eaux, IX, 


Pa 


y), 1, ile fait le mâle » à travers le nuage, 1%, 71, 8: c'est: 


“un jeune ‘homme que. les eaux rendent heureux, IX, 9/5, 


ou un taureau que‘ recoit la rivière (la Ras ?), VITT, 6, 13, - 
et qui mugit au sein des eaux, pareil au mâle au milieu du 
“troupeau, IX, 76, 5. L’ expression path sindhinäm, qui lui. 
. est. appliquée au vers IX, 15, 5, pourrait done être traduite. 
A époux » » aussi bien que « maître » des rivières. ‘Au vers 
: VIS, 82, 22, les. épouses des Somas sont probablement les 


eaux nommées dans le même vers. Le nom de Gandharva des 


“eaux, donné à Soma, IX, 86, 86, si on le rapproche de celui 
d’Apsaras donné aux eaux elles-mêmes dans une formule où 
elles sont en relation avec Soma, IX, 78, 3, équivaut à peu 


près à la qualification d'amant des eaux. Non seulement, en 


: effet, les Gandharvas sont dans la mythologie postérieure les 


amants des Apsaras, mais il y a dans le Rig-Veda un hymne 
entièrement consacré aux amours de Soma avec les eaux, où 


nous retrouvons ces deux noms.) 


C'est Vhÿ mne X, 123, qui, d'après l han est 
adressé à un dieu du nom de Vena. Ce qui pen faire croire 
que le mot vena, qui s'y rencontre aux vers 1, 2 et D, est en 
effet devenu une sorte de nom propre, c’est l' 'érnbloi qui en 
est faitau vers IV,58, 4, à côté des noms d’Indra et du soleil. 
Ii désigne en tout cas dans notre hymne le même person- 
nage qui, aux vers 4 et 7, recoit le nom de Gandharva, et qui 
est successivement _xeprésenté comme un veau au vers 6, 
comme un büfflé au vers 4, et, au vers 6, comme un Ol$eau 
aux ailes d'or, cf. 5, messager de Varuna, renfermé dans le” 
soin de Yama. La plupart dest traits sous lesquels ce person- | 


nage est dépoint conviendraient à Agniaussi bien qu’à Soma. 


Mais au vers 8 et dernier, où le poète, au lieu d’en faire 
un oiseau, nous dit, ce qui revient au même en somme, qu'il 


voit par l'œil du vautour, Je nom de « goutte »* qui lui est 
: douné nous prouve que c est en réalité Soma qu’il représente, 
Sama qui voit par l'œil du soleil, IX, 10, 9, auquel il est iden- 

| tique sous sa forme céleste, Soma, le Gandharva des eaux, IX, 


86, « 36, qe sous ce mÊmMme nom de > Gandharva, est décrit : aux 


4, Apo néndneh. CE. vera à fiancé, prétendant » 4 | | | 
. 2. Le nom de « gouttes » est, il est. vrai, donné aux flammes d'Agni, ï 
94, 41, Mais cet usage du mot drapxa, où ii est permis de voir une trace de 


: assimilation d'Agni à ons ne fait pas qu'à défaut d’ indication. contraire 
nous ne devions l'appliquer à Soma plutéc qu'à Agni. : d 





- tés en effet, c' c'est D often à qi a ais o rie, x. 85. 1 
°X, 128, 6, une « goutte » qui croît: dans,la mer, IX, 85, 10, 
ou qui se dirige vers la mer, X, 123, 8, une lumière au bril= 
: tant éclat, IX, 85, 12; X, 123,8. Des deux côtés, c'est un: 
petit «léché » par les prières, IX, 85,11; X, 123, 1, cf. 3. 
Des e CBtés enfin, le Gandharva se dressant dans le ciel*, 
IX 85,12€ 123, 7, manifeste toutes ses formes, IX, 85, 
‘12, où Mrs X, 128,4, engendre, ibid. 7, ses formes 
‘immortelles ou ses formes « chères », prend ses formes chères 
dans le troisième monde (rajas), ibid. 8, identique au « sein de 
© Yama», cf. 1,35, 6, où ilest placé sous forme d'oiseau (vers 
6}. Comme la « goutte » du Soma dont ilest question au vers 
“IX, 96, 19, la goutte honorée dans l'hymne X, 123 sous le 
nom de Gandharva « porte des armes » (vers 7). Le vêtement: 
du Gandharva, ibid. 7, rappelle les innombrables formules 
relatives aux vêtements de Soma. On connaît aussi Soma 
comme un veau qui à plusieurs mères, ibid. 3, et qui a pour 
mères en particulier les prières, 144d., cf. 1. On sait qu'il s’u- 
nit aux eaux, thid. 1, dont il fait son sejour, et au soleilf, 
abid., auquel il ue ‘, Bref, en lisant l'hymne X, 125, on. 
croit Dre un hymne £ à Soma,! et on lit en efct un hymne- 
adressé à un personnage qui ne différe pas mythologiquement 
de Soma. Insistons maintenant sur, les rapports de ce person- 
nage avec les eaux. 


4. Bhânuh cukrena cocishd, terme s identiques ans les deux passages. 

2. Uradkvo gruthar vo adhi nûke aslluié, 

8. Cf. Soma cherchänt à conquérir St troisieme forme, IX, 96, 18 {vou 

. le ch: apitre suivant). 

A4, n'y a pas à insister sur la A Lee textuelle de a formule 
avec celle qui, au vers VI, 29, 3, est appliquée à Indra, Ce n'est pas Là un 

trait caractéristique de fa figar e mythique d'Indra. 

.S. Hn 'ÿ à aucune raison, surtout en l'absence de particule copulative, 
pour croire qu'il s'agisse 1à d'une union « des eaux et du soleil ». M. Grass 
ann, qui adopte cette seconde consirustion, en part (Traduction du Rig— 
- Veda). pour faire du Gnndharra un arc-en-ciel! Des rapports évidents de 
l'hÿmne avec les hymnes à Sôma, pas un mot, Quoique cviiant en général 
“Ja polémique sur tout 6e quine concerne pas le sens même des termes, Le UE 
“cru devoir signaler ceite explication comme un des axemples les plus CUPISUE 
des fantaisies (le nom d'erreurs conviendrait mal) que peut ins pirer Un sys 
 tème d'int erprétation purement naturaliste, 

82 Voir 1, p. 1490 et 491, CE . aussi le cheval « se réunissant à sa tr oisième 
splendeur », X, 56, 4: voix F, p. 274. [Il peut être bon de remarquer que le 
4Lerme neud, par ae os Gandharva est césiené au vers X, 193, 1, à éis 


“appliqué au soleil, 183, 8. 








” Au vers ?, il reçoit l pitt nabhogé, « né du nuage », qui 
| i ’assimile au « Fils des eaux», et qui en effet est. donnée: &. 
- Soma, précisément dans l’ hymne où il est identifié avec Apâäni 
_Napât, X, 30, 9. Mais de même que dans cet hymne Soma. 
Apäm Napât figurait en outre comme J'amant des eaux, nous 
. voyons aussi au vers X, 123,5, le Gandharva présenté comme 
- l'amant de l'Apsaras souriante dans le ciel suprême. En di-: 
sant de cette Apsaras qu elle le « porte », le poète entend: 
_ peut-être rappeler en même temps qu’elle est sa mère, et la’ 
- suite du vers «il se meut dans les matrices de ce qui lui est 
cher, étant lui-même le bien-aimé », peut aussi s ‘entendre 
- des eaux (au pluriel) considérées à la fois < comme ses mères a 
| comme ses amantes. | se 
‘ C'est sans doute sa qualité d’« amant » dc: eaux qui vaut au 
Séria célébré dans l'hymne X, 123, sous le nom de Gan-. 
dharva, cet autre nom de venu dont nous avons différé jus- 
qu ici l'explication. La racine ven, qui n’est autre que Ja ra- 
cine van redoublée, signifie comme celle-ci « désirer, aimer »._ 
Le féminin vend parait bien Re «amante » dans l’expres- 
sion somasya vent, 1, 34, 2, qui, ainsi que nous le verrons 
plus tard ‘, doit désigner Sûryà, fiancée de Soma. C’est peut- 
être le même mot au Rue qui désigne en plusieurs pas- 
sages, IX, G4, 21; 73, 2, et particulièrement dans celui que 
nous AVONS rapproché de l'hymne à Vena, IX, 85, 10 et 11, 
les prières, cf. X, 64, 2, dans leur rapport avec Soma, et nous 
avons vu que Soma était l'amant des prières. Le nom 
_d'aamant », si g'est#%ens du mot vena dans notre hymne, 
lui aurait été donné à éui-mème comme celui de jéra, qui ex. 
prime au vers 5 ses rapports avec l'Apsaras. | 
Nous reviendrons tout à l'heure sur « l'enveloppe de 
lumière », X, 123, 1, où Soma-Gandharva est renfermé 4 . 
l'état de fœtus. Mais il faut remarquer dès maintenant qu'il 
fait sortir la vague de la mer, X, 123, ?, qu'il met en 
mouvement celles qui ont pour matrice Prieni”, c’est-à.. 


, Dans le chapitre de la troisième partie consacré aux Acvins. 
oi Les prières, comme on le verra, sont aussi lez amantes des dieux en 
général, et en particulier d'Indra. Ainsi pourrait s'expliquer l'emploi du 
féminin verd aux vers I, 56,2: VIII, 89, 5, et l'application du nom de veniul 
à Indra lui-même, 1, 61, 14: VII, 52, 1. Cette Interprétation ost surtout . 
vraisemblable au vers VIII, 3, 18, où Indra est comparé à un péna, en méme : 
temps qu'il reçoit la qualification de girvanas « qui aime les chants s. 
3. Priçni représente le nuage. Voir«ians la troisième partie le chapitre: | 
consacré aux Maruts. 1. AE) 


nt - 41 _": 

dire ‘encore les. éaux, vid. 1; Dans l'hymne X, 30, aussi, 
: Soma Apâm. Napât était prié de donner les eaux (vers 4), 
:On dit encore de Soma qu'il fait gonfler pour Manus, 
‘ou pour l’homme, la peau qui rafraîchit les dieux, IX, 74,5, 
c'est-à-dire le nuage, qu’il donne la force aux eaux, IX, 68, 
4, qu ‘il excite les rivières qui accroissent l'œil unique, autre- 
ment dit, Pas soleil, IX, 9, 4, que les rivières coulent pour lui, 
IX, 62, 27, qu'il soulève, IX, 35, 2, et qu'il accroît la mer, 
IX, 29. 3; 61, 15, qu'il fait couler le nuage, Ja mer (céleste), 
IX, 97, 21, qu’ il commande à la pluie, IX, 74, 3, qu'il fait 
“pleuvoir le ciel, IX, 96, 3, ef. IX, 8, 8, enfin qu'il « fait » les 
eaux, IX, 96, 3. Nous voyons par là que ce fils des eaux 
pouvait aussi passer pour leur pére, et, en effet, il est dit : au 
vers L, 91 LR : il € a « _— » Lu eaux. | 


3.  . 


Name 


nn Les: na de la pluie ue ‘il fait ue Selon une 
observation qui a été faite déjà à propos dès’ rapports de 
Soma avec les prières, les formules qui le représentent met- 
tant en mouvement à la fois la parole et les eaux, 1 62, 
25 et 26, cf. IX, 35, 2 et 5, qu'il précède, IX, 62, 25 et 26; 
86, 12, cf. IX, 86, 45, semblent onetie une allusion à 
l'éclair qui précède la « voix » du tonnerre et la pluie, et 
qui peut à ce titre passer pour le pêre de l'une et de l’autre. 
C'étaient aussi les eaux célestes qui, dans la plupart des 
formules précédentes, figuraient comme les méres de Soma. 
Cependant, en raison de l'identité des eaux ct du Soma ter- 
restre avec les éléments qui portent ‘ic agême nom dans le 
ciel, les rapports coucus entre ceux-ci devaient nécessaire- 
ment être étendus à ceux-l4. Ft, en effet, nous avons vu au 
vers X, 30, 13, le nom d'Apüm Napät donné au Soma en 
Compagnie duquel les prêtres réels déposent les eaux sur le 
gazon sacré. Plusieurs des formules qui font de Soma l'époux 
ou l'amant des eaux pour raient être appliquées aussi bien 
au sacrifice terrestre qu'aux phénomènes météoreiogiques. 
Enfin, les mêmes rapports ont pu être conçus, en raison de 
r efficacité absolue attribuée au sacrifi ce, entre le Soma terres- 
tre et les eaux célestes, Du Soma terrestre aussi bien que 
du Soma céleste, on a pu dire qu'il commande à la pluie, on 
qu'il engendre les eaux, et c'est peut-être ainsi qu’il faut en- 
tendre telle formule de ce genre que nous avons citée plus 
haut. Les eaux qui viennent à son appel ont pu passer aussi 
pour ses épouses ou pour ses nourrices. On comprend d’ail- 


42. 


eurs que Ÿ usage. du ie Herr: pour. désigner le S6ma ter” 
‘restre ctle Soma céleste ne_.permette pas dans la plupa rt 
des cas de décider lequel des deux est mis en rapport avec: 
_les eaux du ciel. Cependant, ilest permis de penser qu ‘au: 
vers IX, 66, 18, es rivières qui coulent pour la joie des: 
sacrificateurs quand Soma veut se revêtir de vaches; sont 
les rivières célestes qui viennent servir de vêtement au Soma : 
terrestre : elles seraient elles-mêmes ces vaches dont il veut. 
.se revêtir, cf. IX, 2, 4 et 3. Au vers IX, 86, 8, si on l'entend. 
-en ce sens que Soma « poursuit ) » ou « atteint»! les eaux, 
.ef. IX, 96, 19, étant déjà lui-même dans les rivières, il est 
plus vraisemblable encore que le poête a en vue l’action exer- 
cée sur les eaux du ciel par le Soma uni aux eaux terrestres, 
qui, d’après le même vers, étant «sur le nombril de la terre » D. 
sert d'étai au ciel. | | 





S IV, — SOMA ET L'AURORE. — SOMA ET L'AURORE ET LA NUIT 


Il nous reste à parler des rapports de Soma avec l'aurore. 
Ici encore le Soma dont il s’agit peut être tantôt le Soma 
céleste, identifié, non plus à l'éclair, mais au soleil, tantôt le 
Soma terrestre. L'action de ce dernier sur les phénomènes 
célestes s’oxerce en effet sur la lumière comme sur les eaux, 
et des rapports particuliers eutre Soma et l'aurore pouvaient 
être suggérés par ce fait que, comme Agni est allumé le ma 
tin, c'est aussi. le «#ätin que lo breuvage sacré commence à. 
couler sur le tamis, IX: 98, 11, cf. 84, 4. 3 ; 

Comme :il engendre les eaux, ne fait aussi briller les 
aurores, IX, sa 24, cf. Lu et . de | 75, 5; ne selon l ox. 
au I <a, 5, le es agri yasignifi qu'ilprécédeles. aurores 
qu'il fait briller*, on peut être sûr que, là du moins, il ne repré- 
sente pas le soleil. Même observation sur le Soma qui à fait 
briiler les nuits, VI, 39, 8%, En revanche le nom de « soleils » 
est ailleurs expressément donné aux Somasqui « engendrent » | 
d'éclat de. l'aurore, IX, 10,5, et en admettant que le tamis par 
oi ils passent soit le tamis du sacrifice terrestre, il est : 


…. Sacnte, cf. L. 164, 56: X, 90, 16. | 
… CF. plus haut, Soma préc édant Ia ail et des rivières, PC RTE 
…Je ne crois pas d’ailleurs qu’il faile chercher ici un li de.  Viden-… 
He encore très rare dans le Rig-Veda, de Soma avec la lune. … 








“lié a au | soleil dont À Some à ét Ti image terrestre, SP 
7." oma est. aussi un mâle qui désire l'aurore et la nbit TX. 


. 5, 6. On le. compare au soleil pou suivant l'aurore, IX, 84, 
2.8, Nous retrouverons dans la section suivante deux passages 
où lés femmes qu'il va trouver au rendez-vous, IX. 86, 32, et 
les trouperux dont il est le taureau, IX, 71, 9, ne sont pas au- 

trement désignés, mais qu il peut être utile de signaler : ici, 
parce que Soma y figure comme revêtu des räyons du soleil. 
A n'est pas impossible que l'emploi du mot usriyé, dérivé du 

nom de l'aurore’, pour désigner les vaches (eaux, lait ou 


prières) auxquelles Soma s’unit dans Ja cuve, pareil à ë 


"n homme qui va trouver une femme au rendez- re IX, 93 3, à, 
‘cf, 96, 14, renferme une allusion à l'union que, sous sa forme 


+. céleste, il contracte avec les aurores 
| Enfin, Soma est appoé aux vers IX. 65, let 67, 9, un so- 
leil mis en mouvement par des sœurs qui recoivent elles- 
mêmes le nom d'usri. Ce dernier mot, qu'on ne retrouve pas 
ailleurs, ou hien a le sens d’« aurore », ou tout au moins 
doit, d'après le contexte comme d’après son étroite parenté 
avec les noms de l'aurore, renfermer une allusion à ce phé- 
 noméne. Si donc il s'agit là par exemple des doigts qui 
pressent le Soma terrestre, le poète n'en a pas moins en vue 
le Soma-soleil enfanté par l'aurore, Au vers I, 121, 6, Je 
_ Soma comparé au soleil qui sort brillant de l'aurore est peut- 
… être le soleil lui-même; c'est en tout cas un Soma céleste, 
— pressé par des sacrificateurs qui, comitr les compagnons de 
.… Brahmanas ee dont la sueur _ ün Jai chaud {le lait des 
nuages), X, 67,7, cf. VII, 103, &, emploient Re offrande 
leur he sveduhur un cf. I, 173, 2. Nous pouvons 


_ maintenant comprendre l'épithète Dario « qui à pour 


- chorion la lumière », donnée au vers X, 123, 1 à Soma-(ran- 
… dharva-Vena. L' enveloppe brillante de l' embryon qui doit étre 
ne _Soma est T'aurore d'où il sort sous la forme du soleil. 


+” Vois I, p #6. 
z, C’est sans doute Brahmanas pati qui, dans notre D assage, oftre : avé eux 


"le Soma aux races anciennes, c'esl-à-dire aux anciens dieux, el. I, p. 00, 


Ce SECTION V 


. LE PERSONNAGE DU MALE ET LES DIVERS ÉLÉMENTS FEMELLES 


- L'étude consacrée dans les sections précédentes aux rap- 
_ports d'Agni et de Soma, sous leurs différentes formes, avec 
les éléments femelles des différents mondes et avec le ciel. 
“et la terre mêmes, nous fournit la clef des formules où les 
mêmes éléments femelles figurent en relation avec un 
personnage mâle qu’à défaut de désignation précise, on 
“peut. en général identifier indifféremment à Agni ou à Soma, . 
en comprenant sous ces noms les formes célestes d’Agni et 
de Soma, le soleil et l'éclair. Nous commencerons par 
celles de ces formules qui concernent le ciel et la terre. 

Au vers I, 185, 2, le fœtus « qui a des pieds ot qui marche» 
des deux « qui n ‘ont pas de piels et qui ne marchent pas », 
pourrait représenter sans doute l’ensemble des êtres mobiles 
dans le sein du ciel et de la terre immobiles. Mais une autre 
interprétation est suggérée par la comparaison du vers X, 
88, 16 où lus deux mondes sont représentés portant également 
un être qui marche ; cet être, « né de la tête {du monde) », 
n'est autre que le feu céleste, le feu du sacrifice des dieux 
auquel tout l'hymne est consacré. Ailleurs, III, 44, 3, celui 
qui se ment entre læ#®nx mondes représentés eux- nones 
comme des cavales {immobiles, arrêtées, cf. HE, 56, 2; X, 
149, 1), est appelé du nom, très souvent donné à Soma, de 
cheval baï. C'est sans doute encore, soit Agni, soit Soma, qui 
figure au vers I, 59, 4, comme le fils des deux mondes. Le 
vers IT, 54, 6, d'après lequel les deux mondes ont un séjour 
différent « comme l’aiseau », parait, si l'on admet que l’oi- 
seau représente Agni ou Soma leur fils, confirmer l’idée pré- 
cédemmeut émise que le titre de fils du ciel et de la terre, 
appliqué à Agai et à Soma, a pu être entendu quelquefois de 
leur double naissance sur la terre et dans le ciel. | 
_ Nous savons que le taureau qui « bâtit » le ciel ot la terre, 
IV, 56, 1, que l'être, quel qu il soit, qui les a engendrés, IV, 
56, 3, peut être le même qui est ailleurs appelé leur fils. IL Y 
a donc des raisons de croire qu'aux vers I, 160, 2-4, le père 
et le fils des deux mondes ne sont qu’un seul et même per- 





Sonnage. ‘Nous : verrons plus tard qu dr a « engendré de. 
:s0n : propre ‘corps son père et sa mère »,X, 54, 3.11 est ques- 
{ion au vers X, ‘82, 3, d'un fils qui « connaît la naissance de 
.sès parents ». Le poète entend sans doute la seconde. formule 
“en ce sens que le fils assistait à la naissance de ses parents, … 
puisqu'il donne cela comme la merveille des merveilles. Ce, 
parädoxe est Hu ur à ce fui qui. fait du fils le père de : sc 
parents. oi 

Il faut rapprocher aussi ce la formule ( où ile ciel et la terre 
figuraient comme les épouses d'Agni, celle qui fait mention 
ie: trois taureaux fécondateurs des trois coupes, V, 69, 2, cf. 
VIL 33, 7; ces trois coupes ne peuvent être en effet que les 
trois mondes. 
_ Celui qui a dix nourrices, V,47,4,cf. I, 122, 13; X, 27, 16, 
ne peut être qu’Agniallumé, ou Soma clarifié, par les dix doigts. 
Même interprétation pour le fils de la Dakshinà,ou salaire du 
sacrifice, IT, 58, 1, etpour le fils auquel les prières, ses mères. 
tissent des vêtements, V, 47,6. Qu'on se rappelle en particulier 
Soma et son vêtement de priéres! Les vaches qui, au vers IT, 
57,3, accourent en mugissant vers leur fils, peuvent ètre aussi 
Les prières qui retentissent en l'honneur d'Agni ou de Soma. 
Elles ne différent sans doute pas des sœurs entorse dans. 
lemême vers, qui « honorent » le mâle. Or ilest dit tour à : 
tour de ces sœurs qu'elles désirent le mâle", et qu'elles re- 
connaissent en lui leur fœtus : allusion à l'inceste, soit 
d'Agni, soit de Soma, avec les prières considérées à la fois 
comme leurs mêres et comme leurs “ronscs: Si maintenant 
nous revenons au vers V, 47, 6, nous yoyons que les femmes 
qui s’avancent par le chemin ‘du ciel pour s'unir au mâle* peu- 
vent être ces mêmes prières qui étaient représentées d'abord 
comme des mères tissant des vêtements pour leur fils. Le 
mâle serait, d'après le contexte, séparé des prières par l'es- 
pace quis s'étend entre la terre et le ciel, et nous aurions là 
un exemple de l'union des prières FOROSRReS avec la for me: 
céleste d’Agni ou de Soma. 
_ Nous avons vu Agni considéré, même sous sa forme ier- 
restre, comme un fils de l’Aurore, qui d’ailleurs est appelée 
aussi d'une façon générale la mère des dieux, F,118,19. 


. Progrement la « puissance » cakti, sans doute l'« œuvre » du mâle. 
a. Prishanes, ‘orme forte, ne au génitif stugulier. Cf la mème 
forine à lac cusatif pluriel, IV, 2,9, ydmanas à l'ablauif singuliers Nr te0 
ete, = Whituey, Sanskrit Grammar, $ 495, f. 





Le personnage “célébré dans es lhrmne x. He cétame une 
de dieu suprême soys le nom d'Hirany agarbha, sémble être, 
par ce nom même, donné pour un fils de de Hiranya- : 
-garbha, « éelui qui est sorti d’une matrice d'or ! , rappelle 
-.Soma-Grandharva-Vena ?, qui, à l'état d’ era, es une 
enveloppe de lumière, j! } yotirjard yu, X,128,1. Le fils de Pau: 
rore pouvant être aussi son père, rien ne nous empêche, au. 
-vers VI,49,8, d'identifier le « brillant », arusha, qui a deux 
. filles de couleur différente (l'aurore ot la nuit), soit avec 
 Agni, invoqué dans les deux vers précédents, soit avec le 
: «brillant », arushu, auquel la nuit fait place, VIL 71,1, c'est 
. à-dire avec le soleil. Il ne serait mème pas impossible que le” 
«noir » dont est née l'aurore, 1,123,9, cf. 1, fût aussi le_ 
soleil, appelé « noir » parce qu'il ést encore caché au mo- 
ment où il l’e engendre. L' expression amvilasya patnih, appli 
_quée aux aurores, 1V,5,13, pourrait être interprétée « épouses 
de l'immortel », Enfin, il est dit d'Indra délivrant les : aurores, 
qu'il leur a donné un « bon époux », VI,44,23: cet époux, 
|Opposé sans doute au démon qui jés retenait en esclavage, 
- peut être encore le soleil appar aissant dans la clarté de l'au- 
rore, le soleil, auquel, d'apres le même PRAFAESS Indra à 
donné sa splendeur. 
Le titre de « mères » quand il est donné’ aux eaux, I, 2 

16: X,17, 10; 35, 2, cf. 34,8, peut éveiller à la fois era 
qu elles nourrissent dæs-hommes, comme au vers X, 64, 9, et 
surtout au vers X, 9,£#qu'elles les enfantent en quelque sorte 
de nouveau, tbid.,:3°, où qu elles sont récilement les mères dé 
toutes choses, VI,50,7, qu'elles ‘existaient seules à l'origine 
du monde, X,129,5, et que tout est sorti de cette mer pri- | 
mitive, X,149,2, enfin, et tout particulièrement, qu'elles sont 
les mêres de l'éclair, ou, dans le langage des hymnes, d'Agni 
et de Soma. C'est sans doute l’un ou l’autre de ces éléments, ” 
identiques sous leurs lorines célestes, qui ést appelé au vers 
L 37, 11, L fils . nuage mis en mouvement par les Maruts, | 


| 4 Le composé est, il est vrai, acceutué sur la re sylisbe. Mais le 
règles d'äccentuation des coruposes ne sent pas observées avec une entière 
rigueur, ei le rapprochement de Jyotirjurdgu. né perniét guéré _ douter que à 
hiranyagurbha soit aussi un possessif. | ne 


2, Voir plus haut, p. 40. =. | 
3, Au vers 1, 23, 16, elles sont en ovftre roles leurs sœurs, 


4, Nous verrons, dans la seconde partie, que co nom a été donné &un : 


= AT — 


et représenté, au vers x, 13.5, ‘comme un « petit » ac 
-compagné des Maruts, pour lequel coulent les sept. rivières, 
‘au vers. VII,95,5, comme un jeune taureau qui croît au 
milieu de femmes divines qui ne peuvent être que les eaux. 
“Le fils des eaux étant aussi leur époux, il n'est pas néces- 
sairé de chercher une autre interprétation pour le mâle 
dont les rivières sont les épouses, V,42,12 , pour l'époux 
“honorable qu'Indra donne aux eaux, X, 43, 8, COMME aux 
none , quand il les délivre de l'esclavage du démon. 

eu L visoën divin qui est à la fois le fœtus des eaux et des” 
plantes, ef qui ne peut être par conséquent qu ’Agni où 
Soma, reçoit au vers [,164,52, le nom de Sarasvat, auquel 
correspond le fé minin Sarasvati, nom de la riviére céleste 
par excellence * OMAN 
. Un autre personnage < divin, beaucoup plus important que 
Sarasvat, et célébré dans deux hymnes du ARig-Veda, X,81 
et 82, comme une sorte de dieu suprême, Vic vakarman, 
« celui qui a fait ou choses », est aussi appelé le premier 
fœtus des eaux, X,82, 5 et 6. Nous le retrouverons plus loin 
dans la section consacrée aux rapports du père et du fils, et 
nous y verrons qu'il est, par d'autres traits encore, assimilé 
à Agni et à Soma. Hir: anyagarbha, celui « qui cst sorti d’une 
matrice d'or », et qui, par ce nom, semble étre:assimilé par- 
_ticulièrement au soleil, fils de l'aurore, semble aussi, dans 
l'hymne unique du ÆRig-Veda qui lui est adressé, X,121, 
considéré comme un fils des eaux.! On lit en cffet au vers 7 
que le « souffle unique des dicux » est ne? san avartala, cf. 
X,90,14, des eaux. Or, ce souffle unique des dieux paraît 
bien n'être autre qu'Hiranyagrbha lui-même, dont il est dit 
au vers 1 qu'il est né, sam avartala, au commencement, et 
qu'aussitôt né, il est devenu le maitre du monde, puis au 
vers 8, qu'il a été le seul dieu au-dessus des dieux. Eu tant 
que fils des eaux, il se confondrait donc avec Âgni, qui figure 
dans lé même vers 7 comme le fœtus des eaux, enfanté par 
les eaux. À la vérité, le vers 9 porte qu'Hiranyagarbha à 
cngendré les eaux. Mais nous sommes habitués au paradoxe 
_du fils engendrant ses mères. I n’y a pas jusqu'à Manyu, 





démon vaincu par Indra, V, 32, 4; mais ce n'est pas le seul exemple que" 
HOUS ÿ devions trouver d'une s sorte de confusion entre le feu celeste et le dé- 
: ee 
. Voir ci- dessus, p pe A6 
. C..E, p.326, 2. 


ut 


“En 48, me | 
: célébré dans les deux hÿrnés . 83 et 84, qui. ne semble, : 
‘quelle que soit son origine véritable, ‘confondu dans uné. cet: 
-taine mesure avec Apàm Napat. « Nous connaissons », dit de’ 
poète, X, 84,5, «la source d’où tu.es sorti»; et au vers suis 
vant, X,84 ,6, il l'invoque sous le nom même de la « foudre», | 
vajra. Je renvoie à la seconde partie l'étude d’un dernier. 
personnage, celui dé Trita Aptya, dont cenom même d'éptya. 
trahit l’étroite relation avec les eaux, dpas, ais dans lequel 
nous aurons à relever surtout le caractère d’un sacrificateur 
céleste, pressant le Soma pour Indra. | 


SECTION VI 


(LE MALE, AGNI OÙ SOMA, ET LE PERSONNAGE OÙ LES GROUPES 
L REPRÉSENTANT JL'ÉLÉMENT FEMELLE ‘ne 


$ I, — vORMULES ENTILREMENT INDÉTERMINÉES 


S'il n’est pas rare, dans les formules concernant les rap- 
_ ports des éléments mâles avec les éléments femelles, que le 
poète s’abstienne de préciser la forme particulière du male 
qu'il peut avoir en vue, il arrive beaucoup plus souvent en- 
core que les femelles y figurent sous une dénomination gé- 
nérale et vague. L’indétermination est à son comble quand, 
üi les femelles, nie lui-même, ne sont explicitement 
sHeSipnes. ° | | 
“* H parait difficile de dire d'une façon précise quelles sont, 

au vers I1,5,5, les vaches qui recherchent ou qui suivent 
Agnt { (littérele nent la «couleur » d'Agniy, au vers I, 140, 9 

J aigle femelle _qui parait suivre le même chemin que di. 

auvers X, 155,5, la vache mentionnée aussi en sa compagnie. 

Même observ ation pour d’autres Te où | est parlé des 
«mères qui l'ont enfanté », IT, 31, 2, cf. 8; VIII. 91, 17, 
cet d'où il sort eu mugissant, X, 1, 2. nc on l'avons vu 
nommé le père en même temps que le fils des différents élé- 
ments femelles des phénomènes et du culte, plusieurs expli- , 
cations sont également possibles pour l'énigme suivante, 
I. 95, 4: « Qui d VOUS à pénétré ce mystère? Le veau a lui- 
même engendré ses inéres, » La virginité des mères d' Agni, | 
IT, 55, 5, n'est pas non plus un caractère qui convienne à cer- 


ns. - 49 ne 


‘tairie des sen mères $ à l'exclusion de ue lé intel ou. 
‘avons bien-vu que les doigts qui l'engendrent étaient consi- 
:dérés | comme dés vierges. Mais les doigts ne sauraient être 
représentés par Ja femelle “unique qui l'éhgendre également 
au vers IV, 7,9, et dont il est dit qu’elle n'a pas été fécondée, 
non plus que par les vierges aux longues « che velures » où : 

“«-crinières » dont parle le-vers I, 140, ‘8. Citons enfin comme | 
“exemples de formules tout à fait indéterminées concernant 

les: rapports sexue [s d'Agni avec les éléments femelles, Le 
vers. X, 21, 8, portant qu'il dépose un germe « dans les 

_ » (dans ses sœurs?), et le vers I,66,8, où il est appelé 
« Vamant des jeunes filles » ct « l'époux des femmes LI 
| of. encore Ï, 140, 6). 

On lit au vers IV,41,8, que les chants s'approchent d' Indra 
et de Varuna « comme les vaches de Soma ». Ce texte nous 
présente également sous sa forme la plus générale et la plus 
indéterminée l’idée de rapports conçus entre le breuvage du 
sacrifice et des éléments femelles représentés comme des va- 
ches. J'en rapprocherai les vers IX,66,6: 77,1, ci. 82,5, où 
des vaches sont aussi représentées courant vers Soma. On ne 
peut guére déterminer avec plus de certitude la nature des 
vaches que Soma met en mouvement au vers IX,96,8, ni de 
celles vers lesquelles il s'élance au vers IX,78,1, cf. 64,13, ou 
de celles après lesquelles il hennit au vers IX,82,1, ou de celles 
auxquelles il se mêle au vers IX, 61,21. Même observation sur 
les formules qui représentent Soma coulant avec les vaches 
traites, IX, 107 9, où encore les vaches mfgissant aprés lui, 
IX, IOLS, cf. IX, 7 19,9. Les femelles qu 1 fait mucIr AU VETS 
IX, 107, 26, sont seulement désignées sous le nom de « joyeu- 
ses ». La désignation est plus vague encore pour les femelles 
mentionnées au vers V,44,11, en compagnie de Ia « liqueur » 
quiest un «aigle », c'est-à-dire de Soma. Celles qu'il niet 
en môuvement au vers IX,86,41, sont mères, et dans d'autres 
passages, il est lui-même appelé le « jeune » des « grandes », 
IX, 102, 1, où le « fœtus » qu'ont engendré celles qui. 
_« croissent selon la foi », #hid, G. Les mères qui le «fout» 
sont aussi appelées des vaches, IK,97,9. Soma est un veau 
qu'on réunit à ses mères, IX. 104, 2: 105, 2, ou que ses 
‘mères mugissantes léchent dans son premier fige, EX, 100,1, 
cf. 7. De cette dernière formule on peut rapprocher celles 
qu UoU* me ntrent Soina & hotte yé » par les vaches, [X, 


à, ou, selon une formule plus hardie, mais trés fami- 
BERG AIGNEs Le Relig ion védique, 
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lire. aux Lautéars. ‘des hymnes, « 6 « oint. » ». de vache 
10,3; 32,3. D'un aütre côté, il s 1X:68,4 
et les sœurs s'avancent vers lui en. compagnie des. eaux € 
des vaches, TX, 82, soit qu'il faille entendre par. Ha des. e- © 
melles simplement sœurs entre elles, comme les doigts. où les : 
prières, soit qu'il s'agisse de sœurs de Soma lui-même. On: 
sait que les poètes donnent souvent pour vêtements à Soma 
les différ ents éléments femelles’ , et aux exemples déjà cités de 
ce fait, nous pouyons ajouter ici les vers IX, 2 . 42,1; . 
‘86,26; 107,26, d'après lesquels Soma se révèt dé" « vaches », | 
pour no rien dire des vers 1,195,2; IX, 96,1: 97,2: 99,1, où 
les vêtements de Soma, quoique non expressément identifiés à | 
des femelles, ne diffèr ‘ent v raisembl lablement pas de ceux qui _ 
ui sont attribués dans les passages plus explicites’ Sion. 
songe en même temps au goût des poëtes. lue DOUÉ les 
combinaisons d'in: 1ges incohérentes s', ON compr endra.qu ‘au 
vers IX.101,14, dans la formule «le frère s’est revêtu du vê- 
tement», le vètement puisse représenter un élément femelle . 

dont Sons serait le frère, comme ailleurs, IX,107,13, dans | 
la formule « Sama s'est revêtu dun vétement brillant, Jui 
qui doit être nettoyé comme un fils cheri », le vêtement re- 
présente pout-êcre un élément femelle dont. Soma serait le. 
fils. En tout cas, Le même vers IX, OI 14 ee ee à. 
ui aimant qui < ‘approche de a Cf. IX,96,23. Nous 
VOVORS aiusi se derouler toute Ja série ie ner possi- 
bles entre Soima et les éléments femelles, sans que ces rela- 
tions, qui sont s mèmes avec chacun de ces éléments, 
puissent nous servir à déterminer celui d'entre eux que le. 
poët enpuavoir en vue dau chaque cas par iculier, L'idée 
Quue union sexuelle est aussi a au vers [X, 71,7 ; par | 
la qualilieulion de « mâle» donnée au Soma qui mugit après 
“les vaches, Ailleurs encore, les vaches vout au- devant du 
taureau Sonia, IX.,09,4, où inugissent en se dirigeant Vers 
lai, pare iles a une femma qui va trouver son amant, IX,32,. 
D. L'expression patir quvdin, IX, 72.4, pourrait signifier 
cac époux », ci. VILL 58, ?, aussi bien que € maitre » des 
+ et ètre ainsi à peu près synonyme de celle de « tau- 


+ Voir É artic ie cité, pu, 127, 
Soma Le tant se revêt aussi des cuves, IX, 90,2. Il se revêt de sagesse 
| n ne ENS EST LME, à Fr 
4, Voir larucle cité, PASSE. 






















LÂu » vers sIX; . 
: 69, 4; tr Rachée qui à hout a detont du pes sont. ‘en: 
‘outre appelées des déessés qui vont au rendez-vous d'un dieu. 
. Les rapports des éléments mâles et des’ éléments femelles 
: sont | encore’ l'objet d'un certaiv nombre de formules où man. 


‘que: la désignation précise, non seulement des femelles, mais. 


du. mâle Mi-même. Certaines de ces formules sont tout à fait. 


“obscures. Tout ce que nous pouvons dire, par exemple, du 
vers 1,121,2, c'est qu'il fait mention d'un taureau et d'une 


| femelle appelée a la fois l'épouse du cheval et la mère de Ia 


vache, Voici. ensuite un taureau noir arrivant avec des 
femelles souriantes, I, 79,2, puis des vaches avec un mâle 
qu'on. attelle, VI, 67, 11. On entrevoit à peine, à travers les 


ténébre es de: Cu V,<44, un mâle parmi dés femelles 


{vers $, cf. 9, qui sont peut-être ses mères (vers D), et au 


cmilien des délice il croît .vers 1}, semblahle en cela à celui 


du vers11,18,1. Le veau qui loue sa mère, VIIL,61,5, ceux qui 
_sont comme des veaux avec leurs méres, et quise réunissent 


aux sœurs, VITLGE,14, peuvent, comme les males des formules 


précédentes, repr ésenter à peu prés tudifféremment Aeni ou 


“oma sous l'une ou l'autre de leurs formes, Après les mères, ies. 


épouses. Dans l'hymne V, 44, des épouses figurent au vers 
sa côté de Ho dont elles ne différent peut-être pas. Au 
vers 1105,2, description d'uuc union sexuelle qui parait 
bien être une uuion mythique, L'amant des jeunes filles, re- 
vêtu de vêtements qui, d'aprés toutes las analogies, doivent 
étre ses amantes elles-mêmes, À, 152, 4, ét déjà pour nous 
un personnage de connaissance. Entiu F éigme du vers X, 40, 
1}, « Nous ne GOMPrONONS pas Gel, ue ee -la-uous, que le 
jeune homme séjourne dans le sein -de la jeune ferme » 
pourrait s’e xpliquer par [a confusion fréquente de l'épouse 
et de Ja mére du m: ile. | 

: L’embarras de l'interprète, devant les formules ; pareillesià 
céltES que nous venons de passer eu revue, ne vient pas de la 


difficulté de leur trouver une explication quelconque. Leur 


obseuriié ne réside que dans une équivoque. Elle à pour 


cause la multiplicité des expheai ions suggerses à Ja fois 
par les formules analog ques} OÙ on à vu suceessivemenpt cons- 
tatées, on termes exprès, les relations des différents élé- 
“ments miles des phénomènes célestes et du culte avec les 
aurores, avec les eaux du ciek avec jes prières et les 
_0flrandes. Si nous pouvions oublier qu'Agni, que Soima, 


L" 









où plus gens si de mâle. a | lies sr tes ns 


. rappeler. | | ss 
_ C'est ainsi que* “lautogr ni vers I, 98, 4, ‘annonce comme 


“un grand mystère, et sous forme d’énigme, qu'Agni est le: 
fœtus de « nombreuses » femelles, Il est vrai que la pluralité: 
des mères pourrait s ‘appliquer à une seule de ses naissances, 
soit qu’il naisse des aurores, des eaux, des prières, éte. Mais 
au vers X, 5, 1, l'épithète bhürijanman constate la pluralité 
des naissances. Aïlleurs, Agni est représenté, « parce que sa. 
_ mère esten beaucoup de lieux », sortant brillant de toutes 
ces matrices, 1, 146, D. Dira-t-on que les lieux divers où 
_Agni est ‘enfant, III, 54,19, peuvent être simplement les. 
autels des différents toc Le vers II, 10, 3, porte 
expressément que les femelles dont Agni est. lé fœtus sont 
« de formes nombreuses ». Un autre insiste sur le paradoxe : r. 
« À lui seul, il tette beaucoup de femelles gonflées de lait», 
HE, 1, 10. On l'appelle aussi le « fœtus des êtres », TE, 27, 9, 
pr obablement pour dire qu'il naît en tous lieux. D’ autre part, 
Agni «en montant et en descendant » dépose un fœtus dans 
les différents monde s, 11, 2, 10 ; c'est un mäle qui engendre 
« dans des ventres divers », ri 1. | 
Les nombres donnent plus de précision au my the de la pie 
ralité des mères et des épouses. Nous avons déjà eu l'oce: 
sion ‘ de relever les passages qui font mention des trois nais- 
sauces d'Agni et de constater que ces trois naissances 
correspondent Tux trois srandes divisions de l'Univers. Au 
vers IE, 35, 95, Apis Napi it est nourri par trois femmes. Mais 
plus souvent Je nombre des néres d'Agni est réduit à deux, 
Cf, 51,2, Avni est un veau qui à deux mères pour lui seul 
LIL, 55, 6; ef. 7. Il est peu probable que, dans les formules 
de ce genre, les deux mères désignent un couple, comme celui 
de la Nuit et de l'Aurore. L épithète dvijanman « qui a deux. 
naissances », {, GO, 1: 140, 2: 149, 4 et 5, Ar re A) 
expliquer duimnatrei, etest elle-même expliquée par le vers If, 
9, 9, qui oppose Ja naissance suprême d'Agni à son séjour infé 
rieur. Îl est peu probable même que les deux mères s représen- 
tent directement le ciel, considéré comme femelle, et la terre. 
Ge sont plutot ies deux formes, l'une céleste et l’autre terre estre, 
de l'élément femelle jlus souvent désigné par un pluriel. 


{, É;: p. 21-23. 
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. "opposition revient en somme à che que présente le vers II, 
“85, LE, entre les eaux, mères d'Apäm Nap: it Sous sa forme. 
“cachée, .etle beurre qui nourrit celui que Les j jeunes femmes, 
c'est-à-dire les doigts, allument. Après les deux mères, on. 
peut citer les deux mariages que les hommes célébrent en 
offrant le sacrifice à Agni, VII, 1, 17, etqui pourraient bien 
- ètre les. mariages d’ Agni lui-même avec les formes terrestres 
_et les formes célestes de ses femelles. Agui a aussi sept mères 
ou nourrices, IIT, 1, 4, et sept épouses, IV, 1, 12. Mais nous 
_renvoyons l'interprétation de ce Agnbre sept au chapitre 
suivant. 

Des deux mariages d'Agni on sont rapprocher les deux 
femmes de Soma, X, 101, I1° . Les sœurs de deux: espèces 
avec lesquelles il demeure, d’après le vers IX, 72, 3, sont 
sans doute plutôt les femelles des deux mondes * que les doigts 
des deux mains. Ailleurs, en effet, ce sont des femelles de 
trois sortes qui sont nommées avec Soma : ces femelles bril- 
lantes lui donnent Ia force, IX, 111, 2, et peuvent par con- 
séquent être considérées comme ses mères. Le triple vôte- 
ment dont il se revêt, IX, 108, 12, est une figure empruntée 
au même ordre d'idées. Les trois mères de Soma sont au 
vers IX, 33, 4, cf. 5, les trois naroles. Mais nous savons que 
les trois formes de la parole correspondent elles-mêmes, au 
moins primitivement, aux trois mondes. Du rapprochement 
des vers VIIE 85, 5 et 90, 14, on pourrait conclure que Soma 
a aussi trois filles, Au vers VIIT, 83, 5, l'épifhète jévant « qui 
a une postérité » rappelle les épithôtes patnivant « qui à des 
épouses », VII, 82, 22, et yomunt « qui a des vaches », cette 
dernière figurant précisément au vers suivant, VII, &5, G. 
Dans le même vers, Soma recoit l'épithète trishadhastha 
« qui à trois séjours ». C'est pout-é . une raison le éroire 
qu'il a une postérité dans chacun de ces trois séjours, pos- 
térité identique d'ailleurs aux éléments femeiles appelés 
ailleurs ses mères ou ses épouses, Il se pourrait donc aussi 
que l'explication que nous avons précédemment * tentée du 
vers VIIT, 90, 14, dût être modifiée en ce sens que les trois 
« progénitures » qui y figurent en mème temps que sou 


À + La comparaison du vers précédent : ne permet guère de douter qu'il 
s'auisse de Soma, D' apres [e méme passage, Soma, en tant que cheval, a 
deux jougs, 

. 2. Of la premiére HABS ‘lu vers qui sera expliqué plus bas, p, 70, 

3, 1, p. 269. | 








. äevr ait être “considérées comme Jes filles de Som 
même: Ces trois filles, qui sont allées. « au delà », a qué ‘le 
. poète oppôse À celles qui sont « descendues » dans l'hymne, 
“pourraient être ‘aussi r 1pprochées des trois formes cachées 
de la parole opposées à celle qui.est la parole des hommes, 
x. 4,164, 45. C'est seulement dans le. chapitre suiva ht. que 
Fnoës étudierons cette attribution aux espaces supr aterrestres 
_ des nombres exprimant primitivement l'ensemble des'divi- 
sions de l'Univers, ainsi que la signification. du nombre 
sept dans les formules pareilles à celles des vers IX, 86, 25: 
… 863; 102, 4, où figurent sept vaches mugissant après Suma, 
sept mères, cb sept sœurs mères de Soma. Nous y verront 
aussi comment, “les nombres se ultipliant Fun par l’autré. 
on en est venu à dire que trois fois sept femelles donnent le 
Jait qui sert à cuire Soma, IK, 10, 1: 86, 81. M 
On peut identifier à peu près nd No mad à A où ë 
Somale mâle, laureau de toutes les femelles, LIT, 56, : 5, qui a 
: trois mères et trois épouses, did. 5, Le fs qui a trois méres 
à Jui seul, VAE, 90, 6, le veau qui apereoit sa môre multi- 
forme dans les trois yojanu, À, TO, N, c'est-à-dire apparem- 
went dans les trois mondes, Par une appal lication secondaire 
du nombre irOIS, analogue à celles qui viennent d' ètre. signa- 
Jées, Les vaches de trois sortes (où su nombre de trois? ?) qui 
tigurent avec le mäle au vers V, 47, À, reçoivent sans 
distinetion la qualification de « suprèmes ». Enfin, an mâle 
à trois muères, laut comparer le mâle à deux méres, T, 
112. 4. : | | | 


S [l, — KORMULES APPLICABLES AUX #LÉMENTS DU CULTE 


Quelquefois les formules concernant les rapports d'Agni 
‘avec Les lemeiles, malerc leur indétermination, ue laissent 
. guére pourtant d Detar possible qu'entre Les prières ou 
les. ofrandes. Îl en est ans}, pi au vers IV, 3, 2, 
où le poète invite Agui à : prendre place sur l'autel en . 
disant «Celles-ci sont tournées vers toi», au vers 1, 145, 8 

ot des céavales » sont mises avec les € uillers au nombre dos 
femelles dont il est le «petit», #bid., et qui s'avaucent vers 
lui avec bienveillance, éhid. 4. ue nelle qui figure eut asec 
Agniau vers [ 127,5, sont expressément A les « infé- 
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 iigures 15. Les ditérentes : mères . feu oût toutes té consi- | 
“dérées comme des « vêtements »: d’Agni, ef. I, 26,:1. “Mais 
‘ces vêtements sont. vraisemblablement les offrandes où les 
prières quand il s’en revêt « sur Je nombril de la terre D Xe 
“1, 6. La mère däns le sein dé laquelle Agni s'établit comme 
Csäcrifies ateur, V, 1,6, parait être aussi ane femelie terrestre, 
“peut- -être la terre elle-même, ou encore la place qu'on prépare 
“pour le feu sur l autel et qui cost. LUE comparée à une 
épouse . accueillant son époux, IV,3, 2. Cependant, le mythe 
du. sacrifice céleste d'une part, et de | “autre les relations 
conçues entre le feu terrestre et les éléments femelles des 
‘phénomènes célestes, Jaissent souvent. subsister. sos À 
formules de ce geure la possibilité d'une double interprét 
tion. La seconde 4 couce püuon, ji eXCINP 6, pe iettrait d'en 
‘tendre la qualification d'« amant du sacrifice » donnée à Agni, 
‘sans indication de ses amantes, X, 7, D, cu ce sons qu'ilest, 
dans le : sacrifice, l'amant des femelles AR Saux où 
Aurores. | | _ 
Les \aciee qui accomp agnent le Som: i le pré ire offre 
Iudra, nn Lo en 31,6: Si, 50: 85, 6, on u Vaçu, UE, 
1,184,2, ne peuvent être que Le lait. 4 ‘prières, où enCOore 
les eaux qui ont servi à Ja préparation du breuvage. Môme 
observation pour les «épouses» qui figurent dans une for- 
mule analogue, VII, se. 2%, pour les vaches auxquelles IG 
pré étre unit la lique ur malo v, IX, 6,6. Aa vers VITE 58, 9. 
les femelles répandiuus en mème temps que les Kormas sur Je 
gazon sacré, aux acelamalions des piéres, sent seufement 
désignées par la qualification de « brillantes ». Enfin la mére 
dans Je sein de faquelie 41: s'établit « . nous», EX, 89, À, 
né peut guére r présenter que da terre eile- méme, ou 
peut-être La peau de vache sur He il est pressé ; car elle 
paraît distinete de la enve (ef. id.) dans le & ventre » de 
Jaquelle il est placé au vers FX, 95, 1. Dans fous ces passages 
Ie prêtre humain est mis dir eetement en cause. Il n'est done 
pas douteux qu'ils s'appliquent au sacrifice terrestre. Pour 
ne rien dire que d'absolument certain, on n'y peut joindre 
que sous Ja réserve d'une apulication, toujours Does au 
sacrifice céleste, les passages qui nous montrent senlement 
Soma, ce «petit» qui mugit dans la cuve, IX, 74, 1, ef. 109, 





Cf, au vers T, 128, 4; l'opposition des plateaux inférivurs 1 des plaie: 
| ee supérieurs Gil Agni a lixé son séjour, cu 


és =. 56 _. 


19 110, 10, léché sur ie ou par ses mêres, comme un. veau 
l'est par les vaches, IX, 100,:7, ou désirant sa flancée, 
vadhüyuh, alors qui ’ilse purifie sur la peau de brebis, IX, 69, 

-8, ou déposant sa semence dans un troupeau, en même temps 
qu'il s'établit dans les cuves, IX, 99, G,ou s'unissant aux vaches: 
_dans la cuve, pareil à un homme qui va trouver une femme 
‘au rendez-vous , IX, 93,2, ou rejoint dans la cuve par les 

oi qui accourent ve rs lui comme vers un époux chéri, 

EX, 97, 22, ou comparé, toujours dans la cuve, à un homme. 
| ‘entouré de femmes, IX, 86, 16, à un cheval qui court vers 

ses épouses (proprement, qui court à l'hymen!), IX, 96, 9. 
C'est sans doute aussi de vaches liturgiques ue Soma. est 
_«Coint » aux vers IX, 50, 5 ; 96, 22: 103, 2 2 ;:107, 292, et 
« revêtu » aux vers VIII, 1, 17: IX, 95, 1. La cbose est 
certaine aux vers IX, 72, 1 ; 85, 5 : 96, 14, d’après lesquels 
Soma est oint de vaches « Fe à cuve », dans cette cuve 
que le vers 1X,74, 8, nous montre pointe elle-même de vaches; 
etilne peut être question que du sacrifice terrestre au vers 
IX, 45, 3: « Nous l’oignons de vaches », et aux vers IX, 8, 5, 
cf. 6 : 104, +4, cf. 105, 4 : « Nous Phabilone nous habillons 
ta couleur de vaches. » Il semble que la figure de la « cuisson » 
du Soma par les vaches, IX, 46, 4; 86, 17; 109, 15 et 17, 

ef. 97, 43, implique par elle-même l'idée d'un sacrifice. 
Cette formule bizarre parait signifiér en effet que le lait 
qu'on mêle à Soma, ou les prières qu'on chante en son 
honneur, complétent la préparation du breuvage sacré, 

comme une Cuisson Fréelle complète la préparation des autres 
offrandes”. Et en effet, il est dit au vers IX, 84, 5, que les 
vaches cuisent le Soma avectle fait et avec les prières. 

Remarquons en passant que ces vaches étant en outre les 
mères dé Soina, ce sont des « mères qui cuisent leur petit », 
IX, 1, 9, et que par une autre combinaison de figures, ce qui 
_scrtàcuire Soma, détr, lui sert aussi de vêtement, IX, 7 19, 9.IL 
“faut ajouter toute fois que la cuisson du Soma est rapprochée 

au vers X, 179, 5, non seulement de la cuisson de l'offrande 
dans le feu, mais de celle du Jait dans le pis, autre figure sur 
laquelle nous aurons à revenir”, ct qui n appartient plus à 
l'ordre des faits liturgiques, mais à celui des phénomènes 
naturels. | | ne Le 

1. C'est le sens le plus sûr du mot amant. 


2. Cf. l'article cité, p. 128, 
:3. Voir p. 83 et note #. 


$ TU. — FORMULES APPTICABL ES AUX ÉLÉMENTS 
DES PHÉ NOMÈNES CÉLEST . 


+. Rintenat auelques nie ve l'application aux 
“éments des phénomènes | ee est, ou vraisemblable, ou 
_ même certaine. 

Dans la formule du vers ï. 70, 9, siiéle dl is « Tu es 
-glorifié dans les vaches et dans les bois », on peut voir une 
‘opposition des mères célestes du feu au hois qui l’engendre 
sur la terre. | 

=. Le mâle qui, en mugissant après les 7. fait retentir 
| . ciel et la terre IX ‘97, 13, n'est sans doute pas le Soma 
terrestre. d'en dirai autant du taureau qui, se tenant au mi- 
lieu des vaches, « Su ces demeures inférieures », IX, 
96,7: Au vers IX, SO, 2, où se rencontre la formule, d’ail- 
leurs banale, « Les vaches ont mugl aprés {oi », la matrice 
| frappée par le fer vers laquelle s'élève Io Soma terrestre, 
suggère, comme nous le verrons plus bas', l'idée de la 
mére qui à longtemps retenu le Soma céleste. La Pajrä 
dont Soma est le fœtus, IX, 82, 4, est peut-être aussi une 
_ mère céleste, ef. 1, 167, 6. Au vers IX, 26,2, nous retrou- 
vons encore es vaches qui mugissent aprés Soma : ce 
vers lui-même ne renferme aueune indication sur le point qui 
nous intéressée ici, mais il est placé entre deux autres con 
cernant le Soma céleste. Enfin, c'est st le plus haut pla- 
teau, c'est-à-dire dans Le ciel, que les vaches, d'après le vers 
1X,81,5, font couler leur lai$ pour Soma,. Ni les « vierges » 
quile mettent en mouvemerit, tout en gonflant une « outre 
des grenouilles », IX, 1, 8, qui parait être le nuage*, ni 
les « sœurs » avec lesquelles, coulant sur Île plateau de 
Trita *, il fait briller le soleil, IX, 57,4, ne peuvent étre les 
doigts ou les prières d’un sacrificateur humain. Nous avons 
déjà relevé plus haut ‘ les passages qui nous le montrent re- 
vêtu des rayons du soleil quand, pareil à un taureau, il mugit 
en faisant le tour des troupeaux, IX,71,9, ou qu'il va au 
rendez-vous des femmes dont il est l'époux, IX, 86, 32, &t 


1, P. 86. 

+. Voir HI, p. 9, en note; 

É céleste (voir la seconde partie). 
ss P: 


w ee 
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telui où il es. comparé à l'éclair ne quand, venant dé 
:- Ja montagne suprême, il trouve les vaches cachées; IX, 87, 8, 
cf Bet L9. La figure du « vêtement » où de l « enveloppe n 
de vaches s ‘appliqué aux vaches célestes, ‘probablement aux 
“vers 3 et 5 de l'hymne IX, 14, d'après l'ensemble de cet. 
hymne, et certainement au vers IX, 86,27, qui nous mon- 
_tre Soma en veloppé de vaches sur le troisième plateau, dans. 
Sr: espace brillant. du ciel (ef. encore IX, 100, 9), Il en est de : 
. même de la figure de la « cuisson » au vers 1, 84, 11,oûles. 
“vaches qui cuisent Soma sont les vaches d° Indra, qui aecom-. 
pagnent ce dieu, ibid. 10, et au vers VII, 5S. 3, cf. 6, où 
“elles sont placées dans les trois espaces du ciel, au versIX, 
70, 1 enfin, où nous lisons que trois fois sept vaches ont 
donné à Soma ce qui sert à le cuire, éçéram, dans le ciel an- 
tique. Nous retrouverons plus loin les passages où la même 
figure est combinée avec celle de la « tête », représentant 
Ja forme SUpé rieure de Soma dans le ciel, IX, 93, 3, ou le 
ciel lui-même, IX, 71, 4 Remarquons enfin que les formules 
où Soma PL représenté comic un héros au milieu des vaches, 
IX,16,6; 62,19, cf. 87,7; 89, 3, renferment au moins une allu- 
sion aux sr ct les seules dont on puisse dire qu'il 
en est le conquérant, et qu'on revanche celles qni nous le 
montrent préparé avec les vaches, IL, 35,8, «orné dev raches», 
IX, 61,13, dansdes eaux qui paraissent être les eaux célestes', 
ronfer ment une allusion non moins évidente aux vaches du 
sacrifice. | 
Le fœtus placé ad*milieu des femelles « de la demeure», 

vrijanislu, L, 164, 9, est probablement l’un des deux éléments 
mèles du sacrifice terrestre, au milieu du lait, des offrandes où 
des prières. Mais ailleurs le mâle nommé en compagnie de 
vaches qui du reste sont représentées elles-mêmes « na- 
geant dans les eaux » est désigné par le qualificatif? na- 
bhanya, VIX, 42, 1, qui paraît nous reporter au nuage. Celui 
“qui, au vers À, Î4f, 4, est « caressé » par sa mére et. la 
“« caresse » lui-même, est un oiseau qui a pénétré dans. 
la mer, évidemment dans la mer céleste, et qui embrasse 
du regar d le monde entier. Eufin le taureau qui, au vers 
V,43. 13, « se revêt des feinmes », & (rOIS COPnes, correspon- 
dant vraisemblablement aux trois mondes. J'ai montré al- 

4, Voir pour LIT, 35, 8, l'opposition des tormes: rarak, parvatäh, dpah, et 


os pour IX, 61, 13, les vers 7, 8,10 du méme SAME 
hs 4955, %e cheval nabhonya. 


_ veloppé de. vaches (muni de courr oies) » », . 47, 26 et 27. 
_ lors même qu’elles seraient appliquées à des s flèches et à des 
chars réels, seraient autant d'allusions …. union de l'élément 
: mâle et des éléments femelles des phénomènes célestes, et par- 
 ticulièrement à celle de l'éclair, prototype céleste de la fléche 

. etdu char de bataille, avec les eaux de la nuée représentées 
_ comme des vaches. Quant aux formules où le mâle est dé- 
signé par un nom propre, nous devons eu renvoyer l'examen 

| “aux parties de cet ouvrage où seront étudiés les personnages 


RS CS 
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 Jeurs ! que certaines formlés. Dust telles que «la flèche 
| attachée aux vaches {posée sur la corde de l'arc)», VI,75,11, 


« les oiseaux (flèches) tenus par les bras, sur la vache » , VI, 


- 46,14, cf. X,27,22, &ié char attaché aux vaches » ou « en : 


Fer 


mythique es qui portent ces noms. Dés maintenant pourtant 
nous pouvons à titre de spécimens le jus ê de 


.: . “Tyashtri au oi des fommes ee ,. {, 22, 9: 161, et 


“célni de Püshan, amant À SA SŒUT Cf di sa mère, VI, 59, À 


et 5. jC' est aussi plus tard, à propos des différentes légendes 


dont se composent lhistoire mythique d'Indra et celle des 


Acvins que nous aurons à parler du fils de la vierge, IV, 19, 


| 9: 30, 16, et du fils de la femme de l'eunuque, X, 65, 12. La 
vierge et la femme de l’eunuque rentrent d'ailleurs dans la 


même conception mythique que la stérile qui enfante, X, 81, 
10. 


S IV, — RAPPORTS LNTRE LUN MALE €Y DES KEMLLLES 
APPARTENANT À DES MONDES 'DIFFÉRENTS. 


‘Dans d’autres passages, le mâle et les femelles paraissent 
Re à des mondes différents, en sorte que leurs rela- 
tons peuvent ôtre considérées comme symbolisant l’action 
exercée par le sacrifice sur Iles phénomenes célestes. Tels 


sont le vers V, 6,7, où les flammes d'Agpi sout représen< 
tées comme des chevaux, s'élançant, avec des ailes aux 


pieds, vers les étables des vaches, Le vers X, 5, 1, d'après 
lequel le mène Agni « cherclie le pis » dans un lieu mysté- 
lieux appelé « le sein des deux qui sont cachés », le vers EX, 


1, 9, qui nous montre Soma se dirigeant vers le séjour 


caché de la vache. Les vaches dont il s'agit dans ces pas- 


3 


l, Voie l'article cité, pp. 434-186. 
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. sages’ ‘sont évidemment des  . ééléstes: ILest moins sûr 
. qu “Agni et Soma. y. figurent eu tant qu ‘élément is du sacrifice, 
C'est pourtant l' hypothèse la plus probable, l'idée d’un mou- 
: vement d'Agni ou dé Soma vers les vaches s’accordant très 
bien avec celle d'un séjour différent du m: ile et des femelles. 


J' expliquer: ais de même les vers IV, 1, 9: V, 12,2, et X, 5, 


-5, qui nous montrent Agni fendant le pis brillant des vaches, 


_et faisant couler les torrents de la IQ ou apparaitre les 


sept sœurs brillantes. — 
Aucune hésitation ne parait nésSible au vers X, 79,3, où 


-il est dit d'Agni « cherchant la retraite cachée de la mere »: 
+ qu'il « rampe sur les plantes ». L'auteur du vers X, 12, 1, 


pour dire d'Agni, de l'Agni qui « fait faire le sacrifice de 


” mortels », c'est-à-dire encore du feu de l autel, qu'il se dirige 
vers sa mére céleste, emploie l'expression on alent c'« cal 


lant vers son sou/jle ». 
Ailleurs, ce sont les vaches elles-mêmes qui s 'éveillent * 


«en face » d'Agni « allumé », VIE, 9, 4, et auxquelles il im- 


_prime un mouvement de haut en bas, nteih,1, 66,9, pareil au: 


sien propre quand il descend du ciel sur la terre, #yan, X, 
27, 13 et 142, 5. Le mot nicth exprime encore, au 


vers 10 de l’hvmue I, 72, à Agni, le mouvement des femelles 
brillantes qui du aux sacrificateurs *, C’est aussi un 


mouvement de haut en bas, avasya, qui, d'aprés le vers 10 
de l'hymne I, 140, a été imprimé par Agni aux méres ‘, el 
le poète, en rappelant cette action exercée, sans doute par 


Je feu des anciens særifices, sur los femelles célestes, semble 


exprimer l'espoir qu'ele le sera de nouveau par le feu qu’ a” 
invite à briller chez ses bienfatéeurs”. 

Au surplus, é’est une idée banale dans les nes que la 
vache, ou les vaches célestes, 1, 195, 9, ef. V, 43, 1, et 
passüm, dounent leur lait au sacrificateur. Il était impossible 


qu'elles ne fussent pas considérées avant tout comme nour- 


“rissant l'élément mâle du sacrifice qui esi leur veau. Dans 
-telle formule même où le nourrisson de la vache céleste est 


de Eee comme un chantre qui s'éveille à l’aurore, VII, 


68, 9, il se pourrait bien qué ce nourrisson fût AO Le 


4. Sur les emplois da mot asu, « souffle », voir JIE, p. 71-79, 


9, Cf, les formules dti même genre, où Ag esb représenté s'éveillant 


en de des aurores, plus haut, p. 14. | 
Cf. encore, pour l'emploi le niet, V, 44,3%: VELL, on, T3. 
. Proprement, à celles qui ont un petit, qu lunntih. 
5. Cf. le vers précédent, 
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.«-sacrificateur » du veré 1, 180, 8, est certainement Je: feu: 
même du sacrifice, puisqu'il est comparé à un serpent. bril- 
ma au milieu du bois. Je comprends le passage entier en ce: 
ens que les Acvins mettent «le lait cuit dans la vache crue », 
ie Agni. sacrifie. On verra plus loin ! que les formules : 
de ce genre s ‘appliquent aux phénomènes célestes. A. 
© «Citons encore dans le.même ordre d'idées la formule du 
vers X, 60, 11 : « La vache donne son lait de haut en bas. » 
‘On pourra sans doute être tenté d'appliquer simplement 
cette formule aux vaches réelles; mais l'idée de la vache cé- 
leste est naturellement suggéréo par les deux autres for- 
mules renfermées dans le même vers « Le vent souffle de 
haut en bas » ot. « Le soleil chauffe de haut en bas ». 
.- Au vers IX, 58, 4, c'est l'élément mâle, c'est Soma, qui 
descend du ciel sur la terre, pour y rejoindre une femelle 
qui d'ailleurs est considérée, non comme sa mére, mais 
comme son amante : « Pareil à un aigle, il descend parmi 
les races humaines, venant come un amant vers une 
femme. »_ 


$ V. — RAPPORTS ENTRÉE LE MALE ET DEUX SORTES DIE FRMELLES 
“0 APPARTENANT À DES MONDES DIFFÉRENTS 


Il arrive aussi quelquefois que le mâle est mis en rapport 
dans une même formule avec deux sortes de femelles qui 
paraissent appartenir, les unes au ciel, les autres à Fa terre?, 
C'est ainsi qu'au vers 1, 144,2, les « bines laitières », autre- 
ment dit les « vaches » de Ia loi, qui mugissent après Agni, 
enfermées dans le séjour u dieu comme dans leur matrice, 
paraissent opposées, en tant que prières du sacrifice terres 
tre, aux caux dans le sein desquelles ce même Agni a habi- 
te, sucant «les brenvages avec lesquels il s’avance », e'est- 
à-dive les eaux elles-mêmes. Au vers V, 3, 2, les jeunes 
filles dont Agni, identifié à Aryan: an, protége® l'essence: 
secrète (comme il protégec au vers suivant l'essence secrète 
des vaches), semblent opposées aussi, en tant que lenelles 


1. FE. 88 et note 4 
2, CT. ce qui à été dit déjà plus haut de la signification des nombres dans 
les for mules relatives ‘aux rapnorts du mäle avec les femelles, p. 52, | 

8. Je corrige iei le texte eu nccentuant hibhaershi. La comparaison du 
vers 5, tena pasi guhyam nûma gonäm, me parait mettre hors de doute le 
sens que ; adopte pour celui-ci. 
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ia célestes , aux vaches dont jé même Agni, identifié-4 Mitra!, 
cost «oint» quand il unit dans une même pensée: le sacriflant. 
et sa femme, c'est-à-dire Eee il accomplit leur sacrifice. 
.: Même opposition au. vers IT, 7, 2, eutre les vaches divines, 
et habitant le ciel, ‘qui servent de cavales à Agni, et la 
vache unique* qui tourne autour de lui quand il repose .dans 
le séjour de la loi. Ce passage offre une assez frappante 
ressemblance avec un autre où une vache bonne laitière, qui. 
nourrit ApâmNapât, paraît égalementopposée, comme femelle 
. du sacrifice terrestre, aux EAUX célestes au milieu desquelle es - 
_H brille, 11,35, 7. : 
D'autres formules, où a à nes deux sortes de 
| fotnelles, nous moutrent le mâle allant des unes aux autres, 
_ ce qui ne peut g guère s'expliquer que par sa descente du ciel 
sur la terre ou par son retour de la terre au ciel. | 
Tel est le vers 4 de l’hymne X, I, à Agni : « Les mères 
. bonnes nourrices t'entourent en te da la nourriture ; 
tu vas les retrouver sous l'autre forme qu’elles ont sh 
tu joues le rôle de sacriticateur parmi les races humaines, 
Ces formes différentes des mêmes mères ne peuvent, ee 
semble, appartenir qu'à des mondes différents. C’est en ce 
_sens qu'il est dit des femelles dont les métamorphoses font 
le sujet du vers 7 de l'hymne I, 140, adressé également à 
Agni : «Elles preunent une (orme différente en ‘compagnie 
du père et de la mére,» c'est-à-dire elles prennent une 
forme sur terre et une autre dans le ciel? Signalons encore 
à propos de ces changements de formes des femelles, LUS 
mythe sur lequel noûs aurons à revenir, celui delSaranyi, 
fille de Tvashtri, ère de Yama et épouse ce Vivasvat us 
imnortelle que Jes dieux ont cachée aux mortels én lai sb 
stitnant, pour Ïa donner à Vivasvat, une sorte d'image d’elle- 
mème, X, 17, let2. Nous verrons également que la nymphe 
céleste Urvaci, a séjourné chez les mortels sous une autre 
forme, vérüpé, À, 95, 16, et que lépithète vishurupa, appli 
“quee à Yami, X: 10, © peut . dans le même 
ordre d'idées. La fortne lécire & de la femelle céleste est. 
naturellement, É it l'offrande, soit la priére. Et en effet, L 


4, Voie vol, HIT, p. 134 6t suivanios, 
2, CF, plus Las, la . qu nourrit seule la voan qui Jui appartient. x 


dues avec la vackie céleste, p. T3 ét suiv. 
. CE, le vers LIÉE, 64, 6, où il sst dit inversement que le ciel et ]a ss 


os leu demeure eu des lieux différents, comme l'oiseau, c'est-à-dire 
comme le mâle à double forme, Agni ou Soms. . 5 | 





" cl question, au vers %, “188 der imitation d’ une femelle” 
‘céleste au moyen de la parole. On peut voir une ahenon à. 
la même idée dans cette comparaison du vers IV, 5, 8: 
« Agni m'a enseigné la prière, lui qui l’ a trouvée, comme ge 
séjour mystérieux de la vache.» É | : 
| Revenons maintenant aux pérégrinations db mâle éntre iéé. 
deux mondes. Du vers X, 1, 4, où nous avons vu Agni «re. 
tournant » vers des femelles qui ont pris une autre obaties on. 
peut rapprocher le vers 7 de l'hymne VIL, 43: «Prenant. 
pour nourriture les plantes, Agni ne se lasse pas de les dévo-” 
rer, retournant vers les jeunes. » 11 semble bien que ces jeunes 
femelles vers lesquelles il « retourne » en dévorant le bois, 
sont des femelles célestes, les eaux, par exemple, d’où, selon 
le vers 9 du même hymne, il descend dans les plantes pour 
y renaître comme dans une matrice. L'hymne I, 140, à Agni, 
dont nous avons cité tout à l'heure le vers 7 sur les femelles 
qui «prennent une forme différente en compagnie du père et 
de la mère», nous montre au vers 8 des vierges chevelues 
qui, déjà mortes, se sont relevées : c'est Agni lui-même qui 
les délivre de la vieillesse et qui leur rend le souffle. Il ya 
lieu de se demander si l'idée exprimée au vers VII, 43, 7, 
par le terme « jeunes » n'est pas analogue à celle qui l’est ici 
et ailleurs sous la forme d'une résurrection où d’un rajeu- 
nissement. | 

Les formules du même genre, en effet, ne sont pas rares, 
Au vers IE, 55, 16, il est question de vaches qui rajeunissent 
sans cesse. À la naissance œ Ag, us le vers V,2, 4, les 
_«chenues » redeviennent jet unes. Ces faffuules d'ailleurs sont, 
par elles-mêmes, susceptibles de plusieurs appheations. Si 
j'ai cru tout à l'heure pour dir considérer fes « jeunes » vers 
lesquelles Agni «retourne» cu dévorant Les plantes, comme 
représentant [es caux célestes, Je dois rappeler maintenant 
que l'aurore! d’une part, les priéres* de l'autre, sont aussi 
des femelles à la fois vieilles et jeunes, c'est-à-dire HA 
sant toujours. | pis 
. Ainsi, les d lifférentes sortes de femelles peuvent être appe= | 
lées jeunes parce qu'elles se reuouvellent saus cesse. Mais 1 
semble bien que ceite mème qualification, donnée aux meres 


: à I, pe 247 : : 
. ], p. 293. Aux passa ages cités, ajouiez 111, 9, 6, où les sept prières sont 
Fi à la fois vieilles et jenniés, et [X, 86. 1: où les « vieilles » répan— 
dues par les Rishis sont sans doute aussi les prières, 





‘ou aux épouses d' Agni, désigne: aussi si qnelyüefois les dernières 
“ qui l'enfantent ou auxquelles il s'unit, dans Fun quelconque 
dés mondes, par opposition à celles auxquelles il s’ést uni où 
qui l'ont enfanté précédemment dans un autre monde. C’ est 
ainsi que j'avais d'hvance interprété le vers VII, 43, 7, qui 
à été l'occasion des observations qui précèdent. La mêmé: 
idée peut seule, à mon avis, rendre bien compte de certaines 
formules qui opposent des femelles anciennes à des femelles 
nouvelles en nous montrant Agni allant des unes AUX au- 
tres. « Séjournant dans les anciennes, il monte! sur les 
nouvelles », dit l’auteur du vers IH, 55, D, qui nous le pré- 
sente ensuite « au milieu jeunes à peine nées ». Voici 
maintenant le vers I, 141, 5 :;« Ensuite il est entré dans les 
mères au milieu AE Hiville : il s'accroît largement 
sans éprouver aucun dommage; quand il est monté sur les 
anciennes, sur celles qui depuis longtemps en . 
vement, il descend dans les nouvelles, dans les jeunes. | 
in opposition si nettement indiquée dans ces passages Copa 
celle qui a êté précédemment * relevée entre les eaux et les 
plantes! Je crois toutefois qu'au vers I, 95, 10, le mot prast 
doit êtfe pris, non dans le sons de « plante », comme je 
l'avais fait précédemment *, mais dans le sens plus général. 
de « mère », et que les « mères nouvelles » dans lesquelles 
Agui entre aprés avoir dévoré tout ce qui est vienx, c'est-à- 
dire apparemment le vieux bois (cf. II, 23, 1), sont les eanx 
où il retourne en montant de la terre au ciel. Cela n'empêche 
pas que dans tel autre des passages cités", les femelles 
nouvelles ne puissekt représenter par opposition AUX EAUX 
du ciel, soit les plantes, soit encore les offrandes ou les 
prières du sacrifice, A l'appui de tette derniére in terprétation, 
où peut citer le vers [, 144,5, où ilest dit d'Agni, descendant 
de l'île (céleste) par le penchant des montagnes (des nuages), 
qu'il s'est «revêtu de lois nouvelles » *, apparemment des 
ns des prières, autrement Pos des prières elles-mêmes, les | 


4. Hnitrudh, cf. ruh Per avec dite, 1, 144, 5. | 

2,1, p. 47, et JE, p. 47. Voir surtout Je vers VILLE, 45, 9, signalé de nou» 

venu Ci- dessus, p. 63. FUN 

LE 1, D. 18. , ï: Re: 

. Etau vers VII, 9, 4, où le mot pus « mère » peut res bien désigner : 

les sante | | 

, Cf, pour le sens de eryund, 1, 445, 5, pour celni de vdhila, IX, GS, 4, 

& Per la combinaison des deux, X, 414, 3, puis IX, 97, 42, On sait que fa 

igure du vétement est tres souvent em layée pour exprimer jes rapports de 
l'élément mâle, Agni où Soma, avec ses Cifé 'eutes imcres, | 





ou Touvélles à >», paraissent 6 être. nue Leg de. au a 
- desquelles ] e mâle vient à à passer dans lakérie ininterrompue. 
‘de ses: pérégrinations du ciel à la terre et de la terre ai 
--ciel*. C'est ainsi du reste qu'Agni lui-même, vieux et 
[« ‘chenu. », I, 55, 9, dans certaines femelles, est. Re 
«très. jeune » où.&. le plus j jeune », yavishtha, VII, 4, 2 et 
:'pagsim, : à chaque fois qu’il renaît d’une autre mère. | 
C'est encore par l’idée des migrations incessantes du mâle, 
passant alternativement d'un moride à l'autre, que j explique 
“certaines formules où il est question de ses rapports avec 
” deux sortes de femelles distinguées les unes des autres par 
_ les termes de « réunies » et de « sépar ées ». La « réunion » et 
_la« ‘séparation » ne peuvent guère s'entendre des rapports 
-:de ces femelles entre elles. On ne sait trop, en effet, ce que 
_ pourraient être, dans ce sens, les femelles réunies par oppo- 
_sition aux femelles séparé ées. Il s’agit donc de leurs rapports 
“avec le mâle. Les « réunies » sont celles qui habitent le 
| monde où le mâle est actuellement présent; les « séparées ». 
sont celles qui habitent un autre monde où le mâle va d’ail- 
… Jeurs bientôt les rejoindre. Tel est le sens d'une formule qui 
se rencontre deux fois, au vers I, 164, 51 et au vers X, 
177,3: « J'ai vu le gardien qui ne prend pas de repos allant 
. et venant par les chemins ; se revêtant des réunies, se revé- 
tant des séparées ?, il voyage dans les mondes. » Là, l'idée 
des pérégrinations du male est formellenent exprimée. Ail- 
teurs, ‘c’est celle des formes différentes que prennent dans 
les deux mondes les femelles, les unes séparées, les autres 
‘réunies, avec lesque elles il est mis en rapport. Le vers 7 de 
’ hÿmne I, 140, À . Agni, à Ja suite de la formule « I saisit les 
- réunies et les séparées », place cette autre formule que nous 
avons déjà eu l’occasion de citer plus haut * : « Elles prennent 
“une forme différente avec le père et la mère. » On peut expli- 
è ‘quer encore dans le même ordre d'idées le vers II, 55, 15, 
_ à la mention do deux séjours, l’un cache, l’autre visible | 











. Toutefois, les (CS Hhouteliés » 16 sont en réalité que « rajeunies n, CE 
qu permet aussi, à un autre poir . de vue, de les appeler anciennes, De là 
les vers X,.4, 5 et IX, 68, 2, qu. nous motitrent, Fun Agui naissant « nou- 

-» ÂH milieu des vieilles, l'autre Soma mugissant aprés les ancienne S. 

- Sadhr écih et vishrts si, proprement « celles qui sout daus la mème direc 


tion. » et « cêlles qui sont dans une ditection différente, » 
SE P. 2. 


| BERGAIGNE,. Ex Region védique. 







d'Agni (ou de ses mères, 
noi réunit ei ai ‘8 









que pour” le séparer Se selles: de l autre! . vers NE 4,2: 
où. Soma est représenté coulant autour de tous les mondes, 
et faisant. «la réunion» et «la. séparation » , l'allusion aux 
femelles semble évidente ; carle poëte- Je compare au poli: 
«poursuivant » » l'aurore (cf: I, 115, 2)... .—. 
Nous reviendrons plus loiñ sur le vers 5 de ï. hynino Ve 9: à. 
Agni, où le prêtre se plaint de ce que son «petit mâle » à». 
€ ’est-à-dire le fou du sacrifice, a LL séparé des « vaches ». 
qui. sont. la les vaches célestes : ce sont ces. vaches elles-- 
mêmes qui doivent venir le re de Inversement, au vers : 
3 de l'hymne IL, 35 à Apäm Napät, dans la formule «Les 
unes vont avec lui, les autres vont vers lui », les femelles. 
qui « vont vers le fils des eaux » paraissent représenter les. 
offrandes où les s prières du sacrifice terrestre par FHonon : 
aux eaux du ciel qui «vont avec lui ». | : 
Nous voyons aussi opposées, sinon dans une même for. 
mule, au moins dans des passages dont le rapprochement 
semble inévitable, une femelle « étendue sur le dos », widnd, - 
“et.des femelles « penchées », jihmäh. Le sens de’ la seconde | 
qualification parait devoir être déterminé par la comparai- 
son des textes qui nous montrent l'urne, la source, Ja mer 
€ éleste penchée, I, 85, 11 ; VIT, 40,5, penchée et retournée 7 
sens dessus dessous, I, 116, 9, pour déve I'SeT SES EAUX SUP Ja. 
ferre. En fait, les femelles « penchées » dans le sein des : 
quelles Agni se tient droit, 1, 95, 5, “sont évidemment los. : 
“eaux du ciel au vers IL, 35, 9, où Agni figure sous: le nôm : 
“d'Apim Napàt, et revêtu de l'éclair. Par opposition aux. 
‘femelles ; penchées », c'est-à-dire, d'aprés notre interpré- . 
tation, tournées vers la terre, la femelle « étendué ‘sur. 
“le dos » où Agni a été ‘cngendré, IL, 10, 3, et qu ‘il tette, 
“en. se dressant, au moyen des euillers du sacrifice, V, 1, 8, : 
“paraît re présenter une femelle terrestre, probablement là : 
terre elle- isême. La même qualification est en Di expres-” 





Fe ‘Proprement « : dirigé durs le èiue sens » Gt « rie net uu sers dif. ; 
“rent. », Ce sont les mêmes termes, sauf la légère différence | de. sadkric ET: 
ct sarlhrit, qu servent à distinguer ! ag. temelles aux vers ï 164, SLR et X; Le 
| a! oo. où di que je mâle a deux € heinins. +: ti 7. parce at st 
: Je. chemin de ia terre ait ciel, tantôt dus un sens, tantôt dans. l'autre. 





; SA “On. nt pets © it. invitation ve . 
prêtre dans un ‘hymne à Agni, III, 29,3 : « Fais-le descon de à 
sur celle qui est étendue sur le dos. » Mais la one formule” 
se. retrouve mot pour mot dans un autre vers, X, 2 27; 13, où: 
la; phrase. : «Il vient, en sé dirigeant de haut eu bas, vers la. 
tèrré étendue sur le dos » est précéil dée de celle-ci: « Séjour- 
nant dans son sein, il fait. périr celle qui est is » L'op- 
position, évidémment intentionnelle, des deux phrases, 
suggère naturellement l’idée que la femélle « droite » est une 
femelle céleste. Les mêmes femelles que les Rishis nous mon- 
trent « penchées. » quand elles laissent couler leur lait sur la : 
terre, ont pu être représentées « droites » quand elles le. 
retiennent, ou encore quand, selon une idée plus d’une fois : 
oxprimée, elles tardent a enfanter le feu céleste. Et en effet, 

nous: voyons qu'ici Agni, ou plus exactement le mâle, non 
autrement désigné, fait périr sa mère, sans doute en sortant u 
de son sein de vive force ?. Signalons encore, avant de | 
| quitter la fémelle ra étendue sur le dos », c'est à-dire da: 
“terre, un dernier passage, I, 164, 14, exprimant l'action 
_ du sacrifice terrestre sur Les phénomènes célestes, et d'après . 
. lequel les _« dix » qui sont « attelés » sur cette femelle, 
-c'est-À- dire les dix doigts du sacrificateur, traînent Ja | pois . 
: de la loi ou de l'ordre universel. É 
pars auteur du vers I, 95, 8, dit de la prére : du poète Ÿ,en Jui 
opposant les vaches, les « eaux », “auxquelles le feu s’unit ” 
“sous sa forme « supérieure », qu'elle « nettoie le fond PE 
: Pour comprendre cette expression bizarre, il faut, d'une 
part, se rappeler les nombreuses formules qui nous montrent . 
dé mâle « nettoyé » par ses mères ; de l'autre, remarquer né | 
le" « fond » peut re présenter ici, et au vers suivant, L 95, 9 


fe lg Elle est AUSSL au deux aondes, . sis comine dt v à tout. lien de + 

Pr ce. Out eux qui sont appelés deux cuves au vers 1,164, 53. Mais 

les mêmes poètes” qui ‘désignent le ciel et la terre par le duel du nom de Ja 
terre seule ont bien “pu donner AUSSE AU couple unie éprihé te qui ne convient Li, à 

proprement qu ar uu des deux membres de ce couple, 

us Cf. plus bas, p. 85, On remarqnere : aussi au Vers SUIFANT l'opposition 
“de la. vache terrestre qui lèche de, veau et t'de la vac he céleste qui l'a ban- 
sans Cf. plus 1 has, p.79, | 

on itéralement « « le. püète la prière ”, Du Gta Auuiv. 

a 4 Si Ton in. Le Don à Jréyah mais à badhuri, 


=? LA her 






comme au on vers J11,55, 7 !,:une formé cachée d’ Agnt: 
LE supérieure » du feu qui «s’unit aux eaux ». L'idée :expré 
mée serait donc. celle d'une. action. de la prière sur le ie | 
- céleste. Au vers I, k64,9, au ‘contraire, Le « fœtus qui se tient 
aû milieu des femelles de la demeure * » paraît bien. être: 
l'élément mâle du sacrifice. Mais ps “alérs ‘cet élément 
mâle qui exerce ‘sur le ciel, de concert avec la DakshinÀ où 
‘salaire du sacrifice, une action que le poète, décrit en ces 
“termes : « Lä mère {céleste) a été attelée au joug ‘de le: 
: Dakshinà.…. Le veau a mugi, il a aperçu la vache qui prend 
toutes les formes dans les trois yojanas. » Agni est aussi 
associé, au moins indirectement, à l’action que les vers E,7 
78; 6 et 141, 1. appartenant à des hymnes composés en son : 
_houneur, semblent attribuer aux femelles terrestres sur les 
‘femelles célestes. Dans le premier, nous voyons les rivières 
sortir de la montagne, C c'est-à-dire les eaux tomber du nuage, … 
à. l'appel des «vaches de la loi », représentant sans doute . 
les prières. Dans le second, les vaches de la loi représen- 
_teraient au contraire les femelles célestes qui sont « ame- 7 
“nées » quand la prière « réussit » . Agni joue aussi un. 
e grand rôle dans l'hymne IL, 55, où nous lisons au vers 8, 
. que la prière « s'avance entre (les deux mondes). au- devant 
_ du don de la vache ». Le vers X, 20, 2, porte expressément 
que. c'est sous sa loi que les onolles désignées par le mot: 
ent *« cherchent le pis de la mère dans le ciel. 55 etil semble : 
bien qu'une telle formule ne peuts ‘appliquer qu aux femelles 
liturgiques, à la recherche des trésors célestes . C'est ainsi: 
que la prière à laquèlle le vers IX, 69, À associe, non. plus: 
© Agni, mais Soma, est comparée à un veau qui tette sa mère. 
_ Au vers IX, 75, 3, c'est Soma lui-même qui fait briller les . 
‘aurores, alors que les vaches * de la loi mugissent après 
lui. Ces vaches de la loi paraissent être encore les prières, * 
J'en dirai autant des sœurs, épouses d' Agni. qui, selon l’ex-: 
:.pression du versI,71, 1, ont « goûté » la noire et la rouge, 
“c'est-à-dire sont entr ées en jouissance de la nuit et de l'aurore: 
É Au. vers SX, 8, 3, : nous Êe trouvons l expression « « goûter » »} mais” 






4: Voir lus pe a. an 
9, Je ne crois pas qu on puisse séparer vréjant de rrijana, ct. vrijanya. : 
: 7.8. Cf, les. formules telles que € Indra à fait trouver la vache par. la 
“prière »,. dilté ralement «a rendu a vache facile à thonver pour 14 peer ». 
J42, 8, Nous les retrouverons dans l& detsieme partie. | A a L 
| . On traduit ordinairement « biche». 
“5, Proprement « celles qui donnent le lait : w, . 










és qu péhtentà » ‘sont les femelles célestes, 0: où, ; comme e: 
poète, les brillantes & au fond desquelles est. le ëhe: 
ya ce c est-à- dire qui enveloppent la Foy me céleste du mâ 

: assimilé à à un cheval. Et ce qu’elles goûtent, « dans le séjour : 
-de la loi », Torsqu' Agni, « torrent de lumière déposé dans Je: 
sacrifice », s'envole, c’est-à-dire, apparemment, remôénte au 
“ciel, C est. « elles-mêmes », tanvah, c'est-à-dire ces autres 
formes d’elles-mêmes qui constituent les éléments femelles 
‘du sactifice. Ën effet, les offrandes et les prières profitent aux 
femelles célestes. Ainsi, J'on dit des vaches qui « cuisent ». 
Soma « à la tête », c'est-à-dire au plus haut du ciel * , qu ‘elles 
mangent l offrande, IX, 71, 4, des vaches, « cuisant » égale- 
_ment le Soma, qui sont les compagnes d'Indra, qu'elles boi-. 
vent la liqueur « séparée » Ÿ, 1, 84, 10 et 11 ‘; de la vache, 
mére des Maruts, qu'elle tette, VIII, 85, 1; de vache. de 
“Väy u, qu’elle s'approche pour boire le Soma, 1, 2,3 ‘; enfin, 
rs vaches qui font couler leur lait « de la tôte de l Dieu », | 
c'est-à-dire toujours, comme nous le verrons°, du va haut du 

Es qu elles boivent l'eau « par le pied », 1, 164, . Cette 
eau qu Se boivent « par le pied », PR RNS parce 
qu'elle leur arrive de bas en haut’, ne peut représenter que 
J'offrände ou la prière. C’est dans le même sens que le vers], 
164, 51, parle d'une eau 1 qui monte et descend journellement, 









Nr Mat hde. C'est se contenter trop aisément que de traduire Ce. 
: mot, comme .le font M. Roth, M. Grassmann et M. Ludwig, « portées » ou 
« trainées par des chevaux ». CF., d'une part, les sept fonils de l'océan céleste, 
.: VIT, 40,5, et de Pañtre la montagne qui ue ne du le cheval, V, 54, 5, 
“8 Voir p. 84. | Fu, 
28. Vishüvant, rh forme terrestre du Soma, Cf. plus haut, les femelles 
€ réunies » et les femelles « séparées ». CF. aussi I, 164, 43. Llus tard, le. 
mot vishüvant a désigné le jour du milieu dans une fête d'une année, et par 
suite l'équinoxe. 1] signifie en réalité, non pas « qui est au milieu ». mais qui est 
. # distingué » des autres, « saillant » et par suite « supérieur » aux autres. De. 
à la comparaison du jour vishüvant à la tête (et non à la poitrine) entre les 
| épaules, et la promesse à ceux qui célébrent ce jour de devenir rishüvantas. 
SE à-dire distingués des autres. (Ait. Br., IV, 22,). ù 
| C'est peut-être dans le même sens qu "il est us au vers IX, ,% que . 
3 Séiia a « contenté » les femelles divines, 
‘8. Dans une énigme dont la première partie à été ‘déa. expliquée | pius 
haut, p. 217, « Hs ont nus la ferme dans le fœtus, le veau dans la 
. bouche », X, 53, 41, si la bouche dont :l s’agit était celle de In mère du 
“Veau, nous aurions peut-être une nouvelle allusion A8 femelle céleste ae 
le Soma terrestre, | 
m6 Pe 82 | . 
: NA Cf. ci-après, p. où. “. vache. ‘qui est rèprésentée nourrissant « par le 
pied y SON petit placé sur -Ja terre,. tandis qu'elie est elle-même dans le 
-.ciet. ‘Au vers. . 16%, FN également, c'est la vache céleste qui est invitée à 
D'holree Le | 






| On aurait tort. den { l'eau'qui MOnt 
“dont se forment les nuages. Ce + qui précccupe. ‘surtout 
“Rishis n est: pas la physique, mais la‘ liturgie. L'eat: Qui 
“cend est bien l’eau des nuages, mais Veau ‘qui monte à 
frande : ear, d'après s le même. vêrs, si ce sont les nuages q 
-récréent la terre, ce sont les « feux » qui. récréent le ciel 
cet ces feux qui, dans une antithèse aussi bien marquée, ne. 
“peuvent être que des feux terrestres, les. feux des sacrifices ïé 
îme. peuvent aussi porter dans le ciel d'autre au que of: ” 
: fraude, Cela n'empèche pas le poète de dire que c'est une. 
‘même eau qui monte et descend ainsi. Les éléments femelles 
‘du culte sont, en effet, considérés comme identiques de leur. 
‘nature à à ceux des phénomènes célestes. Cette observ ation 
nous ramène aux femelles « qui se goùtent elles-mêmes », Une” 
expression analogue se retrouve au vers X, 100, 10, où les. 
vaches auxquelles 6 elle est appliquée paraissent être des vaches 
_ réelles, se nourriss: ant des vaches célestes, c'est-n- -dire buvant: 
l'eau de la pluie: « Soyez-vous à vous-mêmes votre PF ne 
remède, » | | L 
Les rapports du mâle avec les femelles enr conçus | 
comme une union sexuelle entre le mâle céleste et les femelles . 
_ terrestres au vers IX, 72, 3, qui nous montre Soma se diri- 
geant vers les vaches malgré le cri de la Fille du Soleil. 
| Nous verrons plus loin! que cette dernière est une amante : 
céleste de Soma. Le vers ajoute d’ailleurs qu "il habite avec. 
deux groupes de sœurs ?, Au vers IX, 93, 1, où figurent « les. 
filles du Soleil » (pluriel), Soma échappe également à Les 
femelles célestes, probablement pour se réndre + à l'appel: des 
- prières, mentionnées dans l'hétnistiche précéde nt. a 
Nulle part les rapports du mâle: avec deux sortes de. 
* femelles dont les unes habitent le même monde que hi, et. 
les autres uu autre monde, ne sont plus nettement indiqués 
. que dans le vers TT, 55, 17 : « Quand le mâle magit au milieu. 
“des unes, c'est dans un autre troupeau qu ÿE dépose. sa. 
semence, >. » Cette formule à pu servir à exprimer à ES fois 
| l'union du mâle céleste avec les femelles terrestres :et celle : 
du mâle terrestre avec les femelles célestes, l'action: du ciel 
sur la terre et l'action de la terre sur le ciel que nous AVONS 
Vues opposées lune & à l'autre : au ver rs f, 164, 51: « Cette. 












. Dans le chapitre ile la troisième ‘partie consacré aux Agvins. 
. Voir plus haut, p.58. sn | Fi n 








A 7. SUITÉ DU. PRÉCÉDENT. — LA FEMELLE CACHÉE, — fs. 
17 RAPPORTS AVEC LE MALE CACHÉ ET LE MALE VISIBLE. . US 





‘7 Des données -non moins intéressantes sur les relations du 
. mâle avec des femelles appartenant à des mondes différents, 
: éont celles des textes qui opposent l’une à l’autré deux de sés 
“mères, J'une comme lui donnant toujours, l'autre comme lui 
: refusant quelquefois son lait. : 
L'idée d’une mére céleste qui abandonne sa séogéniines 
“est familière aux poètes védiques. C'est ainsi que nous 

‘verrons Aditi « re jeter » Maärtända, X, 72,8 et 9 ', et Sa- 

cranyo abandonner ses deux jumeaux, X, 17, 2° . On peut 
“rapprocher de ces faits, en raison de F° assimilation fréquente | 
dans la mythologie védique du personnage de la mère et de. 
“celui. de l'épouse, la fuite d'U ni abandonnant son époux 
 Purûravas , dans i hymue X, Il est aussi fait allusion 
dans plusieurs passages ar idée. que la vache céleste se 
” dérobe parfois au sacrificateur qui veut la traire. On prie 
Sarasvati de ne pas refuser son lait, VI, 61, 14'. On de- 
_mande à. Indra et Varuna une vache qui ne refuse pas son 

“lait, IV; 42, 10. Aux vers 11 et 12 de l'hymne VI, 48, la. 
vache « qui-ne refuse pas son lait », que les pré tres doivent : 
‘amener au sacrificateur par ! le moven djäne pri’re nouvelle, 
“paraît . être la même qui a donné à la troupe divine des 
“Maruts un Jait de gloire et d'éûmmortalité. On pourrait donc. 
“E assimiler “à Priçni, qui passe, comme nous le verrons, 
pour. la mére des Maruts. Remarquous que Prieni, d’ "après 
Je vers 22 du même hymne VI, 48, donne tout son lait 
“en. une fois, ce qu il faut peut-être ‘entendre en Ce sens que, 
| comme celui de Ia vache dont il est question an vers X, 
es de son lait est aunuel *, c'est-à-dire ne coule « qu'une 





ii Vol ET, . br 
2: Voir la deuxieme partie, 
8, Voir p. 96, | 
: 4. Les vers 11 et 12 du inême. hymne 1 ne permettent pas de croire qe, 
“ans cet hymne, Sa asvaiti représente s seuieruent une Yiv ne terrestre. 
Le CE, {a vache He ts Ribhus gartlent un an, IV, 33,4. CE aussi, VE 
08: 4, 






ne ofrande ds Je hs ne STATS en re 
:: Maintenant, si l'on se rappelle ce. que nous avons s dit. plus” 
| haut. de l'élément mâle du sacrifice allaité par la-vaéhe.: 
céleste, on. comprendra aisément que, lorsque cette même. 
. vache. se. dérohait, ilait été considéré comme privé de son : 
“lait. Enfin l'opposition de J'offrande ou de la prière, qui: 
‘ne lui manquent jamais, à la mère céleste, qui parait quel-. 
quéfois. Foublier ou le négliger, n'était pas moins naturelle. 
Or, dans l'hymne I, 55, il est bien dit au vers 12. des: 
| deux: mères d’Agni, appelées là, l’une la vache mère, L autre: 
ca vache fille, qu elles l’ allaitent ensemble, Mais au vers sui- 
- vant? , nous lisons : « Elle à mugi en léchant le ve au d’ ‘une . 
autre. En quel monde la vache a-t-elle caché son pis? I. 
s'est gonflée du lait de la loi. » Il parait évident qu'Ilà - 
_ représente ici la prière du sacrifice terrestre, vache mugis-. 
sante, toujours gonflée de lait pour Agni, toujours léchant: 
ce veau qui a pourtant une autre mére, une mère céleste. 
Celle-ci au contraire a caché son pis on ne sait où; elle. 
refuse son laït au veau léché par la prière, par celle qui, ‘selon. 
l'expression du vers suivant, revêt divers ornements. « de: 
pieds », c'est-à-dire diverses formes métriques :. en d'autres. 
termes, la lumière ou les eaux du ciel se > dérobent à F appel: 
‘du sacrifice. . 

Notre passage parait d’ ailleurs avoir + été une  undle con 
sacrée ; car il se r gtrouve, mot pour mot, sauf la mention 
à Là, au vers X,27,N4. Il est sans doute fait allusion à la. 
: même formule 1 ce passage du vers X, 117, 9: « Deux: 
_ mères d'un même petit ° nel allaitent pas également. » U 
| À, Cependant le vers X, 74, " où il set question d une femelle qui . 
“en une seule fois beaucoup de fils, pourrait suggérer une autre interpréta-. 
tion pour le vers VI, 48, 22: Pricni aurait donné tout son lait en une fois. 
‘parce que tous ses enfants, les Maruts, sont nés ensemble. ae 
2, C'est dans celui-là, et non dans le précédent (41), concernant. la Nuit 
_et l'Aurore, qu ‘il faut chercher les indications propres à déterminer la na: 
ture des deux vaches opposées l'urie à l’autre, l’une. comme mère, J'aitre 
. comrne fille, Sur ce dernier rapport qui, dans le Rig-Veda, n'a jamais, que je. 
. sache, été. étendu à la Nuit et à l'Aurore, appelées encore au vers 11 deux: 
. sœurs, voir plus bas, section vu, Cf, d'ailleurs Apàm Napät opérant ici-bas | 
« par Je eorps d'un autre », II, 3%, 43. Sur la présence dans deux. où 
plusieurs vers successifs d'un méme hymne des conceptions les plus diffé. 
“rentes concernant les mères d Agris ef. entre hui d'autres l'hyrane:. 
1, 95. Fi 


| 73, Sammdtard, Ce terme, en tout cas, me > parait. mettre hors d. done 1e 
fait même d'une allusion mythologique, Car je me : refuse à le : prendre: 
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“premier emploi, on an vers 4 € Une autre noûrr do. 
“veau; sa mêre ne bouge pas". » L' alasio aux deux. mèrés se 
_retrôuve encore au vers X, 61, 17, dans V'érître duibandhu. 
- donnée au sacrificateur. (agnt où OR qui doit traire A 
vache x stérile », ne Ê 
. Un rapprochement qui s’ ‘impose aussi est celui dus vers ü, 
“18; 2 2, où ilne peut être également question que. d'Agni ou. 
“déeSoma: « : autres : ont ‘engendré celui qui est le fœtus 
‘d'une autre. » Ces «autres » sont, il est vrai, du genre. 
; masculin, ainsi que d’ « autres » encore en compagnie 
“desquels: le « noble mâle » figure dans le même passage, 
c’est-à-dire qu’à l'une des mères du feu, si c’est de lui qu’il 
s'agit, le poète oppose les prêtres ou les dieux qui l’allument 
dans d’autres mondes, au lieu de lui opposer ses autres 
_mêres dans les mêmes mondes. Nous disons « ses autres 
_méres », et, en effet, le premier hémistiche du vers cité 
“paraît contenir une allusion, non plus senlement à deux, mais 
À trois naissances d'Agni. Ceci nous conduit au vers V, 47, 
5, où il est dit du mâle, sous forme d'énigme, et comme une 
grande merveille, qu’ «il est nourri par deux jumelles autres 
que sa mère, nées l'une ici, l’autre là». La formule présente 
“une ressemblance frappante avec celle des vers III, 55, 13: 
‘X,. 27, 14. Le dernier détail, exprimé par l'épithète iheha 
cjéte, paraît devoir être interprété en ce sens que l'une est née 
dans le ciel, l’autre sur la terre »*. La nourrice céleste du 
mâle, Agni ou Soma, serait ici distinguée, en compagnie de 
sà nourrice terrestre, et en tant que mañifestée comme elle 
dans l'espace visible, de la mère qui ne se montre pas. Nous 
aurons à citer dans le chapitre suivant plus d’un exemple € de 
_cette application particulière du nombre trois. | 
| Bien éntendu, l'absence de la mère céleste n’est jamais 





{contrairement à Pacbohtuaton la plus Hate. : puisqu' il est oxyton 
 dans-le sens possessif. Ce sens, déjà fort peu intéressant dans notre passage, 
serait (out à fait inadmissible au vers de l'Athar va-Veda, VIIE, 7 1, 24, | 
4, Kéheti maté. Cf. ibid., T: ksheti budhnah. On peut remarquer qu’au 
vers X,:97, 44, Ja formule identique à celle du vers 13 de l'hymne IT, 55, 
est précédée d'un hémistiche où se rencontrent également les mots: « La 
“mére :est arrélée. » Nous avons déjà dit plus haut qu'au vers précédent, X, 
27, 13, la femelle « droite » que fait périr le mâle enfermé dans son sein 
est üne mère qui refuse d’enfanter. … : . 
2, “8, C(. l'application de. l’épithète ihcha jût aux Movie 1. 181, 4 ii 
“bas; partie H1;, et surtout de l'épithète équivalente iheha- lin Â, VI 59, 2, 
“À Agni, dieu du sacrifice, et à Indra, dieu du ciel, 





ne à hi os <on. pis on “intiédtatement are A: 
-:vers {12}, où les deux vachés figurent comme allaitant toutes s° 
“deux le veau. La « réunion » de: HR vache et du veau est: 


‘même devenué un mythe célèbre que nous retrouverons 
‘dans la légende des Ribhus, qui, pour opérer cette rémnion, 
“ont tiré, cf. III, 60, 2, la vache « de la peau », 1, 110, &:.° 
“2 Mais qu'est-ce que cette « peau », et, plus. génér ralemént: : 
quel est le lieu‘où la mère d’ Agni ou de Soma reste cachée 
‘dans le temps qu’elle se dérobe à l’attente du nourrisson ? La. 
notion des femelles cachées est familière aux poètes védi-. 
“ques. Aucun mythe n'est plus connu que celui des vaches 
cachées, trouvées par Indra, I, 6, 5, ou par Brihaspati, X, 
108, 11; cf. 68, 7 et passim. Les formes cachées des vaclies’ 
sont encore trouvées par Soma, IX, 87, 3, gardées par. 
Agni, V,3, 3, cf. 2, connues de Varura, VII, 41, 5, qui 
: révèle les trois fois sept formes cachées de la vache, VII, 
87, 4; cf. IV, 1, 16, réduites à sept! au vers L 164, %. 
Les vaches c achées peuvent être les aurores qui disparais- 
sent régulièrement chaque jour, ou les eaux. qui se dé-: 
-robent pendant la sécheresse. Pour celles-ci, et en tant. 
“qu'elles sont distinguées des nuées qui les renferment, l'invi-. 
“sibilité pourrait. S ‘expliquer : sans la conception d'un séjour : 
qui soit lui-même invisible, Ce sont en effet les nuées qui ont 
suggéré la premiére idée de ces montagnes, de ces c cavernes, 
“où les eaux de la Sue sont cachées, de ces étables où séjour- =. 
nent les vaches céléstes. Mais quand les vaches cachées re- 
présentent les aurores, elles ne sont plus seules i invisibles : : 
les étables qui les renferment le sont aussi. D’ ailleurs, les 
nuées où sont cachées les eaux on souvent ellés- 
mêmes, La « montagne » est ehgloutie dans le ventre du 
démon Vritra, 1, 54, 10. C’est ainsi que dans l’ordré: des: 
phénomènes météorologiques comme dans celui des phéno- 
mènes solaires, s'imposait nécessairement l'idée d'un lieu 
mystérieux, recev antles nuées pendant la a sécheresse, comme: 
il recoit chaque jour les aurores. IL va sans dire que ce lieu 
devait ètre en meme QU conçu comme: renfermant la. 








| 4. Sar l'emploi de ces nomhres, voir 2. rie suivaut. Sar le sécstt . 
passage, je ferai observer que le mtt nihita a Dee 1 ue sauvent 
lidee d un dépôt dans un lieu secret, cf. nidhi. ee Le dE . 








qu . ne dent êtes one par: chdrae | | 
#E Les éléments . femelles de la mythologie er ne s0n 
“'d'ailleurs.pas les seuls qui puissent. être momentanément ca. 
:.chés dans le monde invisible. Ce: que nous avons dit des 
- aurores ét. des eaux est applicable au soleil, à l'éclair, et 
- plus g généralement aux formes célestes d’ Agni et de Soma. 
+ la vérité, les passages où il est question d’Agni caché, I, 67, 
Se 14, 3: JU, 1, E4:.5,10:9,5: V,8,3, cf. X, 58, 3, OU, 
: Fe fui revient au même, d’ Agni « découvert » par des sacri- 
: ficateurs Lerrestres ou célestes ?, n'impliquent pas par eux- 
mêmes l idée d'un séjour mystéri ieux de cet élément. Agni 
en effet, est caché dans le sein de ses mères, IV,7,6, cf. X. 
28,8. Il y séjourne, HE, 8,1, il y repose, 1, 140,7; HI, 55, 4. 
Cela peut signifier simplement qu'il est caché t tant tôt dans k 
bois, 1V,7, 6; I, 55, 4; V,11,6, tantôt dans les eaux, X, _ 
6; 46,2, ete. et en effet, nous lisons au vers 1,67, 6, qu'il v 

de cachette en cachette *. De même le Soma caché, cf. I, 23, 
14, peut être le Soma caché dans les eaux, X, 148, 2, cf. HI, 
- 39, 6,etc Fa également dans ses mères que le mâle cst caché 
au vers X, 27, 16,et au vers X, 8,5, où céte idée est expriméé 
‘: par une épithète bizarre appliquée His mères, acvabudhndl. 
. au fond desquelles est le cheval »*. Mais lés mères du mâle 
peuvent elles-mêmes disparaitre dans un séjour invisible, 
… Ce séjour se trouvait être ainsi le réceptacle d' Agni et de 
_:Soma aussi bien que des femelles de toute sorte, et non seu 
_ lement d ‘Agni ou de Soma représentant le soleil couché, mais 
encore d'Agni ou de Soma représentant ces éclairs dont «on 
- ne connaît pas le séjour », 1,.103, 1. La cachette de Soma 
paraît être en cffet distinguée des eaux au vers IX, 70, 2. 
où nous lisons qu "il s'est revêtu des eaux brillantes quand 





a. Sur cette application du nombre trois, voir le chapitre suivant . 
Noir I, p.109 et suiv, | à 
4. Littéralement « par une chéhette dans une cachette » 

Voir phis haut, p. 69'et note 1, 

“sont. ces eaux: qui sont désignées eu vers ï du méme hymne par : 













| Lee pen es ciel ee ki terre, Notons. d'ailleurs. en 
“regard des trois :fôis. sept formes cachées de la. vache, V Le 
“87, 4; les trois fois sept places. cachées d’Agni que le vers. 
TL 7e 6, suppose: renfermées en lui, sans doute pour dire... 
:qu' Al dépasse. l'univers, que. l'univers ne. peut le, contenir. 









. Peut-être ‘faut-il entendre aussi le. vers III, 55, 15, en. ce. 


-sens que «. deux séjours sont. renfermés. dans Agni, dont” 
+ un.est visible, l'autre invisible ». =. 
, Nous avions rencontré déjà la. Sotion de nonde invisible 
“dans les mythes de la vie future *. C’est dans ce même monde … 
que doivent se retirer les” sacrificateurs célestes: quand. ils 
 disparaissent'et. qu ‘ils prennent dans le mystère leurs formes 
supérieures, X,5,2, et cachées, cf. VII, 103, 8. C'est néces- 
sairement à un séjour caché des dieux que $ opposent leurs: :. 
‘demeures inférieures et visibles, soumises d'ailleurs elles- 
mêmes à des lois ur car et cachées, IT, 54, 5. Les . 
places cachées (cf. I, 164, 5; X, 53, 10?) doivent être. 
surtout celles de ces anciens pre que nous avons ren- 
contrés déja aux vers I, 164, 50 et X, 90, 16,: cf. A, et.” 
a Ier encore faire allusion Jes vers I, 27, 13: pur 
VE, 91, 1:97, 5; X, 72, 2-3; 191, 2. J'avais du re este, “ds 
Ja Du page de ce livre, compris dans le nombre des 
différents sens applicables au mot « ciel » l’idée d’un séjour 
invisible, C’est peut-être, au moins dans certains cas, ce … 
séjour, plutôt que laciel visible, qui est désigné par les noms 
de « place suprême 'Agni », [,72,2 et 4, de «place de Soma 
dans le ciel suprême », IX, 8@, 15, cf. 83. 4, ou de « place 
suprême de la mère », IV, 5, 10, et d'Ayu. v, 43, 14, ER. 
à-dire encore d'Agni * | se 
Le simple nom de « ue de la vache, » a gohë, 


nom de « mères du inilieu », destiné sans doute : à les disting uer de la mère | 
ie Soma dans le monde vieible. ' ar 
le Ro voir plus haut, p. 74, note L. 
+: p.. He 

Le J, pe “Aux passages cités alors sur doses « allées et venues » à dame 
le ajouter 1, 164, 19; 21; 22, rapprochés de 47, ee 
. Cf. Ep. 59.60, ‘et le vers 45 du même hymne. On peut rapproëlier: anéei 


& ces passages ceux où il-est parlé de la naissance d'Agni dans le ciel Sue si 
prême, VII, %, 7, et de la naissanée (ou de da pate) ) ARS dx chersl, 


_À,.66, 1, cf. T1, 463,7. ne 

5. Ci. l'étable, vraja, XI, 39, 40: : V, 4, 6: VIN, 32, rs érva, IV. 98. ne 
Ja demeure pastya, X, 96, 11, la « porté » », À, 58, 9, 2 enfin ler name -(séjon | r? 
AT, 39, 5, de la vache, re SE 











* debate permis . croire qu “il rss à. à préférence 


‘ de son caché de la femelle coue HT, oh cË L 67 16% 


#6 ra 


ie où la Vache est. en Fhêne temps appelée “ .. mère: », ; par: 


4" arr « suprême », où mieux encore, comme aux vers 
HN, 5 8 etIX, ‘71, 5, par la qualification expresse de 
0 Éschd ». C'est à la découverte de « la place cachée de la. 
=. vache »'que la révélation de la prière à l'homme par Agni est 
comparée au vers IV, 5, 3. Le séjour dont il est question au. 


| vers: "VII, 87, 4, dans Ja formule « les secrets de la place » 


est ‘aussi la place cachée de la vache, puisque ces secrets 
| sont] les trois fois sept: formes de la vache, révélées par . 

TU. | 
_ À côté de ï formule de goh « la place dé la vaché.» ”, 
. il faut placer la formule padam veéh « la place de l'oiseau », . 
I, 7,7, désignant évidemment un séjour d'Agni ou de Soma, - 
. qui, comme nous l'avons vu, sont l'un ct l'autre représentés 
:: c6mme des oiseaux. Or, non seulement la « place de l° oiseau » 
: reçoit au vers I, 164, 7, la qualification de « cachée »?, mais 


ce passage est précisément un de ceux qui, dans le chapitre | 
. suivant, nous serviront à montrer comment le monde dnvi=. 


— sible s’est ajouté, dans la formation de certains nombres my. 
+ ‘thologiques, au nombre des mondes visib#es. | | 
"La formule _padam veh se rencontre en outre dans 
* ‘passages, IE, 5, 5-6 et IV,5, 7-12, où elle est rapprochée de 


_ deux autres formules qui paraissent encore désigner le monde 


: invisible. L' une est sasasy a carma « la peau, l'enveloppe du 
È dormeur »; »; l'autre est rip agram « le sommet de la trom- 
 perie ou de la trompeuse *. Ces nouvelles formules réclament 
os explication. Nous commencerons par Ja seconde. 
:, Le mot rip, en dehors de l'expression ripo agram, Il, 5,5, 
:# de Ve expression ripa ne Lo ue le : sein de la ne », X, 

HE p. CA4b et 225. Re 


en. Fi ne semble pas que le mot nihita (voir Élus haut, p. 74, ‘note 1) puisse 
:* avoir ici d'aûtre sens. En tout cas, Ja’ « place de de au » est « ignorée n, 


. La même épithète se reneénire encore au vers JH. 


EU U4, Elle est tent le second passage par ape agram. Voir ci- 


'désions, pr TR nel 





ne ripe pastis ousrait: done aire nr à de ons, 
reténant, soit la femelle, soit le mâle: “Mais la. femelle, si. elle" 
sédérobait volontairement à l attente des hommes, méritait. 
‘elle-même le norû de « trompeuse ». En tout cas, le « sommet » : 
et le ra sein .de la Le Mt » OÙ Ke, «de Ja trompeuse » sont de 








Éibelle. Et en re au verg. x, 79, 3, da féeale ripa supasthe 
est. rapprochée dela formule métur guhyam « Je-mystère, n° 
e'est-àcdire « la forme my stérieuse la mère ».. Celui qui. 
‘est dans ce sein (dans ce giron), et qui tette, ibid, ne epaut 
être qu'une forme cachée d'Agni ou de Soma.  ? 
: À côté de la formule « sommet de la tromperie » » PTE «. de la: : 
Hrompeuse- » , figure au vers 5 de l’ hymne HE,.5 à Agni. la. 
formule équivalente « place de l'oiseau » : «Il garde. Je.séjour’: 
qui lui est cher, le sommet de la tromperie (ou de là trom=" 
peuse), la place de l'oiseau ». La, même phrase. se. retrouve : 
mot pour mot au vers IV, 5, 8, à cela près que la forme: ripah. 
y ést remplacée par la forme rupah, Si cette forme, qui se is 
réncontre déjà au vers précédent dans la même;com binaison,: - 
agre rupah, mais qhon ne retrouve plus que dans ‘un seul. 
autre passage, au vers X, 13, 22 n’est pas une. fausse: lecon 
pour ripuh, le thème ruwp, dont elle est le génitif, ne peut | 
avoir d'autre sens étymologique que celui de « fente » (racine 
rup, plus tard lup, « rompre ») et par suite de «caverne 5: 
il désignera donc en tout cas un séjour de la vache céluste 
cet le sommet de cé séjour sera toujours 1 a « place « cachée »;.: 
la cinquième des « cinq places de la rup », X, 13, 3, qu : 
nous retrouverons dans le chapitre suivant, et dont les quatre. 
autres sont les points cardinaux. e - . 
En mêrne temps qu'elle est rapprochée ia « sommet de la. 
tr omperie ou de Ja trompeuse » au vers [I 5, 5, la « place. | 
de l’ O1SCAU > est, au vel TS suivant, rapprochée de: « Ja. péa : 
Ü 'est-à-di ré de (& Robe D » du €. dormeur », “épalemen : 
4 Voir vol. TI, p. 479 ie 


























x. ep le pot qui ietté - C a a sein. . 
“tromi perie. » OÙ dela « trompeuse : »?, en sorte que cette citation : 
nous offre une troisième fois le rapprochement “que. nous : 
“avions. rencontré déjà aux vers III, 5, 5et 6 et IV, 5, 7. L'ex-. 
pression: « matrice du dormeur » qu'on trouve. ‘encore au vers 
V2), 4 et. celle de «sein du dormeur » que présente le. 
_vers. TV, 7; Ÿ, après une mention d’Agni caché, ibid. 6, pa-. 
| raissent avoir le même sens que celle. de « peau du dor-. 
_meur ».: Cette « peau » du dormeur est son enveloppe. Le: 
terme. de. ne peau » appliqué aussi, soit dir ectemènt, soit par : 
“voie. de ‘comparaison, à la terre, 1, 85, 5; X, 68, 4, éf, V, Bo: 
“+, pre deux. mon ndes de la terre où . ciel : 1 ndra enroulé, | 












ER 


. _. 130. 8: IX, 13, 5. D'une fac on An 
rale,.T Side aux ‘différents séjours où Agni et Soma 
peuvent être renfermés, à l'euvéloppe dont Soma se dépouille: 
comme un serpent de sa vieille peau, IX, 84, 44, et la « peau» 
“céleste a, comme tous les autres détails de la mythologie sue’ 
“praterr estre, sa représentation" sur la terre, soit dans la terre. 
elle-même (LUI, 2}, 5%), soit dans le t tamis ‘que traverse. 
‘le. Soma, tamis appelé au vers IX, 69, 3, la peau de bre. 
“bis, et rappelant la peau qui lui sert de tamis céleste, X, 31, 
8, :8 t FAUNE une peau réelle, dans une peau de vache qui re 
ë suc sn par] les E du pressoir, IX, 66, en: À 






est avec de dorment, éc'està-dire : avec Ag où Sonia Jusque alors, 
“endormi Où. caché, qu'iudra à apporté le. richesse à Vimada, 1 4,57, 4. Le 
Là dormeur ». qui d'après le vers 3 de l'hy rane VIT, 61, est saisi avec la . 
ti vhait bien. être le. Sora véché: Les Formules bizarres ahondent dans le 








È appelle encore le” « auf: #, TA plus ass pi EL has de 8. 
À été relevée. dans Particle cité p, 124. On  … que notre 
ét tiQN am mot SaS4 ‘est ici conforme : à este du Ie 5, à. | 








ute qui estappelé au vers IV, 17 ed 

Bau », et qui “recoit dans n6 dfe forma: le nom dé cpe | 
:dormeur ». Signalons aussi comme une aütre réssembl nce e 
; cher: des Ribhus- avec celui qui nous oecupe, la. peau 
dont a ins font. sort “une sine, L 410; x 






















Srnmst à ds a à trompérie”e ou | de ja d'trohipaute, ‘peau 
“méur », que nous avons vues réunies deux à déux où {rois à 
trois dans plusieurs passager, le sont toutes les quatre, a 
troisième sous la forme de « sominet de la rup », dans les 
«vers 7,8 et 10 de l’ hymne IV, 5,et dans le dernier, la 

Sn la vache ». est en même 8 temps Nu la « Ars 6: SUpré 






















Ps », € ubctedire, d'un “for.  rnéulière e la vache 
à célesté que. nous un dans le: mythe “des Marüts. S. 
- Tout ce passage, IX 5, 7-12, me paraît mettre “hors de 
doute à la fois Fiquiralsnce des quatre formules et. idée 
de mystère! qui s'y attache. ; ee 

; Certains emplois des mots. éigaifént « tête » ‘mr 
:çuras, çirshan, paraissent rontrer da äns le même ordre d'idées 
à de anivate d’ AEQre les € Mes « tête c du moride », «tôt 


ï + 5 La e EN 
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“est né d’après le vers X, 88, 16, et celle où les vaches. qui 
mangent l'offrande, c eu les vaches célestes, « cuisent 
le Soma dans leur pis » ‘, IX, 71, 4. L3 «tête de la mon- 
tagne » sur laquelle s arrêtent les Acvins, VII, 70, 3, est: 
encore une figure analogue. Ailleurs, c’est Soma lui-même, 
IX, 27, 3; 69, 8, ou Agni, I, 59, 2; IL, 2, 14; VI, 7,1; 
VIII, 44, 16, qui est appelé, par une sorte de métonymie, la 
« tête du ciel» ou « du monde* », X, 88, 6. C’est pendant la 
nuit qu'Agni est la tête du onde après quoi il naît le matin 
sous la forme * du soleil, ibid. Agni, tête du monde, est donc 
bien le feu caché. Mais les formules qui doivent ici nous 
arrêter surtout sont celles de « tête d'Agni» ou « de Soma » 
et plus généralement « du mâle, du taureau », et la formule 
correspondante « tête de la vache ». 

À la vérité plusieurs passages attribuent, soit au mâle, 
soit à la femelle, autant de têtes que de formes. Agni a trois 
têtes, I, 146, 1. Soma se fait trois têtes, IX, 73, 1, c’est-à-dire 
prend trois formes,et même aucune des formes dont il s’agit 
là n'est cachée, puisqu'il les prend « pour se laisser saisir », 
tandis qu’Agni naissant dans le mystère est « sans tête », 
IV, 1,11. Le mâle dont la forme monstrueuse est décrite 
au vers IV, 58, 3, a deux têtes. Nous retrouverons au cha- 
pitre suivant le mâle à sept têtes, II, 5, 5, et la prière ou 
l'hymne à sept têtes, X, 67, 1; Vâl. 3, 4, formule eévidem- 
ment équivalente à celle des « sept prières ». 

Cependant on comprend aisément qu'à un autre point de 
vue, et quand on voulait représenter l'whité essentielle d’un 
être à formes multiples en lui attribuant un seul corps, on 
lui ait donné pour tête la plus’élevée de ses formes. Une con- 
ception de ce genre s’accordait bien avec des images telles 
que celles des vers X, 8, Get IX, 71, 1, qui nous montrent 
Agni élevant sa tête dans le ciel, et Soma prenant le nuage 
pour chevelure. Mais elle paraît avoir eu en même temps une 
portée mystique analogue à celle que nous avons cru décou- 
vrir dans les formules précédemment étudiées. Au vers X, 
79, 2, précédant immédiatement l'un de ceux où nous avons 
relevé la formule « sein de la tromperie », il est dit que la 
tête d'Agni est cachée. L'idée de « tête » est combinée avec 


1 Sur cette expression, voir plus bas, p.45 et note 4. 


. Et non de la « terre », comme j'avaiiiieduit précédemment, HE, p. 116. 


” Je me décide Fu cette HnApR eue [SUP laquelle j'avais hésité, 1, p. 
6." : 
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celle de « place de l'oiseau » au vers I, 164,7 : « Qu'il parle, 
celui qui connaît la place cachée de ce bel oïseau ! Les vaches 
font couler leur lajt de sa tête. » La « tête » de l'oiseau 
semble là ideutique àla « place cachée » qui est à la fois celle 
de l'oiseau et de la vache, la forme supérieure du mâle étant 
confondue avec son séjour mystérieux par une sorte de mé- 
tonymie analogue à celle que nous avons observée plus haut 
dans le passage de l'idée de « tête du monde, où séjourne 
Agni » à celle d’« Agni, tête du monde ». C'est ainsi encore 
qu'on dit de Soma qu'il « garde sa tête », IX, 68, 4, à peu 
près comme on dit d'Agni qu'il « garde la place de l'oiseau », 
III, 5,5 et IV, 5,8. Le tour paradoxal des formules ne doit 
pas nous arrêter. Les poètes védiques, bien loin de l’éviter, 
le recherchent, surtout en pareille matière, et nous verrons 
plus bas la parole sacrée qui « enfante son père » accomplir 
ce miracle « dans la tête » de ce même père, X, 125,7, c'est- 
à-dire toujours dans la partie la plus élevée et la plus mys- 
térieuse de l'univers. Tous les êtres partent comme des bran- 
ches de la tête d'Agni Vaiçvänara, VI, 7, 6. Les deux formules 
correspondantes « tête du taureau » et « tête de la vache » 
éveillent aussi l’idée du monde invisible aux vers I, 30, 19 
et X, 46, 3. Dans le premier de ces vers la roue du char des 
Acvins placée sur la tête du taureau ‘ est opposée à celle qui 
parcourt le ciel. Dans Le second, nous lisons que Trita à dé- 
couvert Agni sur la tête de la vache. La « tête du taureau » 
doit d’ailleurs différer peu de la « tête du cheval », cachée 
dans les montagness qui est rapprochée de la forme mysté- 
rieuse de la vache aux vers [, 84, 14 et 15, et qui semble 
bien considérée aux vers I? 163, 6 et 7, comme iden- 
tique à la forme supérieure du cheval dans le séjour de la 
vache *, | 
La forme supérieure de Soma est désignée uniquement par 
le mot « tête » aux vers I, 43, 9 et IX, 93, 3. Dans l’un, le 
Soma-tête est prié d'accueillir * les créatures dont il est le 
père et qui l'honorent. Dans l'autre, nous voyons les va- 


41. Cf la roue invisible du char de Sûryä, identique au char des Acvins 
plus bas, troisième partie. re 

9. Cf. aussi la « tête de Bhaga », X, 151, 1. Nous retrouverons encore 
ja « tête du cheval » dans le mythe de Dadhyane, faisant partis de la Île- 
gende des Açvins (partie IT). La « tête du sacrifice », IT, 3, 2; IX, 17, 6, 
pourrait être aussi la forme supérieute et cache du sacrifice. 


3. Ilest prié de les accueillir « sur son nombril », ce nombril figurant 
le lieu de leur origine (voir I, p. 35). | 


ches « cuire » le Soma-tête, comme nous les avions vues 
tout à l'heure cuire le Soma à la tête du monde, 

Cette formule bizarre « les vaches cuisent le Soma» éveille 
à la fois, ainsi que je l’ai montré ailleurss#, l’idée de l'of- 
frande « cuite », c'est-à-dire prête à être offerte aux dieux, 
et celle qui est exprimée dans une autre formule très usitée 
« le lait cuit dans les vaches crues * ». Les « vaches crues », 
c’est-à-dire « froides », sont les nuits, les aurores ou les 
nuées, et le « lait cuit » qu'elles renferment est Agni ou 
Soma représentant le soleil ou l'éclair *. Le « lait cuit », ou 
plus simplement le « cuit », est encore une représentation 
du mâle caché que nous avons du reste déjà rencontrée au 
vers X,79,3, avec le terme de « dormeur » et la formule 
« sein de la tromperie » ou de la « trompeuse ». 

En résumé, les éléments, soit mâles, soit femelles, de la 


4. Sur le vers I, 164, 28, où le mot « tête » désigne également la forme 
supérieure du mâle, voir plus bas, p. 89. 

2. Mémoires de la Société de linguistique de Paris, IV, p. 128-129 et 116-117. 

3. Ou simplement « le cuit dans les crues », VIII, 78, 7. L'idée de lait est 
formellement exprimée aux vers I, 62, 9; 180, 3, celle de vaches aux vers I, 
180, 3:11, 40, 2; II], 30, 14; IV, 3, 9: VI, 17, 6; 4%, 24; 72, 4. cf. VII, 
39, 25. 

4. La formule peut sans doute avoir un sens, appliquée aux vaches réelles, 
et eneffet, le lait du sacrifice est appelé au vers X, 179, 3 « l’offrande 
cuite dans le pis ». Je n'en crois pas moins qu'elle s'applique le plus sou- 
vent, ainsi que celle du lait « blanc, brillant, dans les vaches noires et dans 
les vaches rouges », I, 62,9 ; IV, 3,9, cf. VI, 72, 4; VIII, 82, 13, aux vaches 
mythiques. Sans parler de l'emploi du mot usriyd, 1, 180, 3 ; 11, 40,2; VI, 
17, 6, qui renferme au moins une allusion aux vaches aurores (voir I, p. 316), 
j'ai fait remarquer (article cité, p. 117, note 2) que, non seulement notre for- 
mule célèbre toujours l'œuvre d’un (dieu mettant le 14it cuit dans les vaches 
crues, mais que dans presque tous ses emplois, ou bien elle trahit par quelque 
terme (péruyan, À, 480, 3, jémuryena, IV, 3, 9) son caractère mythique, ou 
bien elle figure dans des vers eélébrant en même temps d'autres œuvres ac- 
complies par les dieux dans le ciel, IF, 40, 2: VI, 17, 6; VIII, 32, 25; 78, 7. 
Au vers E[ÏT, 30, 44, le « cuit » que porte la vache « crue » est appelé « une 
grande lumière déposée dans ses entrailles ». Le « cuit » déposé dans les 
vaches recoit au vers X, 106, 11, le nom de sathu (cf. IV, 3, 9}, désignant 
apparemment la même liqueur à laquelle le vers ITT, 39, 6 donne des pieds 
et des sabots, c’est-à-dire le Soma-cheval, Mais il y à mieux. Au vers X, 
49, 10, c’est sous son propre nom que le Soma est placé dans les eutrailles 
et dans le pis de Ja vache, et au vers X, 45, 3, nous voyons Agni « allumé 
dans le pis » du ciel. D'autre part, le Soma est souvent cousidéré comme 
un lait, IX, 54, 1; 62, 20, et non seulement comme le lait de La plante, I, 
437, 3; V, 43, 4, mais comme un lait apporte du ciel, IX, 66, 30, comme Île 
lait de la vache céleste Aditi, IX, 96, 15, et Ayni est comparé au lait, V, 
19, 4, et au beurre de la vache, IV, 1, 6: 10,6, cf. JE, 26, 7. Mais le meilleur 
argument peut-étre, en faveur de mou interprétation, est l'explication qu’elle 
fournit pour la formule « les forteresses crues », 11, 35, 6, appliquée aus 
nuées qui renferment l'éclair, et évidemmènt équivalente à celle des « vaches 
crues ». (Voir article cité p. 117.) 


Ne 


mythologie védique sont souvent, non seulement invisibles, 
mais placés dans un séjour situé lui-même au-delà des li- 
mites de l'univers visible. C'est ce qui explique, et les for- 
mules concernant'la femelle cachée, qui ont donné lieu à tout 
ce développement « En quel lieu la vache a-t-elle caché son 
pis ? etc. », et celles que nous allons étudier maintenant, où 
figure le mäle caché, soit seul, soit en relation avec la fe- 
melle, également cachée. 

La disparition du mâle est assimilée à une mort aux vers 
X, 55, 5 et I, 164, 32. Mais cette mort nest qu'apparente, 
et, comme dit le vers X, 40, 10, celui qu'on pleure est vivant. 
Cet immortel, de même race que le mortel, est un-vivant qui 
« fait le mort », I, 164, 30, c’est-i-dire, selon la deséription 
du même vers, « un être douée de respiration et capable d’une 
course rapide, qui reste gisant, un être mobile qui s’immobi- 
lise au milieu des demeures ». 

Plusieurs passages portent en termes exprès qu'Agni se 
dérohe volontairement au désir des hommes ou même des 
dieux. Il le fait par malveillance au vers X, 124, 2, où ilse 
retire dans le séjour mystérieux du pére', en compagnie 
de Soma (vers 4), pour le quitter d’ailleurs ensuite en pre- 
nant, toujours volontairement, parti pour le dieu ami des 
hommes, Indra*. Il le fait par colère au vers V, 2, 8, où nous 
lisons qu’il à été découvert par le même Indra. Les sacri- 
ficateurs qui le trouvent aux vers I, 67, 3 et 4, sont sans 
doute des sacrificateurs célestes, et, en tout cas, ce sont les 
dieux mêmes que sQ disparition à remplis d'effroi. L'hymne 
X, 51 est consacré tout entier à une discussion d’Agni, 
trouvé par Yama dans sa cachgtte (au milieu des eaux, 1—3), 
avec les dieux qui veulent faire de fui l'instrument du sa- 
crifice, le porteur des offrandes “. C’est pour se soustraire à 
cette charge qu'il s'était enfui (6), et il ne l'accepte qu'à la 
condition que certaines offrandes lui appartiendront exclu- 
sivement {7 et 8. Nous trouvons là, sous la forme d’une 
légende analogue à celles qui se sont multipliées plus tard 
sur l'origine des rites, une nouvelle trace du mythe ancien 
qui expliquait la disparition d'Agni par la colère, ou tout au 
moins par le mauvais vouloir du dieu. 

Quelquefois Agni semble, non seulement rester volontai- 

4, Voir plus bas, section VII  , 


2, Cf II, p. 145. 
8. Cf. X, 59, 4 et 53, 4. 
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rement caché, mais retenir cachés avec lui les éléments fe- 
melles. C’est du moins l’idée que suggère la comparaison du 
vers V, 3, 3, qui nous le montre « gardant la forme cachée 
des vaches » ‘, avec le vers V, 15, 5, où il est représenté 
«se cachant comme un voleur ». 

Beaucoup plus souvent c’est au contraire la femelle cachée, 
considérée comme la mére du mâle, qui le retient dans son 
sein. Déjà nous aurions pu faire remarquer qu'au vers 1 de 
l'hymne X, 51, c'est à l’état d'embryon qu'Agni est trouvé 
dans les eaux par Yama, et qu'au vers I, 164, 32, c’est dans 
le sein de sa mére que le mâle meurt « après avoir eu beau-. 
coups d'enfants » *. Mais il est des textes qui reprochent à la 
mère de retenir la forme céleste du mâle à peu près dans les 
mêmes termes que d’autres lui reprochent, comme nous 
l'avons vu, de refuser son lait au mâle terrestre. Tel est le 
vers I, 164, 17 : « Où est-elle allée ? Dans quel monde est-elle 
partie ? Où enfante-t-elle ? Car elle n’enfante pas au milieu 
du troupeau. » Le « troupeau » dont il s’agit là est sans doute 
celui des prières terrestres demandant en vain l’apparition 
du soleil ou de l'éclair. La mère qui nourrit en secret Agni 
enfant, et qui ne le livre pas à son père, V, 2, 1, est aussi sa 
mère céleste. Le « noir » pour lequel se gonfle une mamelle 
brillante, X, 81,11, doit être le même dont il est dit ailleurs 
qu'il a teté sa mère « étant caché », X, 32, 8. L'idée d’une 
mère qui « enfante en secret », Il, 29, 1, ou, comme dit le 
vers III, 38, 8, « qui cache les naissances », est familière aux 
poètes védiques. Elle est mythologiquement équivalente, 
d'une part, à celle de « la montagne qui ne livre pas le che- 
val », V, 54, 5, cf. V, 45, 3, de, l’autre, à celle de la mère 
tardant à d : que nous retrouverons dans le mythe 
d'Indra, IV, 18, 

Quelquefois, ue la mère d'Agni tarde à l'enfanter, ce- 
lui-ci sort violemment de son sein. C’est ainsi que J'entends 


1. Cf. tbid., 2, « la forme cacliée des jeunes filles ». 

2, En d'autres termes, le lieu où il reutre est le même d'où il était sorti. 
[y a là un de ces paradoxes auxquels se plaisent les auteurs des hymnes. 

3. C’est peut-être une idée analogue qu’exprime ce paradoxe présenté 
sous forme d’énigme, X, 40,11: « Nous ne pouvons comprendre cela: ex- 
pliquez-nous comment le jeune homme habite dans le sein de la jeune 
femme.» La mère tarde tant à enfanter que son fœtus est déjà adulte. (ia 
pourtant plus haut, p. 51, une autre interpretation possible). Cf. X, 4,4: 
« Agni tette sa jeune mère, étant déjà lui-même chef de tribu. » Le nom tle 
Mäte à icvan, appliqué, comme nous l'avons vu (Ii, p. 53), à Agni, peut si- . 
nifier aussi qu'Agni à grossi, est devenu adulte, dans le sein de sa mère. 


ap 


le vers X, 79, 6, où il est dit qu'Agni a fendu la vache par 
morceaux comme une épée. Et, en effet, d’après le vers V, 
7, 8, sa mère l’epfante après avoir été ouverte Comme avec 
une hache. La « matrice frappée par le : », IX, 1, 2, vers 
laquelle s'élève le Soma terrestre, IX, 80, Z >, paraît être aussi 
le sein de la mère violemment ouvert pour enfanter la forme 
céleste du mâle. Elle équivaut à la « peau noire » que « crè- 
vent » les Somas célestes, IX, 41, 1. Nous verrons plus tard 
que la naissance d'Indra coûte la vie à sa mère, IV, 8, 1 
et 31. 

Dansles dernières citations rien n’indiquait que la mère fût 
cachée comme le fils qu’elle veut retenir dans son sein. Mais 
au vers 1 de l'hymne V, 19 à Agni, où d’ailleurs il n'est plus 
question de violences de la part du fils, la mère qui l'enfante, 
appelée aussi l'enveloppe: d'où il sort, doit elle-même sortir 
d’une enveloppe : « La matrice est enfantée ; l'enveloppe a 
brillé hors de l’enveloppe; il resplendit sur le sein de sa mère.» 
On peut comparer le vers X, 40,9: « La femme est néc, 
l'enfant s’est élancé. » La mère en même temps que 
le fils, c’est l'élément femelle se manifestant avec l'élément 
mâle. C’est aussi, à peu de chose près, la vache liée, que dé- 
lient les dieux, IV, 12, 6; X, 126, 8, et plus exactement en- 
core, la vache que les Ribhus font sortir d'une peau, [. 161, 

: LIL, 60, 2; IV, 36, 4. Pour en revenir au vers V, 19, 1, 
la seconde « enveloppe », d'où sort la première, doit être la 
même dont sont «revètues », au vers E, 164, 7, les vaches 
qui font couler leur lait « de la tête », c’est-à-dire, comme 
nous l'avons vu, dela « place cachée de l'oiseau », identique à 
la place cachée de la vache." C’est l'« enveloppe supérieure » 
où, selon Le vers IV, 42, 1, Varuna règne sur les dieux, en 
d’autres termes, le monde invisible. 

Toutefois, la première enveloppe, qui n'est autre que la 
mère elle-même, ne se montre pas toujours en même temps 
que le fils. Tandis que le fœtus est-« détaché », la mère reste 
immobile ?, X, 27, 14. Tandis qu'Agni marche, l'enveloppe 
est gisante, X, 4, 4. Elle est gisante, apparemment dans le 
même lieu où le veau qui a deux meres, c'est-à-dire toujours 
Agni, était lui-même gisant avant de marcher, libre de tout 
lien, c'est-à-dire, d'après les termes mêmes du vers IIL, 55, 6, 
« au-delà » : au-delà des limites du monde visible où se pro- 


4. J’ai plus haut, p. 67, expliqué de même le vers X, 27, 13. 
2. CE II, 55, 4, plus haut, p. 53 et note 1, 
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duisent les manifestations de ce feu dont l'essence perma- 
nente reste aussi immobile et cachée, III, 55,7 + « Le sacri-. 
ficateur qui a deux mères est roi dans les assemblées; il se* 
meut par le bout; sa base reste immobile! ». 

Nous sommes toujours ramenés à l’idée de ce séjour mys- 
térieux, et du fils, et de la mère, à qui l’on reproche tantôt 
de refuser son lait au mâle terrestre, tantôt de tarder à en- 
fanter le mâle céleste. La même idée se retrouve encore dans 
d’autres formules où figurent à la fois la forme céleste et la 
forme terrestre du mâle. 

Il faut citer tout le commencement de l'hymne V, 2 à Agni. 
On connaît déjà une partie du premier vers : « La jeune mêre 
porte en secret l’enfant qu’elle garde enfermé (dans son sein); 
elle ne le livre pas à son père »; Le vers se termine ainsi : 
« Quant à sa face (à celle de seS formes) qui n'est jamais ca- 
chée, les hommes la voient devant eux, déposée chez le mi- 
nistre du sacrifice ». En d’autres termes, le feu céleste tarde 
à paraître, mais le feu terrestre brûle toujours. Le poête 
poursuit * : « Quel est, Ô jeune femme, cet enfant que tu: 
portes, étant toi-même un fœtus ?? La vache* à mis bas. » 
Le feu terrestre est allumé, et en tant qu'opposé au feu cé- 
leste, il n’est plus considéré seulement comme le nourrisson, 
mais bien comme le petit de la vache du sacrifice. Cette vache 
est elle-même opposée à la mère du feu céleste, mère qui n’est 
encore qu'un fœtus, enveloppe d’Agni, enfermée dans une 
autre enveloppe, c’est-à-dire dans le monde invisible, comme 
nous l'avons vu au vers V, 19, 1. Mais revenons à l'enfant de 
la mère céleste : « Ce fœtus a grandi pendant bien des an- 
nées. » Nous verrons plus tard que la même chose a été dite 
d'Indra, IV, IR, 4. Cependant, il s’est enfin montré : « Je l'ai 
vu né quand sa mêre l’a enfanté. » Le vers 3 décrit l’appari- 
tion du feu céleste : « Je l'ai vu brillant, avec des dents d’or, 
venant des lieux lointains, et forgcant ses propres armes. » 
Cette description, dont le mouvement rappelle celui du vers 
I, 164, 31, « J'ai vu le gardien infatigable allant et venänt 
par les chemins * », est reprise encore au vers 4 de notre 

1. Voir la note précédente. 

2. Seul sens possible de peshi, pour pect. 

3. littéralement « la femelle du buifle ». 

4. CE 1,166, 8S. Cf. aussi les troupes divines, 1, 164, 19, les oiseaux di- 
vins, 1, 164, 21; 22; 47, paraissaut et disparaissant tour à tour. Au vers Ï, 
164, 43, l'apparition lu feu céleste est assimilée à un sacrifice dont Fa fumée 
est vue de loin « au-dessus de l'inférieur », c'est-à-dire au-dessus du feu 
terrestre. 
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hymne : « Je l’ai vu venant de loin, trés brillant, comme le 
mâle avec son troupeau! : elles n’ont pas été retenues, car il 
est né ; les chenues redeviennent jeunes ». Ici l'élément fe- 
melle figure de nouveau avec l'élément mâle, non plus sous 
la forme d'une mère qui tarde à l'enfanter, mais sous celle 
d'un troupeau qui le suit. Tous les vœux de l’homme sont sa- 
tisfaits, ou plutôt ils l'ont été: car la description paraît se 
rapporter au passé, et n'avoir d'autre objet que de fournir 
des motifs d'espérance pour le présent, puisque les vers 5 et6 
demandent de nouveau la délivrance, et des femelles, et 
d'Agni lui-même. C'est des femelles qu’il s’agit d’abord (5): 
« Quels sont ceux qui ont séparé mon petit mâle des vaches 
et qui n’en ont pas été empêchés, même par le gardien 
étranger ? Que ceux qui les ont prises les lâchent ! Que celui 
qui les connaît pousse vers nous le troupeau! » Le petit mâle 
paraît être ici le feu terrestre, séparé de ses femelles célestes, 
comme nous l’avons vu précédemment abandonné par sa 
mère céleste. Par opposition à lui, le feu céleste est con- 
sidéré, non plus comme le mâle, mais comme le gardien des 
vaches, gardien qui, d’ailleurs, ne les avait pas empêchées 
d'être prises * par des démons ou des dieux malveillants. Le 
nom d’« étranger» qu’on lui donne rappelle l'étranger opposé 
dans l'hymne VII, 4, au feu terrestre, à celui que les mor- 
tels ont saisi, et qui aime à se laisser prendre par eux (3j : 
cet étranger‘, dont l’« héritage » doit être « assiégé » par les 
hommes :7), et qui naît « d’un autre ventre » est au contraire 
difficile à saisir”, difficie même à concevoir par la pensée (&). 
Mais revenons à notre hymne V, 2. Le poëten'y demande pas 
seulement l’apparition des vaches, mais aussi celle du feu cé- 
leste 6) : « Que les prières d’Atri le fassent descendre! » Et 
il cherche de nouveau dans le passé des motifs d'espérance 
pour le présent. Le feu qui brûle actuellement sur l'autel est 
Jui-même descendu du ciel (ibid.) : «& Ce roi des demeures, qui 
est lui-même la demeure des hommes, a été déposé chez les 


4. Je corrige le texte, comme M. Roth, en réunissant sumad et yüthan. 

2. Cf. les vaches sans gardien, X, 27, 8. La prière est ainsi representée, 
III, 57, 1. 

3. Voir pourtant V,9,4, 

#. Cf. encore, X, 124, 2, le feu qui se retire « sur le nombril étranger », 
c'est-à-dire auprès du père {voir plus bas, section Vil), « oppose à l'hôte d'une 
autre branche », c'est-à dire à l'hôte des hommes, au feu terrestre (1614., 3). 

5. 11 peut l'être pourtant, I, 164, 38. ainsi que le Soma qui se dérobe, 
VIII, 58, 10. 
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mortels par les aväres », c'est-à-dire par ces mêmes êtres 
malveillants, dieux ou démons, auxquels le poète redemande 
aujourd’hui, et le feu, et les vaches. 
Le morceau que nous venons d'analyser oppose nettement 
la forme terrestre du mâle à sa forme cachée. De plus, il 
suggère déjà l’idée d’une action exercée par la première sur 
la seconde. Cette idée semble exprimée dans d’autres pas- 
sages. Ainsi, au vers X, 79,3, déjà cité, la forme d’Agni 
qui cherche la place cachée de la mère, et qui « trouve comme 
un dormeur le cuit brillant tetantc dans le sein de la trom- 
perie », est représentée serpentant sur les plantes. C’est donc 
bien le feu du sacrifice, découvrant le mâle conçu à la fois 
comme le .dormeur, comme le lait et comme le veau de la 
vache, son séjour étant d’ailleurs désigné à la fois par les 
termes de place « cachée de la mère » et de « sein de la 
tromperie ». Le vers 1 de l'hymne X, 5, nous montre Agni 
cherchant également «la place cachée de l’oiseau » en même 
temps que « le pis au sein des deux mystérieux »', à quoi le 
vers Ô ajoute qu'il a trouvé, en la cherchant, « l'enveloppe de 
Pûshana » *. Ailleurs, V, 21, 4, le poète invite le feu allumé 
à briller et à atteindre « la matrice du dormeur ». Soma aussi 
est représenté cherchant la place cachée de la vache, IX, 
71, 5, et conquérant lui-même « sa troisième forme »°, IX, 
96, 18, ou délivrant sa propre splendeur « d'Asura », IX. 41, 
?, c'est-à-dire sa forme à la fois divine et mystérieuse * 
Citons encore un dernier et curieux témoignage des rap- 
ports conçus entre la forme terrestre du mâle, sa forme ca- 
chée, et la mére céleste. Je le trouve au vers 28 de l'hymne, 
164. Déjà le poète a, au vers 26, invoqué la vache, en an- 
nonçant que le feu * était allumé, et au vers 27, représenté 
cette vache comme accourant vers son veau. Il ajoute en- 
suite : « La vache à mugi après le veau qui a les yeux 
ouverts. » Le veau qui a les yeux ouverts est le fou du sa- 
crifice, dont la face, comme nous l'avons vu, V, ?, 1, n’est 
jamais cachée. « Elle a mugi pour faire la tête. » Nous 
savons déjà que la «tête » du veau est sa forme supérieure. 


. Le Père et la Fille? Voir plus bas, section VII, 
- Voir le chapitre de Ja troisième partie consacré à Püshan. 
. Et annonçant la quatrième {19}. Voir le chapitre suivant, 
. Voir tome IT, p. 75. 
Quel que soit ” le sens précis du mot ghar ma, il désigne certainement 
le feu, cf. III, 26, 
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Enfin, « mugissant après la bouche’, après le feu*, elle se 
gonfle de lait ». La « bouche », d’après les termes mêmes du 
poète, est identique au feu vers lequel se dirige la vache 
céleste, c'est-à-dire au feu terrestre’. On peut comparer le 
vers 17 du même hymne. Nous y avons vu la vache accusée 
de mettre bas ailleurs que dans Le troupeau. Mais le poète 
nous y montre aussi cette vache, au-dessous du supérieur, 
c'est-à-dire de la forme cachée du mâle, et au-dessus de 
l'inférieur, c'est-à-dire du mâle terrestre, nourrissant ce 
dernier qu'il appelle son veau. Elle le nourrit « par le 
pied » : c’est une facon paradoxale de dire ce que nous 
avons vu exprimé plus simplement ailleurs, à savoir « que 
la vache donne son lait de haut en bas », X, 60, 11 *. 


$S VII. — MYTHES PARTICULIERS. 


L'étude des rapports conçus entre les éléments mâles et les 
éléments femelles ne serait pas complète si nous ne l’étern- 
dions pas à certaines légendes où ces éléments sont tout à fait 
personnifiés et désignés par des noms propres. Cependant la 
piupart des mythes de ce genre devront être renvoyés à 
d’autres parties du livre, particulièrement à la seconde par- 
tie consacrée à [ndra, et au chapitre de la troisième partie 
consacré aux Açvins. La raison en est dans le rôle plus ou 
moins important qu'y jouent ces divinités. C'est ainsi, par 
exemple, que {cs AGvins remplissent celui de paranymphes 
dans le mariage de Soma avec Sûryà à, et l'échangent même 
quelquefois contre celui d'époux.:Nous ne Darlerons 1C1 que 
des légendes de Yama et Yami, et de Purûravas et Urvaci, 
et c'est par cette dernière que nous commencerons. 

On peut se demander, il cest vrai, si elle est bien de notre 
domaine. /Elle appartient à un cycle mythique trés ancien 
qui comprend, par exemple, l’histoire d'Eros et Psyché; chez 
les Grecs, et chez nous, celle de la belle Mélusine, ct il serait 
déraisonnable de chercher dans ces dernières l'expre ession 
d'idées purement védiques. Aussi ne s’ agira-t-1l pas dans ce 
qui va suivre du sens primitif de la légende, question assez 


4. Proprement «le coin de Îa bouche ». 

2, Voir la note 5 de la page préce: dente, 

3. + Agni, langue, I, 1,43 et prssün, et bouche, II, 1, 13, des dieux. 
. plus haut, les vaches qui boivent l'eau par fe nié p. 69. 
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obscure et dont la solution serait d’ailleurs sans intérêt pour 
une étude exclusivement consacrée aux conceptions védiques, 
mais bien du sens que cette légende avait pu prendre pour 
les Aishis eux-mêmes, de l'application qu'ils en avaient faite, 
de l'interprétation, car c'en était une déjà, qu’ils en avaient 
donnée. La vieille histoire des deux époux, l’un divin, l’autre 
humain, séparésle Jour où l’un a été vu de l’autre dans certaines 
conditions qui varient selon les récits, a pris un sens philo- 
sophique en Grèce où elle est devenue une expression allé- 
gorique de la croyance à l’immortalité de l'âme ‘{ I] ne me 
parait pas moins certain que les Rishis l’inter prétaient dans 
un sens à la fois naturaliste et liturgique, que Purüravas était 
pour eux le feu, et que l’épouse céleste qui | abandonne se 
confondait à leurs yeux avec la femelle multiforme dont les 
rapports divers avec le mâle nous ont occupés dans tout ce 
chapitre. | 

C'est seulement dans le Catapatha-Brâhmana que la lé- 
gende de Purûravas et Urvaci est racontée avec tous ses dé- 
lails * ? particulièrement avec l'indication, essentielle pour la 
mythographie comparéc, mais beaucoup moins importante 
pour notre étude”, de la cause de la séparation, Les détails 
caractéristiques, au point de vue de l'interprétation indienne 
de la légende, se trouvent dans le récit des travaux par les- 
quels Parûrav: as muérite d'être réuni à Urvaci dans le ciel 
même. Son admission au rang des Gandharvas ou compagnons 
célestes des Apsaras est le prix d’un sacrifice qu'iloffre avec 
le feu de deux Aranis choisis conformément à certaines 
pre escriptions. Ce feu d’ailleurs n’est autre que le feu céleste 
entré dans le bois dont est fait l'un des Aranis. après avoir été 
apporté du ciel par Purüravas lui-même, à son retour d'un 
voyage qui l'avait passagèrement réuni à son épouse. 

Le fils de Purûvaras et d'Urvaci apporté sur la terre par 
son père en même temps que le feu céleste n'est autre, s'il 
est permis d'emplover cette expression, qu'un doublet my- 
thique de ce feu. Il porte en cffet le nom d'Ayu ct 1 nous avons 
reconnu. l'identité” primitive d'Ayu et d Agni”, Purüravas 


1. Voir Collignon, Essai sur les monuments grecs tt romains relatifs au 
Lie de Psyché. Patis. Thorin, 1877. 
.. Voir À, W aber, he Sireifen, 1, p. 16-18. 

[faut remarquer pourtant que Purüravas est apercu par Ürvaci à la. 
_. d'un éclair, ce qui convient, parfaitement à un persounage dont l’une 
des formes est éclair méme, 

h. 1, p. 59. 
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nous apparaît là comme un personnage Énisadient à Mâta- 
riçvan et aux Bhrigus!. Il apporte comme eux le feu sur la 
terre, et comme eux aussi, il doit représenter primitivement 
. le feu lui-même des@endant du ciel ; comme eux enfin, il est 
devenu un sacrificateur, qui remonte au ciel par le mérite de 
son sacrifice. 

Ces deux derniers caractères, si souvent réunis dans le 
même personnage, d'un sacrificateur et d’un représentant du 
feu céleste, sont également attribués à Purüravas par les 
poètes du Rig-Veda. Dans l'unique passage où il soit nommé, 
en dehors de T hymne X, 95, il figure. à côté de Manu comme 
un ancien sacrificateur, [, 31, 4. Dans l'hymne X, 95, il 
reçoit l’épithète sudeva « pieux » (vers 14); il est donné 
pour un mortel (vers 8, 9 et 18) dont la descendance doit 
honorer les dieux, et qui doit lui-même être transporté au 
ciel (vers 18); enfin, il estiidentifié* à Vasishtha (vers 17), 
l'un des plus célèbres parmi ‘les sacrificateurs’ ‘mythiques, 
ancêtres des différentes familles de prêtres. Mais Vasishsha 
n'est, nous l'avons vu”, qu’une personuification d’'Agni. 
_Purüravas recoit aussi le nom d’Aiïla (vers 18), métrony- 
"mique équivalent à la Da de fils d'El, tlayas putrah, 
donnée à Agni au vers IIL 29, 3, cf. X, 1, 6 Or, Là est une : 
‘divinité qui ai ne à la fois l’ sos ou Ta prière CÉ ue | 
En fait, Va he à qui Duras est identifié, est less 
dans l'hymne VII, 35, comme étant né daus le ciel sous la 
forme de l'éclair *. Le nom même de Purûüravas, qui signifie 
«très bruyant » convient très bien à l'éclair, et, ce qui est 
plus décisif, l'hymne X, 95 décrit la naissance de notre 
héros dans des termes qui rappellent inévitablement celle 
d'Agni au milieu des eaux célestes. À sa naissance, les 
femmes (divines) étaient réunies, les rivières l'ont « accru », 
ainsi que lés.dicux, pour la ruine des démons (vers 7). Ce 
sont évidemment ces eaux célestes qui sont devenues les 
oiseaux d'eau du Catapatha-Brähmana parmi lesquels Purû- 
ravas reconnait Urvaci. Ce sont elles qui, dans notre hymne 


;: Voir I, p. 52-56. 

. Pour preuve que Sous le nom de Vasish{ha, c'est toujours Purüravas 
parle, je ne veux que la fin du vers où il dit à Urvaci: « Reviens, mon 
cœur souflre ! » 

3. Ï. p. 50-52. 
4, Voir I], p. 323-325. . 
5. Voir I, p. 51-52. 
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même, sont représentées à la fois sous cette forme et sous 
celles de cavales (vers 9), ou bien encore sont comparées à 
des vaches mugissantes (vers 6). C'est parmi ces « im- 
mortelles » qu’a séjourné le « mortel »* Purüravas (vers 9, 
cf. 8). Ce sont elles enfin qui se sont éloignées de lui (vers 
8), qui l'ont abandonné comme Urvaci elle-même. 

, Urvaci en effet est une de ces Apsaras, | VI, 33, 11-12 
doit nous connaissons déjà les relations avec Soma'!, et qui 
représentent les eaux célestes, ou plutôt c’est l’Apsaras par 
excellence, équivalente à elle seule au groupe entier des ri- 
vières en tête desquelles elle est invoquée au vers V, 41,i 
19. Elle est la mère de Vasishtha-éclair, tbid.?, comme elle ast 
l’épouse de Purüravas, en sorte que l'identification de Vasi- 
shtha et de Purüravas nous fournit un nouvel exemple de la 
confusion, dans un personnage représentant le feu, des titres 
de fils et d’époux de la nuéc. Mais l'atmosphère qu'elle rem- 
plit et mesure en la traversant, X, 95, 17, et d'où elle a 
apporté les trésors des eaux, t1bid. 10, n’est pas le seul 
séjour d'Urvaci. « Sous une autre forme », virüpé, elle.a 
séjourné parmi les mortels, thid. 16, comme épouse de Purü- 
ravas. Quelle peut être cette forme sous laquelle Urvagi a 
été unie sur terre à un personnage représentant le feu? 
Probablement, soit l’offrande, soit la prière, soit l'une et 
l'autre à la fois. IA, mére de Purüravas, a pu être aussi son 
épouse sous le nom d'Urvaci. Vasishtha, en même temps 
quil est appelé le fils d'Urvaçi, est donné comme un produit 
de la prière divine, VI, 35, 11. Le nom même d'urvagi parait 
signifier « prière », au tout au PR « désir », et est em- 
ployé en ce sens au pluriel, IV, 2, 18. Enfin l'identification 
d'Urvaci avec la parole sacrée parait formelle au vers X, 95, 
3. Elle y est d’ ue comparée à une flèche, comme l'est 
souvent la prière’, puis à un éclair qui brille, vi davidyutan 
na, cf. 10, et coin au mugissement d'une brebis. Les deux 
détails, l’un propre, l'autre figuré, du son de la prière, et de 
son éclat, brahina ciluyal, sont combinés avec une incohe- 
rence toute védique dans une phrase dont la bizarrerie est 
encore augmentée par un fait grammatical d’ailleurs connu, 
la construction d’un verbe neutre avec un accusatif expri- 
want l'action même du verbe. Comme on dirait « briller une 

lt. Voir p. 35 et p. 38-40. 


2. Voir I, p. 51-52. 
. Voir 1, p. 310, 


ER D 


lumière », l’auteur dit ici, en assimilant la prière à une 
lumière, que les « bruyants » l’ont « brillée », citayantat, 
comme la brebis « son bélement ». Ces « bruyants », dhu- 
nayah, paraissent âtre les Maruts”, cf. I, 64, 5; 87,3; V, 
60, 7; 87, 3; VI, 66, 10; VIIL, 20, 14; X, 78, 3, à la fois 
bruyants et brillants, cuayantu, IX, 34, 2; V, 59, 2, pareils à 
des éclairs, Il, 34, 2. Enfin, 'ce qui ne permet pas de douter 
que l’Urvaçi comparée tour 4 tour dans le vers X, 95, 3, 
à une flèche, à un éclair, et au bêlement d'une brebis, est la 
parole sacrée, c’est le’détail tout à fait caractéristique qui 
accompagne la comparaison avec l'éclair: « Elle n’a brillé 
que comme un éclair dans une faible intelligence », avire 
hrutau. Cette intelligence trop faible pour garder la parole 
sacrée, c’est apparemment Purüravas. Dés lors le reproche 
qu'Urvaci lui adresse au vers 11, de n'avoir pas profité de 
son enseignement, et qui dans la forme populaire de la lé- 
gende se rapporterait sans doute aux conditions qu'il devait 
remplir pour la retenir auprès de lui”, semblent prendre, aux 
yeux du Rishi védique, un tout autre sens. Cet enseignement, 
acäsam. tvà vidushi, donné au fils d'Ilà, rappelle celui qu’'Ilà 
elle-même donne à l'homme, manushasya cäsani, au vers 11 
de l'hymne à Agnil, 51, où, coïncidence curieuse, nous 
‘avons rencontré au vers 4 la seule mention de Purûrav as 
que le Aig-Veda renferme”en dehors de l'hymne X, 95. 
D'autres rapprochements s'offrent d'eux-mêmes avec cer- 
tains traits de l'hymne X, 71, sur la parole sacrée. Cette 
parole, il en est qui l'écouteut sans l'entendre (vers 4), et 
qui après l'avoir écoutée n'emportent qu'une parole « qui 
n’est pas une vache » comme ils le croient, qui n'est qu'une 
illusion, une parole qui ue portera ni fleurs, ni fruits (vers 5). 
À tel autre au contraire, elle livre « son corps » comme 
«une épouse aimantc à son époux » (vers 4). Telles ont 
été d’abord, d’après l'hymne X, 95, les faveurs qu'elle a 
accordées à Purüravas. Elle est venue dans sa demeure 
qui lui plaisait (vers 4), elle a satisfait ses désirs, et il a été 
le «roi de son corps» (vers 5). « Le jour et la nuit », 
c'est-à-dire sans doute le matin et le soir (vers 4), ou 

1. Cf. les aurores qui ont brille, Lu des riches hieuveillants, qui 


ie ont procurés aux prêtres, IV, 51, 
. À MOINS que ce ne soient des « », les euux, cf. Il, 30, 2, cu 


e hymnes mémes, Cf. VIT, 5, 5. 
3. D'après Île Catapatha-Brähmana, ul ne devait pas paraître nu devant 


elle. 
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«trois fois le jour » (vers 5), dans un cas comme dans 
l’autre, à l'heure de chaque sacrifice, il l’a rendue féconde. 
Le texte dit « pertudit » et accompagne Île verbe de l’instru- 
mental du mot vattasa, dérivé de velasa «wosau», et rap- 
pelant le roseau d'or, vetasa hiranyaya, placé par l'Atharva- 
Veda dans les eaux où il n’est connu que du Prajâäpati 
mystérieux, X, 7, 41, cf. XVIII, 3, 5, et par le Rig-Veda 
au milieu des gouttes de beurre sortant de la mer du cœur, 
1V,58, 5, c'est-à-dire, dans les deux cas, au milieu d’une mer 
qui, dans l’ordre naturaliste, est la mer atmosprhérique, et 
dans l’ordre liturgique, à pour flots les prières. Urvaçi, par 
son double caractère de nymphe des eaux et de parole sacrée,” 
appartient à l’une et à l’autre forme de cette mer. C’est 
à son union avec la parole sacrée que Purüravas fait allusion 
quand il dit, cherchant à retenir Urvaci (vers 1) : « Nous 
avons déjà prononcé ces formules sacrées, mantra: qu’elles 
fassent encore notre bonheur dans Favenir!» Mais il a 
perdu la faveur de celle qui fut un instant son épouse, Comme 
celui qui «n’a pas entendu » et qui ne garde qu'une « parole 
sans fleurs et sans fruits », Purûüravas qui, [ui non plus, 
n'a pas entendu Urvaci, parle désormais sans profit, At 
abhug vadäsi (vers 11, cf. 2). Dans sa faible intelligence, 
ainsi qu'on l'a vu déjà, Urvaci n’a brillé que comme l'éclair. 
Elle s’est éloignée, poursuivant son chemin comme la pre- 

mière des aurores, et elle est maintenant pour Jui aussi 
difficile à atteindre que le vent (vers 2, cf. 15). 

Ces différents traits qui s’expliqueratent par le caractère de 
sacrificateur « mortel » attribué à Purüravas, semblent con- 
venir moins bien à un représentant du feu sacré, du savant 
par excellence, de inventeur de la prière. Et cependant ce: 
Purüravas que nous avons vu assimilé à l'éclair au milieu 
des eaux célestes, paraît bien étre aussi, dans son union ter- 
restre avec Urvaci, assimilé au feu du sacrifice. Le vrai sa- 
crifiant parait être en effet le « beau-père » auquel Urvaci 
apporte la richesse et la santé (vers 4)". Il est son beau-père, 
parce qu'il la marie à son feu, comme ailleurs, celui qui 
marie Indra à sa prière compare ce dieu à un gendre, VILL, 
2, 20. Aussi Urvaci a-t-elle autant de beaux-pères qu'il y 


1. Peut-être aussi «les aurores » ? Ou encore elle lui apporte ces hiens 
quand il les demande « à Faurore ». Ushas peut être un accusatif pluriel de 
ush, malgré son accentuation sur le radical. L'accusatif pluriel est quelque- 
fois un vas fort, 


a de sacrifiants chez lesquels le feu brille: « Qui a séparé 
les deux époux qui n'avaient qu'un cœur, alors qu'Agni 
brillait chez les beaux-pères ? » (vers 12). La vérité est que 
les attributs du éeu et ceux du sacrificateur mortel, sont, 
tantôt répartis entre l’époux et le beau-père d'Urvaci, tantôt 
confondus dans le personnage de Purüravas qui se confond 
lui-même avec celui de son fils, né « de l’eau » (vers 10, cf. 
12 et 13), et par conséquent identique comme lui à Apäm 

sNapât. Urvacî reconnaît d’ailleurs que Purüravas était né 

«pour être son protecteur, et que c'est à lui Lt doit 
« sa force » (vers 11). 

D'autre part, Urvaci, dans sa séparation d'avec Purüravas, 
parait représenter, non seulement la parole sacrée qui cesse 
de se révéler, mais plus généralement la forme céleste de la 
femelle qui se dérobe à l'attente des hommes et du feu de 
l'autel. C’est toujours, sauf la substitution de l’idée d’épouse 
infidèle, la mére, mauvaise uourrice, avec laquelle nous 
avons fait connaissance plus haut!. Purûravas lui reproche 
son absence, et, sous le nom de Vasishfha, l’invoque comme 
une divinité et cherche à l’attirer par une offrande (vers 17), 
L. il peut en effet espérer de la reconquérir comme les Va- 

sishthas ont conquis les Apsaras, VII, 33, 9. Elle promet 

du moins de lui donner un fils (vers 13, cf. 12), tres proche 
parent sans doute de cet Agni céleste que nous avons vu 
descendre à l'appel de l'Agni terrestre * 

L'hymne X, 10 est, comme l'hymne X, 95, un dialogue 
entre deux personnages de sexe différent dont l’un presse 
.inutilement l’autre de s'unir à lui. Mais ici, c’est la femme, 
Yami, qui supplie, ct c’est l'homme, ou plutôt le dieu, Ya- 
ma, qui se dérobe. Je dis « le dieu », bien que Yama, auquel 
nous avons reconnu comme à Purüravas, le double carac- 
tère d'un représentant du feu, et d’un ancien sacrificateur, 
soit ici appelé un « mortel » (vers 3). Mais n’avons-nous pas 
vu Purüravas conserver aussi sa qualification de « mortel » 
dans ses rapports avec les eaux célestes? Or, d’après toutes. 
-les analogies, le personnage qui se dérobe doit représenter 
un élément céleste. Ce doit être ici, puisqu'il s’agit d'un per- 
sonnage mâle, le feu céleste qui se dérobe, et la femelle qui 
le sollicite en vain, cette Yami, sur iaquelle nous n'avons 

4. P. 7 et suiv. 

2. P. 80. | 

3. 1, p. SS et suiv. 
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malheureusement aucune autre donnée dans le Rig-Veda, 
n'a guère pu représenter pour les Rishis que la prière ter- 
restre.; De plus, je crois découvrir dans l'hymne X, 10, un 
troisième personnage dont la présence “semble avoir passé 
jusqu'ici inaperçue. Ce ne serait pas à un autre époux quel- 
conque que Yama renverrait Yami aux vers 10, 12 et 14, 
mais bien a un pieux sacrificateur, vedhds, qui, venu à tra- 
vers l'océan, c’est-à-dire sans doute descendu de la mer 
atmosphérique, est en prière, didhyänah, sur la terre (vers 1). 
Yami souhaitait que ce sacrificateur, représentant sans 
doute le feu même du sacrifice, füt récompensé par la venue 
du fils du père‘, c’est-à-dire du feu séjournant encore dans 
le ciel de Yama*. Mais celui-ci a reconnu dans Yami, sous la 
forme nouvelle, vishurüpa (vers 2), que, comme Urvaci, elle 
a prise sur la terre, sa sœur céleste, née comme lui dans 


les eaux (vers 4), et formant avec lui un couple de jumeaux. 
C’est même de là que viennent leurs noms de Yama et Ya“ 


mi, « jumeau » et « jumelle ». Yami prétend que les ju- 
meaux doivent s'unir « dans le ciel » et « sur la terre » {ou 
peut-être que les deux jumeaux dont l’un est dans le ciel et 
l’autre sur la terre doivent s'unir, vers 9). Mais bien que les 
personnages de la mythologie védique, et en particulier ceux 
qui représentent Agni ou Soma, ne reculent pas devant 
l'inceste, Yama saisit ce prétexte pour justifier sa résis- 
tance à l’appel de Yami. « Puissé-je », avait-elle dit (vers 1), 
« amener mon ami à me témoigner son affection! » — 
«Ton ami », répond Yama, « ne veut pas de ce genre d'af- 
fection, lors même que celle qui est sa pareille aurait pris une 
forme différente. » I ya là peut-être un témoignage curieux 


L 
i 


Napât signifie certainement «fils » dans les formules mythiques du 


Rig-Vedn M ne s'agit donc pas d'un « petit-fils » du père, c'est-à-dire d'un 
lils du personnage en question, lequel personnage ne serait autre que Ÿ ana 
Jui-méme, que Yami voudrait vendre pére, Au vers 3 que j'avais precédent- 
meut traduit (1, p. 96), avec la plupart des interprètes, « Les immortels 
veulent que l'unique mortel ait une postérité », je crois qu'il vaut mieux, 
en laissant au mot {yajas oxyton le sens du mot fyajas parosyton, au lien 
de donber au premier un sens purement hypothétique, entendre que Yawi 
est le seul mortel auquel les dieux De. un lnceste qui, en Jui-mene,, 
est un « acte coupable », cf. X, 79, 

2. Le texte du méme vers dans Vas Cine: Veda est encore plus favorable à 
cette Interpretation, Yama y est invite à venir (Jagamuydh, au Lieu de jn- 
yanvin qui semble se rapporter à vedhäh) à travers l'ocean qui n'est autre 
que la mer atmosphérique, 

3. Pour fa construction de yad nvec.le subjonctif, dans le sens de « quand 
mème », cf. 1, 2, 11, Ce membre de phrase parait être devenu une formule 
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des scrupules tardifs qu'ont pu inspirer aux ÆRishis certains 
points de leur mythologie/ En tout cas, il ne faut, je crois, 
garder de notre mythe que le fait même du refus opposé par 
Yama à Yami, etæe refus, venant d’un personnage qui, 
sous le double nom de Yama et d’Agni, est appelé cepen- 
dant « le mari des femmes » et « l'amant des filles », I, 66, 
8, l’assimile au feu qui se dérobe dans le monde invisible, 
appelé ailleurs expressément le monde de Yama, I, 35, 6, cf. 
X, 123, 6; 135, 7. | 

La mère de Yama, sous le nom de Saranyü! qu’elle porte 
au commencement de l'hymne X, 17 (vers 1 et 2), se dérobe 
comme lui, ou du moins est cachée par les dieux aux regards 
des mortels, et c’est son image seulement qui est donnée à 
Vivasvat, père de Yama, représentant là sans doute le feu 
du sacrifice. Cette image ne peut être que l’offrande ou la 
priére, et l’union que Vivasvat contracte avec elle rappelle 
celle de Purüravas avec la forme terrestre d'Urvaçi, tandis 
que la vraie Saranyù ressemble fort à l'Urvaci céleste, sépa- 
rée de Purûüravas. On sent toujours, ce me semble, qu’on a 
affaire à un même cercle mythique. C’est toujours l'opposi- 
tion du mâle ou de la femelle célestes qui se dérobent passa- 
cérement, d'une part, et du mâle ou de la femelle terrestres, 
toujours présents et passagèrement délaissés, de l’autre. 
Entre le personnage céleste et le personnage terrestre, la 
{orme mythique des relations varie : mais les mythes de 
l'époux et de l'épouse dédaignés expriment au fond la même 
idée que celui du fils abandonné par sa mère. 


SECTION VIT 
LE PÈRE DU MALE 


Des formules relatives à la « mère » céleste, et particu- 
lièrement à la mére cachée, soit d'Agni, soit de Soma, il faut 
rapprocher certaines formules concernant leur « père ». 

La désignation du pére d’Agni, X, 20, 9, ou de Soma, IX, 
97, 30, est quelquefois trés vague. Mais au vers I, 141, 4, 
qui est passée dans le vers X, 42, 6, où elle semble présentée comme nne 


sorte d’enigme. 
1. Nous aurons l'occasion de revenir sur Saranyü. 
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nous lisons qu’'Agni a été tiré « du père suprême », et au vers 
IV, 1,11, cf. 12, qu'il est né « le premier, caché dans le nid 
dutaureau ». Ce «nid» d’un taureau qui ne paraît pas lui- 
même différer du père suprême, ce nid où'Agni naît caché, 
ressemble fort déjà au lieu mystérieux où la mère enfante 

loin du troupeau ‘». Il y a mieux. De même De la mère 
d’Agni le porte « pendant beaucoup d'années », V, 2 2 let 2 
de même il passe beaucoup d’années « dans son père», X, 
124, 4. Arrêtons-nous à cette dernière expression. 

Le sens en est précisé par le vers IIT, 29, 14, où il est dit 
qu'Agni est né « du ventre de l’Asura ». C’est sculement dans 
la quatrième partie de ce livre que nous chercherons à déter- 
miner Îles applications diverses du nom d’Asura. Qu'il nous 
suffise 1ci de remarquer que le même nom est donné au père 
« dans lequel » Agni a passé beaucoup d'années, X, 124,3 
et 4. Le pére en définitive est, dans ces deux passages, assi- 
milé à une mère. Il en est de même au vers I, 164, 4 : « Qui 
a vu naître le premier-né, alors que celui qui est sans os 
porte celui qui à des os ?» 

L'idée d'un hermaphrodite est d’ailleurs familière aux 
Rishis. Ils connaissent un taureau qui met bas, IIT, 58, 5, un 
taureau-vache, td. 7, qu'ontrait, [, ae Ds CL de 141, 2 2, ct 
par suite un lait de taurc au, X, 100, 2. C'est ce qui explique 
que l’auteur de l'hymne IV, 58 pbs indifféremment le 
beurre céleste comme cache « dans la Fache » (4) ou «vomi », 

c'est-à-dire donné par le taureau (2), et qu'au vers X, 11, 1, 
ce soit également un male qui donne à un autre mâle, c "est- 
a-dire au hou du sacrilice, «le fait d'Aditi ». 

Le nom de « père » se retrouve au vers II, 1,9, dans la 
lormule « Agni à dès sa naissance trouvé la mamelle de son 
père », et le poëte ajoute, entassant paradoxe sur para- 
doxe : « Il en à fait couler des flots, des vaches. » Ces vaches. 
bien entendu, sont elles-mêmes des flots, des flots de lait, 
comme celles, qui, d'après les vers IV, 22 6, sortent égale- 
ment « de la mamelle du mâle » *. 

Revenons maintenant au vers 14 de l'hymne I], 29, et à 
Agni « naissant du ventre de l’Asura ». Nous devons eu 
rapprocher le vers 11 du même hymne où Agni figure encore 
comme « fœtus de l’Asura ». Le poète nous y apprend qu'i 
ce titre il recoit le nom de’ tanünapäl. Le mot estun composé 


. Voir plus haut, p. 85. j 
. CE. Mémoires de ln Société de linguistique, arucle cite, Vip. 1421 
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de tan « corps » et napät « fils ». Mais le premier terme 
s'employant aussi dans le sens d’un pronom réfléchi, M. Roth, 
et après lui M. Grassmann, donnent au composé le sens de 

» . € . 4 
« fils de soi-même ». Une telle conception n’a en elle-même 
rien qui puisse nous effaroucher. Elle équivaudrait à celle 
qui est exprimée d’une façon bien plus paradoxale encore 
dans la formule : « Le fœtus porte son propre fardeau », I, 
152,3 ‘. Je ne crois pas pourtant que ce soit celle qu'exprime 
réellement le mot tanänapät. Ce mot ne peut, selon moi, 
être séparé du mot (änva, sorte de patronymique du mot 
lanü, que nous retrouverons plus bas * à propos d’un déve- 
loppement particulier du mythe du père, et.que M. Roth et 
M. Grassmann traduisent « le propre fils ». 

J'admettrai ce dernier sens pour l’un et pour l’autre, en 
le précisant d’après les termes mêmes du vers IT, 29, 11 : 
« Il est appelé Tauünapât comme fœtus de l’Asura ». Le 
« propre fils » est le fils issu « directement » de son pére, ou 
comme le dit le vers ITf, 29, 14, né du ventre de l’Asura. 
(est sans doute ce même père qui est désigné par la qualifi- 
cation de «brillant » au vers X, 92, 2, dans la formule 
Lanünapälum aruskasya « propre fils du brillant %. Remar- 
quons encore que le vers IE, 29, II oppose formellement 
le nom de Tanünapñt qu'Agni recoit comme fœtus de 
l’Asura, à celui de Mâtaricvan qui lui est donué quand il 
« s’est formé dans une mère » *. L'opposition de ces deux 

1. Celle du vers III, 4,19, d’après laquelle Agni « porte le fœtus de son 
père », est probablement équivalente. 

du Le VE0, | 

3. Cette formule est à elle seule ug argument en faveur de notre inter- 
pretation de fanunaput. 

ñ. Le même vers lui donne le nom de Naräcarsa € quand il naît », 
c’est-à-dire quand il se manifeste. Ce dernier nom designe Agni comme 
«maitre de da prière des hommes » (voir Ep. 306-9087, et là prière des 
hommes, désignée aussi pur les termes mémes dont 1 est compose, est en 
plusieurs passages expressément opposée à la prière des dieux. En revanche, 
Tantaapil, invoqué avant Naräcunsa au vers 2? des hviunies, Apri 1, 449, et 
Apra 1, 13, et prenant sa place au vers 2 des hymnes Apri, 1, 4883; IE, à; 
IX, 5: X, 410, parait avoir été considéré surtout comme Île feu du sucritice 
des dieux. Au vers III, 4, %, ce sont, en elfet, les dieux {y compris Agni 
sous son nom vulgaire), qu honoreut Tautnapäât trois fois le jour, et au 
vers X, 110, 2, il est representé « faisant réussir le sacritice » dans les 
mêmes termes que celui des deux sacrificateurs mentionnes au vers II], 41, 
2 qui nous à paru être le sacriticateur élabli dans le ciel (FE, p. 234) Ce der- 
nier rapprochement est d'autant plus frappant que Tauûnapat figure en 
eflet dans le même vers FT, %, 2, non pas, 11 est vrai, sous ce nom, quais 
sous Le non equivalent de Téva. Dans lhymue X, 124, il est dit d’Agui 
séjouruaut beaucoup d'années « dans le père » (4) qu'il « chante », camsdmi, 
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origines d’Agni est aussi indiquée, quoique moins clairement, 
au vers III, 29, 14. 

L'existence désormais prouvée de la notion d'un père 
androgyne' nous perme t de prendre au: sens litiéral l° Express. 
sion « matrice du pêre », désignant le lieu où s'arrêtent les 
Açvins, VIIT, 9, 21. C’est aussi dans la matrice du «premier » 
père que rentre, au vers V, 47, 3, un être appelé à la fois un 
taureau, un oiseau, ce qui conviendrait à Agni aussi bien 
qu’à Soma, et une « mer », ce qui peut s'appliquer surtout à 
Soma. 

Cet emploi du terme de «matrice» n’exclut pas, bien en- 
tendu, celui du terme de «nombril» spécialement affecte, 
selon une conception dont j’ai précédemment tenté une expli- 
cation telle quelle*, mais dont l’existenee, en tout cas, ne me 
semble pas pouvoir être contestée, à la désignation de l’ori- 
gine paternelle. Au vers X, 82, 6, Viçvakarman, appelé le 
premier fœtus des eaux, et, au moins en cela, assimilé à 
Apêäm Napat, c’est- à-dire à a Agni ou à Soma”, est représente 
«attaché au nombril du non-né». Nous reviendrons sur la 
nofion du non-né dans la quatrième partie, à propos du per- 
sonnage mythique d'Aja Ekapàäd dans lequel elle s’est fixée. 
Mais il est aisé de comprendre que, le non-né, c'est-à-dire 
celui qui n'a pas eu de parents, est le pére par excellence. 
Ailleurs, c'est le non-né lui-même qui est désigné par le 
terme de « nombril »,et de « nombril du fils », du moins, si, 
comme je le crois, au vers I, 163, 12, le «bouc», aja, conduit 
devant le cheval du sacrifice représente, grâce à un jeu de 
mots, le non-né, aja, qui peut très-bien passer pour le pére 
d'un cheval représentant lui-même Soma*. Un pareil emploi 
du mot «nombril» est ordinaire”. Citons encore le vers I, 
pour le père Asura. Faut-il voir là l'idée opposée à celle qu'exprime le mot 
1 â4çamsa? 

On remarquera qu'elle est la coutre-partie de celle des vierges mères, 
sas haut, p. 48-49. 
2. I, p. 35. | 

3. C'est de plus un sacrificateur comme Agni, X, 81, 1, cf. 5 et 6, et 
un maitre de la prière comme Brahmaraspati, ibid., 7. Comme Agni et 
Soma, il a des formes supérieures, des formes intermédiaires et «les formes 
inférieures, X, 84, 5: il a pénétré chez les inférieurs, 1624. 1. Il est l'ordon- 
pnateur du monde, X, 8%, 2 et 3, et il a fait le ciel ét la terre, X, 82, 2: 3, 
GES #2, À, 

&, Voir Ï, p. 272. 

5, Voir I, p. 35 et 36. Il correspond à peu près à celui du mot yon? 
« matrice », quand celui-ci, au lieu d'être construit avec le génitif du nom. 
de la mère, est construit avec le génitif du nom du fils, par exemple dans 
l'expression « matrice de l'inférieur », 1, 79, à. 
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104, 4: «Le nombril de l’Ayu inférieur est invisible.» L’Ayu 
inférieur est le fils. Le nombril invisible de l’Ayu inférieur 
est le père caché, rappelant toujours la mère cachée. 

Nous avons vu"Apgni sortir, au besoin par la force, de la 
mére qui le retient trop longtemps. Au vers 4 de l'hymne 
X, 124, il «abandonne» aussi volontairement le pére «dans 
lequel» il a séjourné pendant beaucoup d'années. Nous 
aurons à revenir dans la quatrième partie‘ sur l’ensemble de 
cet hymne, où le père est assimilé tour à tour au dieu Varuna 
et au démon Vritra, ct nous constaterons que Sora y joue à 
peu près le même rôle qu'Agni (vers 6 et 7). «L’enveloppe» 
que Soma abandonne au vers IX, 71,2, est sans doute aussi le 
séjour invisible du père, et si le poète ajoute immédiatement 
«qu'il va au rendez-vous» de ce pére, ce ne peut être que pour 
exprimer l’idée d’une nouvelle disparition de Soma succédant 
à son apparition temporaire. Les mots «il abandonne l’enve- 
loppe» sont eux-mêmes précédés d’une formule où nous avons 
eru trouver l'expression d’une action du Soma terrestre sur le 
Soma céleste : «Il délivre sa propre splendeur divine.» Cette 
forme divine du Soma est cellé qui sort de l'enveloppe du 
père pour y rentrer ensuite. C'est ainsi que, d’après le vers 38 
de l'hymne I, 164, «l’immortel de mème race que le mortel», 
représentant soit l’Agni, soit le Soma céleste, marche tour à 
tour dans deux directions opposécs, selon qu'il est libre ou 
qu'il est pris. Dans la seconde partie du vers, les «deux qui 
se séparent» et dont l’un est «visible», l'autre «invisible», 
doivent être le fils et le père. Une allusion au même mouve- 
ment de va-et-vient pourrait être cherchée au vers 32 du 
mème hymne [, 16{, où nous aurons encore à relever plus 
bas divers passages concernant les rapports du pére et du 
fils : « Celui qui l'a fait ne le connaît pas ; il échappe à celui 
qui l'a vu.» Celui qui Fa fait, c’est-à-dire son père, ne le con- 
nait pas, parce qu'il quitte immédiatement le séjour du père 
pour le monde visible, Mais celui qui l'a vu, l’homme, je sup- 
pose, le perd bientôt à son tour. En effet, la scconde moitié du 
même vers nous apprend qu'il meurt, ou plus exactement 
qu'il se dissout dans le sein même de sa mère, c’est-à-dire 
qu'il rentre dans le lieu de son origine. 

En tant qu'il retient, comme la mére cachée, et Agni et 
Soma, et avec eux tous les biens que l’homme attend du ciel, 
le père prend un aspect malveillant, auquel j'ai déjà fait allu- 
74. Voir II, p. 145. 
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sion en indiquant à l'avance qu'il a pu recevoir tour à tour le / 
nom d’un dieu et celui d’un démon. Je puis citer aussi dès 
maintenant deux ou trois formules générales qui constatent 

la malveillance du père, en même temps d'ailleurs que le pou- 
voir attribué à Agni et à Soma, apparemment au feu et au 
breuvage du sacrifice, de détourner cette malveillance ou d’en 
triompher. Au vers V, 3; 9, on dit à Agni: «Protège-nous, | 
écarte" le père.» Quant à Soma, tantôt il cherche à gagner 
«le père antique, » IX, 86, 14, tantôt il dérobe les armes de. 
son méchant père et triomphe de ses ruses, VI, 44, 22. 

Le rapport de filiation conçu entre Agni et celui qui est 
ordinairement nommé son père est quelquefois interverti 
comme celui qui l'unit aux différentes femelles ordinairement 
appelées ses mères. Dans l'un des derniers vers qui viennent 
d'être cités, V, 3, 9, les mots « Protège-nous, écarte le père » 
sont suivis de ceux-ci : « qui passe pour ton fils ». Agni, 
dans le sein de sa mère, est le « père de son père », VI, 16, 
90 * 

D'après le vers 12 de l'hymne I, 164, l'attribution du nom 
de père était faite, parles uns, au vrai père, par les autres, 
à celui qui est en réalité le fils. Nous y lisons, en effet, que 
« les uns appellent père celui qui a cinq pieds, douze formes, 
et qui règne sur les eaux dans la partie supérieure du ciel », 
tandis que « les autres appellent ainsi eclui qui brille dans la 
partie inférieure, et qui est attaché à celui qui a sept roues et 
six rayons ». Je reviendrai sur les nombres daus le chapitre 
suivant. Qu'il nous suffise de remarquer, d’abord que celui 
qui a sept roucs et six rayons ne différe pas de celui qui a 
cinq pieds et douze formes, ensuite que ce personnage régnant 
sur les eaux dans la partie supérieure du ciel est opposé à 
celui qui brille dans la partie inférieure, comme au vers 38 
du même hymne nous avons vu l'invisible opposé au visible. 
Le premicr est évidemment le vrai père. Le second, quoique 
ce titre lui soit aussi donné par quelques-uns, est en réalité 
le fils du premier. 

Il lui est « attaché », arpila, exactement comme au vers 
X, 82, 6, le premier-né est « attaché au nombril du non-né ». 
Le rapprochement est d'autant plus naturel que nous avons 

A Je crois avec M. Delbrück (das Altindische Verbum, p. 37), que yodh: 
doit être rapporte au verbe yu « écarter », et je lui donne préaram pour 
complément, en dépit de son accent que je propose de supprimer, Je ne 


vois pas d'autre moyen de donner à la phrase un sens satisfaisant. 
Agni peut être aussi à la fois Ie fils et le père des dieux, À, 61, 2. 
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déjà rencontré au vers 4 de notre hymne I, 164, le « premier- 
né » porté par son père, et que celui-ci figure encore, sous le 
nom même de « non-né », au vers 6. Ajoutons qu'au vers 3 
de l'hymne X, 82 Comme au vers 1 de l'hymne X, 81, le pre- 
mier-né, Vicvakarman, recoit aussi ce nom de « père » dont 
l'attribution, d'après notre vers 1, 164, 12, est faite, tantôt 
au vrai père, tantôt au fils. 

La connaissance du vrai père est cependant de la plus haute 
importance. Celui qui ne connaît pas le père n’atteint pas 
l'arbre aux doux fruits d’où s’envolent et où reviennent les 
oiseaux divins, [, 164, 22, c’est-à-dire le royaume mysté- 
rieux de la vie immortelle. Les deux applications différentes 
qui étaient faites du titre de père paraissent avoir été conci- 
liées par la distinction d’un père inférieur et d'un pére supé- 
rieur. Le terme de « père inférieur » est réellement em- 
ployé au vers VI, 9, 2, où il désigne Agni. C’est en ce sens 
qu'il est possible de reconnaitre le père tour à tour «au-des- 
sous du supérieur » et «au-dessus de l’inférieur, » [, 164, 18, 
cf, 17'. Le père inférieur est d’ailleurs le savant par excel- 
lence, VI, 9,2, cf.,3. C'est lui qu'on consulte ct qui a réponse 
à tout, thid., de même qu’au vers I, 164, 16, le mot d’une 
énigme ne peut être donné que par le «fils», évidemment 
identique au «père inférieur». Celui qui saurait ce qu'il sait, 
«serait le père de son père», tbid., c’est-à-dire serait sem- 
blable au fils qui passe en effet pour le pére de son pére. Nous 
avons vu ce paradoxe appliqué à Agni. Il doit être également 
appliqué 1e1, soit à Agni, soit à Soma. C’est ce dernier qui pa- 
rait désigné un peu plus loin au vers 21 de l'hymne I, 164: 
«Lui,le sage, à pénétré en moi,le simple.» Du dernicr pas- 
sage on peut rapprocher le vers X, 81, 1, où il est dit de 
Vicvakarman, ce «premier-né» qui recoit aussi le nom de 
« père », qu'il a « pénétré chez les inféricurs ». 

Nous ne connaissions encore à Agni et à Soma d’autre père 
que le ciel, formant avec la terre le couple des premiers 
parents. Notre premiére idée doit donc être d'identifier au ciel 
le père mystérieux dont nous venons d'étudier les principaux 
caractères. Et, en effet, dans une formule qui paraît appartenir 
au même ordre de mythes ?, l'identification est faite par le 
poète lui-même, I, 71, 5. De même qu'Agni trouve la mamelle 
du père, Soma trait la mamelle du ciel, IX, 107, 5, ét plus 

1. Sur le vers 17, voir plus haut, p. 90. ° 
2. Voir plus bas, p. 110. 
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à 
généralement l'attribution successive des deux sexes au 
ciel! peutservir à expliquer la notion du père androgyne. 
Il est tout naturel d’ailleurs qu'Agni et Soma soient enfermés 
dans un père représentant le ciel, qu'ils en Sortent et qu'ils y 
rentrent. Le ciel a pu être appelé aussi le nombril d’Agni et 
de Soma comme 1l a été appelé le nombril de tous les êtres, 
et de l'homme même”. Enfin nous avons vu qu'il avait été 
quelquefois considéré avec la terre comme engendré par son 
fils, ce qui rendrait compte des formules où le fils est appelé : 
le père de sonpère. Mais la conception mythologique du père, 
comme la plupart des conceptions védiques, me semble une 
idée complexe dont un seul phénomène ou spectacle naturel 
ne saurait donner l'explication entiere. 

Tout d’abord il est aisé de comprendre que le nuage, lieu 
d'origine de l'éclair, comme le ciel est le lieu d’origine du 
nes a pu passer pour le père des deux personnages my thi- 
ques dont l’une des formes est l'éclair. De mème en effet que 
le ciel est tantôt mâle, tantôt femelle, le nuage est tantôt 
femelle, tantôt mâle *. On a vu que les ARishis donnent pour 
mère, et à Agni, et à Soma, les eaux du nuage. Nous verrons 
dans la quatrième partie * qu’ils donnent également pour père 
à Soma le nuage personnifié dans une divinité mâle, ou plutôt 
androgyne, qu'ils appellent Parjanya. Mais il ne semble pas 
que l'idée du ciel et celle du nuage combinées épuisent la con- 
ception védique du père de Soma et d’Agni, ou, pour me servir 
de termes plus généraux, du père mystérieux que j'ai cru de- 
voir rapprocher de la mère cachée. 

De celle-ci aussi il serait permis de dire qu'elle peut repré- 
tenter le ciel, considéré comme femelle, toujours à la con- 
dition qu'on eutendit surtout par là lc ciel invisible *, Je ne 
répugne nullement à cette interprétation par la raison que la 
notion de la mère cachée me paraît étre, elle aussi, une no- 
tion complexe. Mais l’idée du eiel ne peut guère rendre 
compte des passages où la mère cachée doït en quelque 
sorte naître elle-même avant de donner naissance au fils, où 
ellc est représentée comme une « enveloppe sortant d'une 


4. Voir Ï, p. 4 et 236. 
2, Voir I, p. 3% et 36. 
3. Voir E, à 5. 
h. a p. 25. , 
. 1, p. 314. On verra que l’idée du ciel est en effet comprise dans la 
.. da, HI, p. 90. 


— 106 — 


enveloppe »° . L'idée du nuage expliquera ces formules. Or 
le nuage, en tant que. femelle, est confondu avec les eaux qü'’il 
renferme. D'autre part, Agni et Soma ont dans le ciel d’autres 
mères encore, le$aurores. Ce sont les aurores et les eaux du 
ciel qui peuvent être le plus naturellement opposées aux élé- 
ments femelles du culte, puisque ce sont ceux-ci qui les repré- 
sentent sur la terre, tandis que le ciel n'est guère opposé 
qu’à la terre elle-même. Il est donc vraisemblable que, dans 
les formules où nous avons vu la mère cachée opposée à la 
femelle du sacrifice, à I/à par exemple, II, 55, 13, la première 
représente avant tout, soit l'aurore pendant la nuit, soit les 
“eaux du ciel pendant la sécheresse. 

Or, la mère cachée a été quelquefois considérée, non seu- 
lement comme la mère du mâle, d'Agni je suppose, mais 
encore comme la mère de la femelle qui nourrit Agni sur la 
terre, soit scule, quand elle-même se dérobe, soit avec elle 
quand elle laisse son lait s’épancher du ciel. Nous avons déjà 
cité ‘le vers ITT, 55, 12 sur la vache mère et la vache fille. 
Au vers V, 47, 1, la prière des hommes est également oppo- 
sée sous le nom de « fille » à la grande « mère » qui vient du 
ciel”. Au vers 3 del hymne IX, 69, à Soma, la fille d'Aditi *, 
donnant son lait à celui qui suit la loi (que ce nourrisson soit 
d'ailleurs l'homme pieux ou Soma lui-même), représente 
aussi la prière, déjà opposée au vers 1 à la mère céleste qui 
arrive à son appel pour lui donner son lait, et compa:- 
rée pour cette raison à un veau qui court prendre le pis de 
sa mère. De méme le vers IT, 31, l, identifie formellement 
a la priere la «fille de la fille », que nous retrouverons 
plus Îôin en étudiant le mythe de l'inceste du père avec 
sa fille. Cette fille du père semble, comme nous le verrons, 
identique à l1 mére cachée. C'est ce qui explique que la 
priere soit appelée la fille de la fille. Si la prière reçoit quel- 
quéfois ellc-même le nom de mère, et le reçoit même par 
opposition à la vache céleste, V, 45, 6, c’est sans doute par 
un renversement des rapports ordinaires, analogue à celui 
qui à fait d'Agni le pére de son père. 

Mairtenant si une forme de la femelle correspondant dans 


. Ci-dessus, p. 86. 
: P::12. 
. Je partage le vers en deux propositions en sous-entendant le verbe de 
la première dans la seconde. 
. Adiii est une forme de la vache, de la mere céleste. Voir I, p. 93-05. 
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le ciel à la femelle du sacrifice a pu être considérée comme 
la méêre de celle-ci, il est aisé de comprendre qu'une forme 
du mâle correspondant daus le ciel au mâle du sacrifice ait 
pu passer également pour le père de celui-ti, en un mot que 
le père d’ Agni ou de Soma ne soit dans certains cas qu'une 
autre forme 4 'Agni et de Soma eux-mêmes. 

Les termes de père et de fils paraissent d'ailleurs avoir 
servi moins encore à opposer une forire céleste d’Agni ou de 
Soma à leur forme terrestre, qu'à distinguer d Agni ou de 
Soma manifestés dans le monde visible, soit sous Ête forme 
liturgique, soit aussi sous celle du soleil ou de l'éclair, l’es- 
sence permanente de l’un ou de l’autre dans le moudeinvisible, 
cette « base » qui, selon la formulé appliquée à Agni par 
l'auteur du vers III, 55, 7, reste immobile, peudant que 
l'extrémité opposée se meut; cet « étai » d'Agni, sans doute 
de l’Agni «inferieur » (cf. 1, 104, 4), qui est placé é dans le 
«nid du « suprème » X,5,6 (cf. le «nid du taureau où Agni naît 
caché, IV, 1, 11); cette « base », enfin, cette « forme » du 
« taureau » dont le parallélisme des vers [, 141,3 et parait 
bien impliquer l'identité avec le « pére suprème » lui-même. 
C'est ainsi du reste qu'aux vers I, 5, 5 et 6, les «trois 
sœurs » qui vicnnent en ce monde, c'est-à-dire apparemment 
les formes de la femelle dans les trois parties de l'univers 
visible!, sont opposées ensemble à la mére cachée, à la 
mère qui, elle aussi, reste «immobile », HE, 59, +. 

Même dans le monde invisible, nous avons vu qu'Agni et 
Soma peuvent être encore distingués de leur pêre en tant 
qu'ils ne lui sont que momentanément réunis, et qu'ils doi- 
vent, après un séjour plus où moins long auprès de lui, re- 
paraitre dans Le monde visible. Ce cas est celui où l'identiti- 
cation du pére avec le ciel, et pour parler d'une façon plus 
precise, avec le monde invisible, c’est-à-dire avec le lieu 
méme où se cachent Soma et Agni, peut sembler le plus 
nécessaire. Cependant la possibilité d'une distinction entre 
l'Agni et le Soma qui se cachent et se montrent tour à tour, 
et l'essence immuable de l'un et de l'autre, parait subsister 


1. Le mot « sœur » figure, il est vrai, au singulier daus la proposition 
qui représente da sœur « venant de la mère »3 mais le pluricl que nos 
retrouvons dans fi proposition guivante « à leur arrivée, etc. », montre bien 
que « la sorur » est Là pour « Les sœurs ». Cf, les sœurs «& qui sont dans li 
mere », môütartbhnarih, X, 420, 9, CF. aussi les vers VIL, 72,3, et X, 55, #, 
dont le rapprochement suggère l'idée que les prières out eté no 
comme les sœurs « inferieures » des aurores, 
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toujours. Il faut y joindre encore la possibilité d’un dédou- 
blement d'Agni ou de Soma, déjà plusieurs fois signalé ‘ 
dans la conception d’un préparateur, d’un producteur du feu 
su du breuvage due l'analyse mythologique ramène à une 
forme d'Agni ou de Soma eux-mêmes. Ce producteur du feu 
ou du breuvage serait devenu ici le père d’'Agni ou de Soma 
personnifiés, el ce père serait caché parce qu'il s agit, de la 
production du feu et du breuvage dans le monde invisible. 
Nous étudierons dans la quatrième partie différents per- 
sonnages divins dans lesquels s’est fixée, sous des formes 
particulières, cette notion du père que nous ne pouvons étu- 
der ici que dans sa plus grande généralité. C'est surtout 
alors qu'apparaitra la Dcessite de l’étendre au delà de la 
notion pure et simple des lieux d'origine d'Agni et de Soma, 
ciel ou nuage, et pi comprendre l'idée, soit de l'essence 
permanente “du feu et du breuvage, soit d'un producteur de 
l'un et de l’autre dont les attributs mythologiques sont em- 
pruntés, au moins en partie, au feu et au breuvage eux- 
mêmes. On verra encore que la notion du père peut se con- 
fondre avec celle d’un « frère aïné» qui ne saurait repré- 
senter le ciel. | 
Dès maintenant je puis citer le vers [, 155, 3, portant que 
Je fils « fait », c'est-à-dire sans doute réalise la forme infé- 
rieure, la forme supérieure et la troisième forme du père dans 
l'espace brillant du ciel. Si ces trois formes dufilssont en même 
temps les trois formes du père, c’est apparemment que le père 
estessentiellement identique au fils. KRemarquons encore qu'au 
vers 20 de l'hymne I, 164, l'opposition entre les deux oiseaux 
dont l’un mange les fruits de larbre, tandis que l'autre 
regarde sans manger, pourrait bien correspondre à celle du 
père et du fils que nous avons rencontrée déja aux vers 4, 
12, 16-18, 32 et 38 du même hymne *. Le pere, en tant qu'oi- 
seau, devrait représenter là autre chose que le ciel. Au vers 
15, celui des sept” Rishis qui est opposé comme immobile aux 
six /üishis actifs, à peu près comme le père est opposé 
au fils, n’est appelé ni le pére, ni le « non-né », mais 
seulement celui qui est né « seul » par opposition aux six 
jumeaux. Il semble bien que ce soit la déjà un des cas 


i. Voir particulièrement F, p. 56 et 173. 

9. Je suis maintenant disposé à modifier en ce sens une première inter- 
pretation que j'avais donnée, non sans hésitation, 1, p. 232. 

3. Sur ce nombre, voir le chapitre suivant, p. 143. 
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annoncés où la notion du père se confond avec celle d’un 
frère aîné. Le septième frère est quelquefois malveillant 
comme le père, et Indra triomphe de ses ruses, X, 99, 2'. 
Des allusions assez obscures à l’«aîné » se yencontrent encore 
aux vers V, 44, I et IX, 97, 22. Ce nom est donné au vers 
ITT, 38, 5, au taureau qui «met bas », appelé un peu plus loin 
(7) le « taureau-vache. » 

Remarquons à ce propos que l'attribution d’un double sexe 
au père n’est pas incompatible avec l'assimilation de ce père 
‘à l'essence permanente et cachée d’Agni ou de Soma *. Agri, 
le « premier né» de la loi, est lui-même expressément ap- 
pelé un « taureau-vache », X, 5, 7, et le taureau « à trois ma- 
melles » du vers Ill, 56, 3, paraît bien, avec sa triple forme, 
représenter Agni ou Soma. 

Pour terminer cette première étude consacrée au pére, il 
nous reste à parler d’un mythe auquel nous avons déjà fait 
allusion, celui de l'inceste du père avec sa fille. 

Le vers V, 42, 13 est adressé à un dieu qui, en modelant 
les formes dans le sein de sa fille, a ainsi crée le monde. | 

Dans la description assez longue et assez obscure de 
l'hymne X, 61, il paraît être question surtout de la naissance 
de Soma. D’après le vers 7, cf. 6, le père, lors de son union 
avec sa fille, a laissé tomber sa « semence » sur la terre. 
Rapprochons ce trait des vers 33, 34 ct 35 de l'hymne I, 164. 
Il résulte des deux derniers que Soma est la « semence » 
du cheval mâle, et nous lisons dans le premier : « I y 
a une matrice entre les deux coupes (les deux mondes); 
c’est là que le père a mis le fœtus de sa fille. » L'analyse 
mythologique assimilera sans peine Ie fœtus de la fille du 
père à la semence que le pére épanche dans son union avec 
sa fille, et l'un et l'autre à la semence du cheval mâle ex- 
pressément identifiée à Soma. Revenons maintenant au 
vers 7 da l'hymne X, 61. Pendant que la semence du pere 
tombait sur la terre, des sacrificateurs divins engendraient 
la prière, et faisaient, nér atakshan, sans doute de la semence 
du père, un « maitre de la demeure », véstoshk palin, repre- 
sentant également Soma, cf. VI, 54, 2. C'est uue autre con- 
ception dé la descente de Soma sur la terre, présentée 

1. Daus ce Vers, rife est employé comme au vers V, #4, 2, cf. 1, et za est 
à particule comparative employée pour atténuer l'expression: « pour nains] 
aire ». 


2. Sur {la confusion des idées de mâle et de femelle, cf. encore T1, 164, 
16; VII 96,06, VIII, 33, 19; X, 145, 8. 
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cette fois comme l’œuvre de.sacrificateurs mythiques pro- 
bablement identiques aux Navagvas du vers 10, cf. 11. En 
mème temps que Soma appäraissent les vaches, pricanyas”, 
qui ne sont plus « saisies », retenues, ibid. 8. Ce dernier trait 
est pareil à celui que nous avons relevé déjà à propos d’une 
apparition d'Agni, sortant de la mère er »,, V, &, 4 
« Elles ne sont plus retenues; car il est né. » On sent très 
bien, en dépit des obscurités, qu’on se meut toujours dans 
le même cercle de mythes. Les « vaches », bien entendu, 
ne différent pas du « lait » de la vache {identique à la fille) 
que les Navagvas obtiennent par le sacrifice (vers 11 du 
même hymne X, 61). 

C'est la fille elle-méme qui, au vers 1,71, 5, reçoit le nom 
de pricant, désignant encore au vers X, 73, 2, la femelle 
« établie à la facon d'une druk ou d'une trompeuse ». Cette 
dernière formule rappelle le « sein » ou le « sommet » de la 
« tromperie » ou de la « trompeuse », et par conséquent la 
mére cachée. Par rapport à Agni et à Soma, la fille du pére 
ne differe décidément pas de cette mère. Déjà au vers I, 
164, 33, nous avons rencontré un fœtus de la fille qui parais- 
sait représenter Soma. Au vers [, 71, 5, qui renferme une 
nouvelle allusion à l'inceste du père avec sa fille, c'est Agni 
qui sort furtivement de cette fille, de cette vache, pricani. 
On verra dans la quatrième partie *, que, comme l'oiseau qui 
dérobe le Soma, 1l est alors visé par un archer qui lui lance 
une flèche, et que cet archer n'est autre que le père lui-même. 
Nous retrouvons la l'idée de [a malveillance du père 

Une allusion à la même idée se rencontre encore au com- 
mencement de l’hymne JIT, 31, dans un dernier passage 
relatif à l'union de la fille et du père (1 et 2). Là, Agni n’est 
plus considéré comme le fils de la fille, mais comme le 
«propre fils», fänva, du père, c'est-à-dire, selon l'interpre- 
tation donnee plus haut de ce terme, comme le fils qui sort 
du sein de son père, Il est dit au vers 2, «qu'il a fait de la 
matrice un dépôt du donneur». Cette formule obscure peut 
être entendue en ce seus que le sein du pére, où il était 
retenu avec les trésors célestes, n’est plus désormais que 
le lieu où sont déposés, mais non plus retenus, ces trésors 


4. Proprement les « bigarrées » (prigani, équivalent à prigni dans tous ses 
empleis) Voir ci-après, 1, 71, 5 et X, 73, 2. 

2 ÉFE, P. 90. : 

3, P.100 . 
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qu'il communique aux hommes * et qui sont la récompense du 
sacrifice : «Quand les mères (les doigts ou les prières) ont 
enfanté le porteur (d’offrandes, le feu du sacrifice), l’un des 
deux sacrificateurs (le feu du sacrifice) qpère, l’autre (le 
propre fils du père) fait réussir (le sacrifice), » ibid. Mais la 
formule la plus intéressante est celle par laquelle débute le 
vers : «Le fils n’a pas abandonné l'héritage à sa sœur ». 

Ce nom d’héritage est donné au vers 11 de l'hymne X, 6], 
au lait même de la vache ou de. la fille du père. Il se retrouve 
encore au vers VIL 4,7 ::«L' héritage de [' Ra », C'est- 
à-dire du feu céleste”, « doit être conquis °  Dansioue 
vers III, 31, 2, il désigne toujours les trésors Re Quant 
à la sœur à qui le fils dispute cet héritage, elle ne diffère 
évidemment pas de la fille du père dont il est question dans 
le vers précédent. Si elle figure ici comme sœur, et non plus 
comme mére du fils, c’est que ce fils est sorti directement du 
sein de son pére. E lle n'en reste pas moins, d'apres le vers I, 
la mère de la prière enseignée par Agni. Elle n’en doit pas 
moins être assimilée à la mêre cachée qui retient les trésors 
célestes jusqu’à ce qu’ils lui soient arrachés par Agni. 

Dans certaines formules, le retour de la Luiiiere ct des 
eaux est présenté comme une manifestation, comme une 
apparition de la mère elle-même. On dit aussi, pour expri- 
mer l'action exercée par Agni sur la fille du pere, qu'il Fen- 
gendre, X, 3, 2, c'est-a- dire qu'il la fait apparaître. Cette 
fille du père, en tant qu'elle apparaît, a pu être assimilee, et 
parait en effet avoir été assimilée dans notre passage à l’Au- 
rore. Au vers suivant, l'amant qui poursuit sa sœur doit être 
encore Agni poursuivant, sous la forme du soleil, l'Aurore 
considérée comme la fille du ‘pére, ut par suite comme sa 
propre sœur. C'est 14 une application particulière du terme 
de fille du père, qui ne doit pas nous faire méconnaître la 
possibilité d’une application non moins légitime du mème 
terme à la nuée, ou plus généralement à l'élément femelle 
qui, avant de se ee dans l'univers visible, est d'abord 
caché dans le monde invisible. 


4. C'est ainsi qu'au vers I, 163,5, les traces des sabots du cheval du sa- 
crifice, c'est-à-dire les différents séjours du mâle dans les différents mondes, 
sont éwalement appelés « les dépôts du donneur ». Je ne puis croire que 
sanitur soit dans nos deux passages, comme le veulent MM. R. et Gr., un 
adverbe qui n'aurait plus rien de commun avec le mot sanitri « donneur ». 

2, Voir plus haut, p. 88. , 

3. Cf. encore Indra prenant l'héritage pour lui-même, VIIT, 46, 15. 
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Ailleurs, Soma trait la fille‘ du père, tandis qu’il est trait 
lui-même par le père, IX, 89, 2. Le dernier détail équivaut à 
la formule du vers I, 140, 3, d'après laquelle Agni «accroît» 
son pére, et rappelle celles où il est présenté comme le père 
de son père. Mais si le poête dit en même temps que Soma 
trait la fille du père, c’est sans doute pour exprimer une idée 
analogue àcelle que nous avons vue exprimée plus haut sous 
cette autre forme : «Le fils n’a pas abandonné l'héritage à sa 
sœur». Il s’agit toujours de la conquête des trésors célestes, 
considérés ici comme le lait de la fille du père, laquelle se 
trouve, par ce fait même, assimilée à la mère. 

Au vers IX, 97, 47, au contraire, nous lisons que Soma 
«cache» les formes de la fille. Il faut peut-être voir dans 
cette formule une nouvelle trace de la confusion du fils et 
du père. En tout cas, Soma paraît y prendre exceptionnel- 
lement un caractère malveillant qu’assume également Agni 
lorsqu'il reste volontairement caché, comme dans l’hymne 
X, 51, cité plus haut. Nous reviendrons sur ce point dans la 
seconde partie. 

Mais en tant qu’il est distingué du père, et surtout en tant 
qu'il lui-est opposé, le fils est toujours celui qui tend, et à 
se manifester lui-même, et à faire apparaître avec lui dans 
l'espace visible les formes célestes de l’élément femelle, 
c’est-à-dire la lumiére et les caux. L’inceste du frère avec sa 
sœur paraît être toujours un bicnfait pour les hommes... 

U en est autrement de l'inceste du pére avec sa fille. Des 
quatre passages où nous avons rencontré des traces de 
ce mythe, deux, 1, 71,5 et III, 31, let 2, font clairement 
allusion à la malveillance, et du père, et de la fille, et même 
dans l'hymne X, 61, qui, selon notre interprétation, rattache 
la descente de Soma sur la terre à l'inceste du pére avec sa 
fille, c'est, d'après le vers 6, «quand ils se séparent» que 
tombe cette semence que nous avons identifiée à Soma. 

En somme, la fille, en tant qu'unie au père, paraît repré- 
senter Ja femelle céleste qu'il retient, où qui reste volon- 
tairement auprés de lui, cachée aux resards des hommes 
dont les intérêts sout au contraire embrassés par le fils, ou 
se confondent avec ceux du fils. C'est ainsi que la «mère», 
au lieu de donner «la meilleure part au fils5», II, 38, 5, 


de. Ji CE, À, 9 2: 
2. Cf,., duus la deuxième partie, les eaux et les aurores épouses du démon. 
3. Cf. au vers 11, 13, 4, celui qui « mange la nourriture du père » 
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paraît quelquefois ne songer qu’à la part du père auquel 
elle est unie, I. 164, 8, sauf à quitter ensuite celui-ci sous 
l'empire d'un dégoût, bibhatsuh, semblable à celui des eaux 
qui s’éloignent di démon!, X, 124, 8, et,,se laissant atteler 
au joug de la Dakshinà, es + re cédant à l’action du 
sacrifice, à se montrer sous ses différentes formes dans les 
trois mondes au veau qui mupsit aprés elle, I, 164, 9. 

Maintenant, pourquoi la femelle cachée, si souvent appelée 
la «mére», a-t-elle été appelée aussi la «fille du père»? La 
“hose peut s'expliquer sans doute par l'identification du pére 
au ciel, et par celle de la fille aux phénomènes dont la source 
cachée est dans le ciel. Mais nous savons de plus que les 
différentes méres d' Agni at de Soma ont souvent été considé- 
rées aussi comme leurs filles ; on pouvait de même donner à 
la mêre cachée, soit d'Agni, soit de Soma, un père représen- 
tant l'essence permanente de ces éléments dans le monde 
invisible. [ei encore je crois qu'il faut se garder de trop 
simplifier la notion du pére. [ne faut pas oublier non plus 
que l'idée du ciel à été quelquefuis comprise dans la notion 
de Ia mére elle-même. et qne celle da nuage l’est également 
dans toutes les deux. En somme, la mére avait les mêmes 
titres que le père à passer pour un principe indépendant, et 
la conception qui la subordonne à ui en quahté de fille 
pourrait bien se rattacher aux tentatives que faisaient les 
Bishis de tout ramener à un principe unique, tentatives 
dont le mythe du père androgvne est un autre exemijle, et 
qui, quelquefois aussi, aboutissaient à un aveu d'impuis- 
sance, comme dans fa formule paradoxale du vers X, 72, 4: 
« Daksha est ne d'Aditi: Aditt est néo de Daksha.» Ces deux 
derniers pérsonnaucs sont précisément ceux auxquels le vers 
7 de l'hymne X, 5, oppose Agni en qualité de premier-né, Ce 
sont peut-être eux aussi qui, au vers } du même hymne, sont 
appelés les « deux mystérieux » au sein desquels Ag cherche 
«la mamelle » et «1 à pli ice cachée de l'oiseau ». te représen- 
tent le père et la mère cachés, considérés loi tour comme 
le premier princine. Le paradoxe du vers X, 72, 4 peut être 
comparé d'ailleurs à celui du vers X, 125,7, où la Parole 
personpifièe et divinisée déclare qu’elle «enfante sou pére » 
dans li «tête » de ce pére, c'est-à-dire au sommet invisible 
du monüe. 

4. Vritra, qui précisémentest, dans cet hymue, confondu jusqu'à up cet- 
tain point avec le pere. Voir LIT, p. 138. 
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CHAPITRE V 


L’'ARITHMETIQUE MYTHOLOGIQUE 


L'objet que nous nous sommes proposé jusqu'ici à été de 
coustater successivement l'assimilation des divers éléments, 
mâles où femelles, du culte à certains éléments correspon- 
dants des phénomènes célestes et l'identité des rapports 
conçus entre les éléments de sexe différent, soit dans Îles 
mondes supérieurs, soit sur la terre. Au cours de cette 
étude, nous ne pouvions.manquer de rencontrer souvent des 
nombres dont l'usage devait s'expliquer par la multiplicité 
des formes, des séjours, elc., attribuës à chacun des élé- 
ments qui se manifestent tour à tour ou 4 la fois dans des 
mondes differents. Mais nous avons du nous borner provi- 
soirement à relever ceux de ces nombres qui répondaient 
aux divisions primitives et naturelles de l'univers en deux 
mondes, le ciel et fa terre, ou en trois mondes, le ciel, Îa 
terre et l'atmosphere, ou encore en quatre régions cardli- 
hales. À la fin du chapitre précédent, les mythes du père et 
du fils, de la mere et de la fille, nous out paru opposer, non 
plus le ciel ei la terre, mais le monde invisible au monde 
visible. Ils nous suggéraient une application nouvelle, quoique 
rapportée toujours aux divisions de l'espace, d'un nombre 
déjà étudié. Le moinent est enfin venu de passer en revue les 
autres nombres employes dans les formules mythologiques du 
Rig-Veda et de montrer que, comme les nombres deux, trois 
et quatre, la plupart expriment, dans différents systèmes de 
division de l'univers, une somme correspondante à la somme 
des mondes. | | 
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Pour cela, nous-allons avoir d’abord à constater l'existence 
de nouvelles divisions de l'espace. Nous le ferons en étudiant 
successivement dans les deux premières sections de ce cha- 
pitre deux procédés de formation des nbmbres mytholo- 
giques, dont l’un est la formation par multiplication, et l'autre 
la formation par addition d’une unité. Dans une troisième 
section, nous vérifierons la relation annoncée des différents 
eroupes mythiques avec les divisions de l’univers. 


SECTION PREMIERE 
FORMATION DES NOMBRES MYTHOLOGIQUES PAR MULTIPLICATION 


La multiplication des nombres mythologiques paraît se faire 
principalement par application aux différentes parties d'un 
tout d’un système de division appliqué d'abord au tout lui- 
nème. C’est ainsi, par exemple, que Ja division en trois par- 
lies, justifiée pour Fuonivers entier par l'opposition du ciel et de 
la terre que sépare un monde imtermédiure, Fatnospheore, peut 
etre répétée pour chacun de ces trois mondes, de telle sorte 
que le nombre primitif de trois mondes se trouvant multiplié 
par lui-mème, on arrive au nombre secondaire denenf mondes, 
(rois ciels, {rois atmospheres et trois terres. En ce cas, la ru 
tiplication est une élévation au carré. Mais plusieurs SVstémes 
de division ayant été appliqués à l'univers, les chiffres donnés 
par deux de ces systèmes peuvent aussi se mulüplier Fun par 
l'autre. Ainsi, Ia division ternaire, étendue à chacun des deux 
uondes de la division binaire, donnera un ombre de six 
mondes, (rois ciels et trois terres. 

D ne faudrait cependant pas croire que dans tous les pas- 
ages OÙ se rencontre une formule telle que les e trois ciel» 
par exeiuple, il s'agisse en effet d'une division da ciel'en trois 
parles. et, pour éviter tout malentendu, je dois commencer 
par Siunaler un usuve eranmatical qui doit, en certains cas, 
fouran lexpleation des formules de ge genre. 

Les noms des objets où des êtres formant couple sont son 
vent, dans là langue védique, construits chacun pour leur 
compile avec les désinences de ce nombre. Les deux duels 
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se juxtaposant, forment des composés impropres dont l'usage 
“est conservé dans le sanskrit classique, comme nitréva- 
runat, qui se trouve aussi dans l'ancienne langue sous la 
forme miträvarumi, Mitra et Varuna. Mais quelquefois aussi 
les deux duels restent séparés, #itrayoh... varunayoh, VI, 
51, 1. Ou bien l’un des deux noms seulement se construit au 
duel, tandis que l’autre est au singulier, et on trouve ainsi 
mird à côté de varunah', VIE, "25 5, 2. Enfin, un seul des 
deux noms au duel, nilré, peut désigner à la fois Mitra et 
Varuna, 1, 14,2: 56,17; V, 65, 6. Le dernier fait prouve 
bien que l'emploi simulfané des deux duels, où d'un duel 
d'un singulier des mêmes noms, constitue un véritable pléo- 
nasme, que Huré..…. varund équivaut à «Mitra ct Varuna..…. 
Varura et Mitra » et mitra... varunah à « Mitra et Varuna.…. 
Varuna ». 

C:- qui vient d'être dit de Mitra et Varuna est applicable 
aux autres couples de dieux vediques, par exemple à ceux 
d'Indra et Varuna, d'Indra et Agni, d'Indra et lPûshan. Les 
noms de ces dieux se construisent l’un et l'autre au duel, et 
les deux duels peuvent également être séparés, [V, 41, 6; 
VI, 57,1, 99,3. Mais le couple qui nous interexse 1c1 sur- 
tout est eclui que forment le ciel et la terre. Il peut être 
désigné, soit par les duels des deux noms à la fois, réunis, 
dyavapriluvi, priluvi-dydra, où séparés*, soit par le duel 
du nom du ciel seul, dydra, HT, 6, 4: IX, 70,2. Les deux 
duels ensemble coustitüent un véritable pléonasme équiva- 
ant à «Le ciel et la terre... [a terre et Ie ciel». 

Des particularit-s analogues à celles que nous venons de 
relever dans Pemploi du duel védique se rencontrent aussi 
dans l'emploi du pluriel. Le couple de Mira et Varura, 
trans{ormé çn une triade par ladjonction d Arvaman, nous 
en fouratra un exemple. Au vers VIF, 58, 4, les noms de 
Varuna et d'Arvauuan sont construits au halle avec Île 
nom de Mitra au pluriel : carunah.... milräso aryama. Ts 
forment pléonaisme avec ce pluriel qui, à ini seul, désigne les 
rois personnages, La triade des Æibhus nous offrirait les 
plus curieuses combinaisons du pluriel et du singulier des 
poms des trois personnages, sans parler de la désignation de 


i. On pourrait expliquer de méme la forme de vocatif miträvaruna à 
iuquele Le padapafha substitue, pente -être saus raison, la forme mrtrévarund. 
[, Lo, 6. 

8, Voir Grassmant. Wærterbuct, 
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ces trois personnages par le nom d'un seul d’entre eux au 
pluriel. Mais nous renvoyons l'examen de ces faits compli- 
qués à l'étude spéciale que nous devons consacrer aux Æibhus. 

Venons maintenant aux trois mondes. Îl Yi un exemple 
à peu près certain de la désignation des trois mondes compo- 
sant l'univers entier par le nl du nom du ciel. J'em- 
prunte cet exemple au vers 1,35, 6, où il est dit que des 
«trois ciels », deux sont les «girons de Savitri», tandis qne 
l'autre est dans le séjour de Yama et conquiert, c’est-à-dire 
reçoit les héros (aprés leur mort). Les deux girons de Savitri 
doivent ‘être, par opposition au séjour des: morts, les deux 
mondes qu'habitent les vivants', les «races» que le vers 
précédent place également dans le’ giron (au singulier) de 
Savitri, c'est-à-dire le ciel, confondu avec l'atmosphère. et la 
terre, les deux or de l'univers entre lesquelles marche 
ce dieu, thid., 9. Le troisième ciel, à la vérité, n'est plus une 
partie de l'univers visible, mais un séjour mystérieux. C'est 
une autre application de la triade, qui sera étudiée dans la 
deuxième section. Il n'en parait pas moins résulter de notre 
passage, qu'une formule teile que « les cieis » peut désigner 
un ensemble de trois mondes comprenant la terre. Lans 
l'Atharva-Veda également, le troisième ciel « à partir d'ici ». 
V,4,8, parait bien étre le plus élevé des trois mondes dont 
le plus bas est à terre. I] se pourrait enfin que, par les 
«trois ciels» que Narîicamsa égale en graudaur, lauteur 
du vers II, 3, © du lüg- Veda entendit en réalité les trois 
mondes, son intention étant évideminent de dire que le dieu 


4} 


est grand comme l'univers ?. 


4. Soit les hommes et les dieux, soit les êtres qui marchent et ceux qu: 
volent. 

2, Les divisions de la duree dennent Heu à des observations analogues, 
Si on compare le vers 1,72, 3. portant que les Angiras ont hanore Agn: 
« pendant trois automnes », au vers 1, FI00 4, ou il est dit d'autres sacrifica- 
teurs divinises, des Ribhus, qu'ils ont uni teurs pricres « pendant Fanvee » 
1 paruitra assez naturel d'intecpreter l8s trois & automnes » dans le sens de 
« trois Saisons » composant une aunér, où au moins de rapporter aux trois 
divisions de l'année l'oriwine du nombre mythologique de trois années 
Comme l'année etait divisée en trois saisons, le jour était divisé en irois 
parties, le matin. Le midi et le soir , leps des trois preseurages dun Soma, 
De lä la possibilite d° interpréter Po surores (voir 1. p. #14 et note % 
dans fe sens die trois parues du Jour. C'est ainsi que le duel aka designe 
l'aurore et la nuit (voir 1], p. 248), Les trois jours et Les frois nuits que Îes 
Aëcvins emploient an sauvetage de PRE 1, 116. %, ont pu n'éfre ASSIS 
l'origine que les trois divisions du jour ëtfrois divisions correspondantes sa 
la puit, on tout au muius de wvthe des trois jours etudes trois niifs parait 
avoir pour origine de division du jour ere fa nuit chaeois parties, à pret 


De ces emplois du mot dyu « ciel», on peut rapprocher des 
etuplois analogues du mot rajas qui désigne proprement le 
monde iutermédiaire de L atmosphère situé au-dessous du ciel, 
Ï, (2: 5. J'abord, on le trouve souvent au duel, IV, 42, 6; 
VI,9,1: 15,9, VI, KO, 1: IX, 68, 5, et les deux rayas, le 
rajas du ciel, 1, 110, 6, et le rajas terrestre, I, 81, 
IX, 72, S: X, 15, ?, que les vers [, 90, 7; VIIT, 
opposent direttement au ciel, cf. 1, 1954, 1; IV, 53, 8; 
IX, 107, 24, paraissent étre, non, comme Île veulent M. Roth 
et M. Grassmaänn, les doux parties, lune supérieure, l'autre 
inférioure de laimosphére, mais bien les deux mondes du 
ciel, confondu avec l'atmosphere, et de ja terre elle-même ‘ 
Le duel rajasi se rencontre, non seulement dans des for- 
mulés analogues à celles où figurent ordinairement les deux 
moudes, mais dans des passages Gù a SOLÉ EXpresSsé- 
ment ro par le duel rudasi, 1, 160, +5 IV, 42, 3, ou 
mieux encore pur le double duel dyéväp A IV, 06,3, ct 
Où il remplace ces termes en quiuit 6 dé synonyme dans une 
seconde propos jen. Or, de mème o il y à un troisieme ciel, 
il ÿ a un rajas supréme, cf IE, 50,2, opposé, tantôt, comme 
au vers VIE, 99, }, anx deux rajas, tantoi comme au vers 
IX, 22, 5, expressément aux « deux mondes », rodasoh, en 
sorte que le rapprochement de ces deux passages est us 
nouvel et décisif argument en faveur de Pidentification des 
deux rajas avoc le ciel et la terre. Le rajas Suprême est le 
monde invisible, celui que Vishau connait seul, tandis que 
les deux autres sout apercus «de Fa terre», VIH, 99, EL. 
ce qui est naturel, puisque Fun cest fa terre même, Fautre 
le ciei visible confondu avec latmosphere. Le «troisiéme 
rajas ». IX, 74, 6, À, 4, 3: 125, 8, doit avoir la méme 
sisnification. | 

Apres les Ghservations qu'on vient de Dre, il peut ne pas 
sembler évident que les trois espaces désieués par le mot 
rocant, LE, VAN, 5 V, ST, #5 IX, 17, 5, mème quand ce mot 
est accompagné de Fépithé Le divya «céleste», IT, 27, 9, 


près conne cest des {rois cicls etudes irüts terres, que nous allons constater 
plus bas, a por crigins da dvteton ternaire de l'univers. La multipheation 
répoles deux fois a donné les neuf jours ét leg neuf nnits du supplice de 
Rebha, délivré Gr lement par ies Aevins, , 116, 24 (sur la dixième nuit ef 
le dixiomie jour, voir He SOCION SUiVantC, p. 25, uote 2), 

A, le vors X, 57, 3, cite par M. a oppose, non pas les deui 
raja:, tas les deux splende urs du soleil, cf. 1, 1145, 5. 

2. Prithionah, à Paliatif, Les «& eux rajas de la terre » ((trassimann) 
de representcraient rien de conrmu. 
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V, 29, 1, soient réellement trois divisions du ciel. Le pluriel 
de la locution rocanam divyam n’aurait-il pas pu, comme 
celui du mot dyu lui-même, designer les trois mondes ? 
Enfin un emploi analogue du mot prilhivi «terre» était-il 
impossible ? Ne comprendrait- on pas, à la rigueur, qu’au ver: 
VII, 194, 11, où le poëte demande que le démon soit préc 
sie au-dessous des « trois terres », le pluriel du mot «terre»: 
désignât les trois mondes, et que ce mat eût été choisi dans 
cet exemple pour € éveiller l’idée de profondeur, comme dans 
l'exemple cité plus haut, où la grandeur de Naräüçamnsa est 
comparée à celle des «trois ciels », IT, 3, 2, le mot «ciel» 
aurait été choisi pour éveiller l'idée de hauteur ? 

Ainsi, de même que le duel d’un seul nom de monde peut 
désigner deux mondes différents opposés, le pluriel d'un 
paroil nom (la chose est prouvée au moins pour les mots 
dyu et rajas) peut désigner trois mondes différents et non 
trois divisions d'un même monde. Allons plus loin. Ne se 
pourrait-il pas aussi que, comme les duels, les pluriels des 
noms de mondes eussent été employés ensemble par pur 
pléonasme ? Siles duels dydva et prihivi, par exemple, ont 
pu s'ajouter l'un à l'autre comme deux expressions équiva- 
lentes du couple « ciel et terre », la succession des pluriels 
dydvab..… antarikshäne..…. bloimayah, VIL, 6, 15, est-elle une 
preuve formelle de fa division effective de chacun des trots 
mondes en trois ou plus généralement en plusieurs parties ? 

Il nous reste encore 4 faire une observation qui n'est pas 
sans importance, Le pléonasme peut'ètre, dans l'emploi du 
duel, plus fort encore que je ne Fai indiqué jusqu'ici. Au 
vers [IT, 8, 8, le double ee dyäväa-kshäina, exprimant deux 
fois le couple «ciel et terre », est encore suivi d'un syno- 
nyme du mot terre, soit au singulier, soit au duel, prithivi, 
auquel s'ajoute le nom de l'atmosphère au singulier, anta- 
rikshain. 

Remarquons aussi qu'à cette redondance s’opposent, dans 
d'autres passages, des énumérations incomplètes. Ains1, aux 
vers I, 154, 4 et VII, 5, 4, l'expression tridhätu désignant les 
trois mondes!, est ne d'une énumération qui ne comprend 
que le ciel et la terre*. C’est peut-être un fait analogue que 


1, Cf. IV, 42, 4. La chose est tout à fait certaine au vers VII, 5, 4, à 
oi du Des sacanta. , 
. Au vers !, 431, T (si le mot frifhätu y n le même sens, et ne init pas 


. pris adverhislenient), elle est suivie du nom de la terre seule, 
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présente la formule deux fois répétée trishu & rocane divah. 
J, 105, 5 ; VII, 58, 3, où la: locution rocanam divah « espace 
du ciel», équivalente à rocanum divyam, est construite au 
singulier avec le nom de nombre trois; il ne faudrait pas 
voir là un emploi irrégulier du singulier pour le pluriel, 
mais une désignation g générale des trois mondes par le nom 
de nombre, suivie du nom particulier d’un seul d’entre eux. 
Ces ébauches d'énumération, restées iuachevées, sont la 
contre-partie des énumérations pléonastiques. Pour en revenir 
à celles-ci, il ne viendra à personne l’idée de compter, dans le 
vers III, 8, 8, cité plus haut, six ou mêrne sept mondes, non 
plus que d’en compter cinq dans les passages, Il, 15, 2; 
X, 88, 3, où aux noms du ciel, de la terre et de l'atmosphère, 
pris au singulier, le poète ajoute encore le duel rodasi «les 
deux mondés ». 

Serait-il plus sage d'invoquer l'énumération dn vers IV, 
53, ©, trir antariksham.... tri rajämsi.... trinti rocand..…. 
tisro divah.... prüluivis tisrah, à l'appui d'une division de 
l'univers en quinze mondes ? Je ne le crois pas. Ce vers et 
tous les passages analogues', où Fénumération des mondes 
parait faite d'une manière plus ou moins capricieuse, peuvent 
s'expliquer tous * par un emploi pléonastique des synonymes 
pareil à celui dont nous avons donné déja divers exemples. 
Au vers IV, 53, 5, en particulier, le mot rocana peut être 
considéré comme ur synonvme de dyu, ef le mot rajas comme 
un synonyme de anlar iksha. 

Ces derniéres remarques n'avaient d'aileurs pour objet que 
de prévenir l’objection qu'on aurait pu tirer de certains textes 
contre notre tentative de ramener à des lois simples la Forma 
tion des nombres mythologiques et particulièrement de ceux 
qui ne e divisions de ère Re ne pe 


d expliquer, ie ur pur Sans asme, nu Fe mon 
riels de différents noms de moudes, à écarier l'idée d'une 
multiplication effective du ombre des mondes. Qu'il faille ou 
nou voir des exemples de cette multiplication dans plusieurs 
des passages déjà examiné: (ct je suis, pour mon compte, tout 


. Ils sont cités par M. Max Müller dans Îe premier volume de sa traduc- 
ve du Rig-Veda, p, 36 et 57. Vorr an ne V, ne 4. 
2. 1l se pourrait Ce; vendant qu'au ‘vers X, 490, 3%, le mot svar désignät, 


après Îles trois ne visibles du ciel ie en ee de Patmospbére, le 


monde invisible, 
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disposé à le faire), elle est mise hors de doute par ceux qui 
restent à citer, c’est-à-dire par les formules comme « les trois 
espaces suprémes », [T, 56, 8, et «le triple firmament, le 
triple ciel du ciel», IX, 113, 9, qui ne peuvent désigner que 
trois mondes célestes ; ou par celle du vers E, 34, 8, qui 
oppose les «trois terres» au ciel; enfin, et surtout, par 
les textes où intervient un nombre nouveau, produit de la 
multiplication. 

Le nombre six est déjà donné par l'addition du nombre de 
«trois ciels » et de celui de «trois terres», dans tel passage 
où ces formules sont, non seulement rapprochées, I, 102, 8, 
mais réunies par la conjonction «et», Il, 27, 8, ce qui met 
hors.de doute la distinction: effective des deux triades. Aux 
vers VII, 87, 5, oùilest pareillement question de « trois ciels » 
et de «trois terres », l'épithète shadvidhänäh, «de six sortes», 
doit être appliquée, non pas aux terres seules, mais aux six 
mondes dont trois sont des terres et les trois autres des 
ciels ; elle équivaut à une addition des deux nombres. Les 
«six » fardeaux que porte le dieu célébré dans le vers IT, 
56, 2, ne différent évidemment pas des «trois péres» et des 
«trois mères » que le vers 1, 164, 10 nous moutre également 
portés par un être unique, c'est-à-dire des trois ciels et 
des trois terres. Trois de ces six fardeaux, ceux qui sont 
placés «au-dessous » des autres, wparäh, c'est-i-dire les trois 
terres, Cf. VII, 87, 5, sont représentés comme des «cavales 
arrétées », dont deux sont invisibles et une seule visible. La 
représenta:ion de la terre comme une cavale arrètée par lé 
dieu qui à organisé l'univers se rencontre aussi ailleurs, X, 
F4, 1, cf. IT, 15, 5. Elle est étenduc ici aux trois terres dout 
une seule est visible, les deux autres étant apparemment 
situées au-dessous du sol". Ce sont encore les six mondes 
qui sont appelés au vers IE, 13, 10, les six vishtir, c'est-à-dire 
les six régions « distinctes », et dans plusieurs passages, les 
six wrvi. Le dernier mot est le féminin d'un adjectif wru, 
«large », devenu, comme son synonyme prithivi, un nom de 
la terre. [l'a pu, mênie dans ce second sens, et par une appli- 
cation nouvelle de l’usage signalé plus ee devenir le nom. 
soit des deux mondes, VL, 10, 4, X, 12,3; 88, 14, soit des 
six mondes, X, 128,5. Il est dit au vers VI, 47,3, qu aucun 
être «n'est loin » de ces Six mondes, c'es t-à- dire qu'ils em- 


{. Surles trois terres, Cf. LE 108, J et 10. 
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brassent tous les êtres, qu'ils composent ensemble l'univers. 
Nous verrons toutefois, dans la section suivante, qu’un, sep- 
tième monde mystérieux a ête ajouté à ces six wrvi, X, 14, 16, 
ainsi qu'aux six rajas, I, 164, 6. Car le mot rajas, nom dé 
l'atmosphère confondu avec le ciel, que nous avons vu plus 
baut désigner le ciel et la terre, peut désigner aussi les trois 
ciels et les trois terres 

Le nombre de neuf mondes n'est, nulle part expressément 
indiqué. Mais il est naturcllement donné par la division de 
chacun des trois mondes en trois parties, et il paraît suppose. 
comme nous le verrons dans la troisième section, par certains 
emplois du nombre neuf analogues à ceux qui expriment, dans 
différents systèmes, l'ensemble des divisions de l'univers. 

Les « LC et une places » qu’Agni embrasse dans son im- 
mensité, 1, 72, 6, paraissent bien être vingt et un mondes, et 
la même interprétation est possible pour les «trois fois sept 
plateaux » du vers VITE, 85,2. La littérature postérieure con- 

nait vingt et un mondes, à savoir : sept cicls, sept terres et 
sept enfers. Mais, selon toute vraisemblance, le nombre de 
vingt.et un mondes aura été obtenu d'abord comme celui de six 
mondes par la combinaison de deux eme de division de 
l'univers. À chacun des trois mondes * de Ja division ternaire 
aura été appliquée une division septénaire dont l'existence 
peut d'ailleurs être directement prouvée. Elle le sera dans la 
section suivante par plusieurs formules, E, 164, 6 et 7; VIII, 
41,9: X, 14, 16, où le nombre sept apparaîtra comme formé 
par l'addition d'un septiemie monde aux trois terres et aux 
trois ciels. Nous verrons de plus, dans la troisième section, 
qu'elle est impliquée par la plupart des emplois du nombre 


l. Au vers VIIT, 41,9, les six mondes, auxquels s'ajoute également un sep- 
tiéme monde, sont classes et deux groupes comprenant, l'un 
trois terres, l'autre trois mondes supérieurs. Le rapproc hement de ces trois 
passa Tes. SUT lesquels nous reviendrons dans là section suivante, suffirait pour 
écarter, du moins äu vers X. 44, 16, le sens de « points cardinaux » que 
M. Roth donne à la formule shad uwrvth. Sielle a réellement eu ce sens, SI 
clle à désigné les quatre points cardinaux, plus le zénith et le nadir, c'est 
sans doute par une application secondaire comme celles que le dictionnaire 
de Pétershourg relève dans les Brähmanas {ciel et terre, jour et nuit, eaux 
et plantes,. n tout cas, les vers de F TUE Veda cités par M. Roth né 
sont pas en faveur de sou interprétation. Le vers IX, 2, 11, où les six rw; 
figurent 4 côte des quatre points cardinaux, pradicah icf. R V. II, 13, 10, 
les six . ctles cinq points cardinaux), montre bien qu'aux vers X, 7. 35 
et XI, , le mot pradiçah doit être séparé de uwrvih. 

d A oi IX, 115, 3, les « sept régions ayant des soleils divers » sont 
probablement sept ciels. 
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sept, et avant tout, par les formules concernant les sept 
places d’'Agni, X, 8, 4, cf. IV, 5, 6, les sopt places de la 
nourriture, VIII, 61, 16, les sept assemblées, VIIL, Si, 20, et 
les sept races, les sept collines ‘que Soma ffanchit en s’élevant 
au ciel, IX, 54, 2, les sept collines sur lesquelles s'étend le 
serpeut, IV, 19,3, et les sept forteresses où ce démon retient 
les eaux, etc. 

Aïnsi, chacun des nombres de six, de neuf, de vingt et un 
mondes, est le produit de deux facteurs donnés par deux 
systèmes différents de division, appliqués d’abord à l'univers 
entier. 


SECTION I 


FORMATION DES NOMBRES MYTHOLOGIQUES PAR ADDITION 
D'UNE UNITÉ 


Plusieurs des nombres mythologiques du Aig-Veda paraissent 
s'être formés par addition d'une unité à un nombre déjà consa- 
cré, ou sout du moins, ce qui revient au même pour l'étude des 
conceptions religieuses des Rishis, décomposés dans certains 
passages en deux parties, dont l'une est un nombre consacré «t 
l’autre l'unité. | 

L'addition d'une unité (j'emploie ce terme pour être plus 
bref, ct sous la réserve qui vient d'être indiquée}, a le plus 
souvent pour objet d'introduire, dans un système quelconque 
de division de l'univers, la notion d'un monde invisible, ou 
dans un groupe quelconque de personnages où d'objets, la 
uotion d’un personnage ou d'un objet de mème espèce, mais 
distingué des autres par une sorte de mystère dont il reste 
enveloppé. La notion d'un monde invisible nous est déja 
familiére*. Celle d’un objet où d'un personnage quelconque, 
également mystérieux, parait sc rattacher étroitement à la 
première, au moins dans les cas où elle est susceptible d'une 
détermination un peu précise. 

Quand l'univers visible n'est divisé qu'en deux parties, le 
ciel, confondu avec l'atmosphère, et la terre, le troisième 
monde est déja le monde invisible. J'ai eu l'occasion de citer 
à l’avance, dans la section précédente, des exemples de cetts 


1. Voir plus haut, p.76 et suiv, 
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formation ou de cette décomposition du nombre trois. Les 
«trois ciels », dont deux « sont les girons de Savitri, » tandis 
que l'autre « est dans le monde de Yama recevant les héros » 
(après leur mort), 3 30, 6, sout, comme on l'a vu, le ciel et 
la terre, plus un séjour mystérieux. C'est AR ce même 
sejour du est appelé le troisième raas aux vers ÎX, 74, 6; 

X, 45,3; 123, 8. C'est lui, en tout cas, qui est opposé sous 
le nom de rajas suprême aux deux mondes, IX, 22, 5, ou aux 
deux rajus «aperçus de la terre», c'est-à-dire encore au 
ciel et à la terre, tandis qu'il n'est lui-même connu que de 
Vishau, VII, 99, 1. De ce dernier passage, il faut rapprocher 
le vers 5 de l'hymne T1, 155, portant que le mortel voit « deux 
pas » de Vishuu, mais que le « troisième » ne peut être atteint. 

Le vers 3 du même hvmne oppose à la forme inférieure et 
à la forme supérieure du père sa troisième forme au-dessus 
du ciel. _. troisième forme doit ètre cachée comme l'est, 
au vers IX, 75, 2, la troisième forme des parerts placée éga- 
lement . du €iel. J'en dirai autant de la troisième 
«splendeur » du cheval opposée à celle qui est «ici» et à 
celle qui est « au-dessus », X, 56, 1. Citons encore, dans le 
même ordre d'idées, les trois roues du char de Sûryà conduit 
par les Acvins : l'une de ces roues est cachée ; les deux 
autres sont seules connues du commun des prètres, 
X, S5, 15 ct 16. 

Lorsque lPunivers visible est déja divisé en trois mondes , 
le ciel, l'atmosphère et la terre, le monde du mystère ne peut 
plus étre qu'un quatrième monde, et la forme cachée d'un 
dieu multiple ne peut plus être que sa quatrième forme. Les 
textes où je crois rencontrer cet cmploi du nombre quatre 
ie sont pas, à la vérité, très nombrenx, ét deux d'entre eux, 
où 1} est question des quatre formes, X, 54, 4, ou de la qua- 
trième forme d'Indra, VII, 69 9, concernent un personnage 
divin pour lequel la multiplicité des formes, et leur attribution 
aux différentes parties de l'univers, est moins bien établie 
que pour A\gui par exemple, où pour Soma. Nous verrons 
pourtant que la puissance d'Indra à été dans nn texte non 
équivoque, F, 105, 1, divisée én parts correspondantes aux 
divisions de l'univers. Le nombre ordinal « quatrième » joint 
au nom de Dravinodas, qui parait designer Agni, 1, 15, 10, a 
res uve signiiicution analogue". Mais le texte décisif 

. Trois dieux ont, est vrai, été insoynés avant fui dans le mème hymne. 
mais à plusieurs vers de distance, ef lun de es dieux l'a été deux fois dans 
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se rencontre aux vers 18 et 19 de l'hymne IX, 96, où nous 
voyons tour à tour Soma «chercher à conquérir la troi- 
sième forme » et annoncer «la quatrième forme !». Il s'agit 
là de l’action du Soma terrestre sur la forme «cachée » 
qu'au vers 16 du même hymne il est prié de faire apparaître. 
Cette forme cachée est une forme céleste, soit de Soma lui- 
même, soit du père avec lequel il est quelquefois confondu ?. 
Elle est appelée successivement la « troisième » ct la « qua- 
trième », et il semble que nous saisissions ici directement le 
procédé de formation du nombre quatre par addition d'une 
unité au nombre trois. Le nom de «troisième forme » étant 
équivoque à cause de l'application possible du nombre trois 
aux divisions de l'univers visible, on y substitue celui de 
« quatrième forme » pour mieux exprimer l'idée d’une forme 
cachée. Nous verrons que la quadruple division de l'univers 
figurée dans la légende du Ribhus par le partage d'une coupe 
en quatre parties parait trouver aussi sa meilleure explica- 
tion dans la conception d’un séjour mystérieux situé au delà 
des trois mondes visibles. : 
Le nombre quatre a en outre, dans la mythologie védique, 
une valeur indépendante et primitive. [ est donné par une 
division tres naturelle de l'univers visible en quatre régions 
délimitées par les points cardinaux. Sans parler des énumé- 
rations comme celles des vers X,27, 15; 6, 14, etc., le 
nombre de quatre points cardinaux figure en divers passages, 
1, 164, 42: VII, 55, 8: X, 91, 95 958$, 4; 128,1. Mais on 
trouve aussi celui de cinq points cardinaux, IX, S6, 29, 
cf. 1, 13, 10%. Or les Hindous, plus tard, en ont compte dix, 
en ajoutant aux huit points constituaut la rose complète des 
vents, ct déjà connus du reste dans le Jig-Veda, LE, 55, 8, le 
zénith et lenadir. On pourrait conclure de là que 1e zemith a 
dù être aussi l'un des cinq points cardinaux des Rishis. Nous 


deux vers différents. Nous n'avons donc pas affaire à -une énumération re- 
wuliere et suivie, qui puisse justifier une indication numérale dont l'usage 
u'est d'ailleurs pas familier aux auteurs dés hymnes, 

1. Sur jes sens védiques de dhdman, voir LT, p. 210, note T. 

2. Voir plus haut, p. 107 et suiv. Cf. encore les vers I, 154,3 euIX, 75, 
», précedemment cites, | 

e signalé {p. 12%, note 1) le rapprochement dans ce 
passage de Six rt representant les trois ciels et les trois terres el des cint 
samearig. C'est peut-être aussi de cinq sources correspondant aux Chiq points 
cardinaux quil est question dans lenigme suivante, VITE 61,7: « Deux er 
font couler cinq. » Les « deux » peuveat étre les deux mains du sacrificateur 
un les deux iüces des hommes et des slicux, cf. IX, 86, 42. 
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ne nous écarterons pas beaucoup de cette explication, et 
cependant nous interpréterons, je crois, plus fidèlement la 
formule védique, en considérant, ainsi que dans tous les 
cas analogues, l'unité ajoutée comme représentant le monde 
invisible. 

On comprendra dès lors pourquoi le père qui habite cc 
séjour mystérieux a, tantôt un seul pied sous le nom d’Aja 
Ekapäd !, tantôt cinq pieds, 1, 164, 12. Le pied unique cor- 
respond au monde invisible, et les quatre pieds qui peuvent 
s’y ajouter aux quatre points cardinaux : la première formule 
insiste sur l'invisibilité, l’autre sur le don d’ubiquité égale- 
ment attribué au père. Du père aux cinq pieds comparé à 
Aja Ekapâd, il faut rapprocher les cinq places de la rup, 
comparées à la place unique de la rup ou de la rip*, dont 
nous avons constaté l'identité avec la place cachée de la 
vache ou de l’oiseau*. A la rup aux cinq places, le vers X, 
13, 3, oppose d’ailleurs « celle qui a quatre places», c’est- 
à dire probablement la terre, qui n'a eu effet que quatre 
points cardinaux, X, 19,8, cf. 58, 3, tandis que le ciel en a 
cinq, si l'on compte le monde invisible. Je citerai encore le 
vers IX, 70, 1, opposant les quatre mondes, apparemment 
les quatre parties de l'univers correspondant aux quatre 
points cardinaux, dont Soma se «revêt», c’est-à-dire qui le 
renferment, au ciel « antique » où il est allaité par des vaches 
mythiques, et le vers IX, 74, 6, opposant au «troisième 
monde », c'est-a-dire encore au monde invisible, les quatre 
sources qui distillent le beurre au bas du ciel. Au vers VII, 
NY, 10, où le poète, après avoir dit de la parole sacrée « reine 
des dieux », qu'elle à fait couler le lait de «quatre » femelles, 
ajoute: « Mais uù est passée sa forme suprême ? » Ici encore 
nous trouvons au moins une allusion au monde du mystère, 
formellement opposé dans les deux citations précédentes aux 
quatre points cardinaux. Ajoutons que cette opposition était 
Là d'autant plus significative qu’il est dit ailleurs que les 
«Cinq » points in aux sont sous la loi de Soma, IX, 86, 29. 

La formation du nombre cinq par addition d’une unité au 
normbre de quaire re: cardinaux est clairement indiquée 
encore au vers VII, 72, 0 : « Venez, Ô Acvins, de l'occident ! 
Venez de lorient, . sud ct du nord! Venrz de toutes les 

1. Voir III, p. 22 et 23. 


2. Sur ces mots, voir ci-dessus, p. 77 et suiv. 
3. {bid. 
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directions avec les richesses des cinq races ! » Il faut rappro- 
cher de ce passage celui où les suppliants de Brihaspati et 
d'Indra les prient de les protéger «de l'occident, du nord, 
du sud, de l’orient et du milieu», X, 42, 11. Il est vrai que 
plusieurs interprètes ont placé sur la terre ce milieu et 1la 
cinquième race qui l'habite aussi bien que les quatre autres 
races. Cette cinquième race serait la race même des Aryas. 
Mais il nous semble beaucoup plus probable que le nombre 
de cinq races a été formé, selon la loi dont nous poursuivons 
en ce moment l'étude, par l'addition d’une unité correspon- 
dant au ciel ou au monde invisible. Et en effet, il est question 
au vers IV,42, 1 de la race de «l’enveloppe suprême» sur 
laquelle règne Varuna. Nous reviendrons d’ailleurs sur les 
cinq races dans la section suivante. 

Nous passons au nombre sept. IL est très-possible que ce 
nombre ait eu à l'avance une valeur mythologique indépen- 
dante. Mais 11 est certain que les ÆAishis l'ont tout au moins 
décomposé en six plus un. Il est certain aussi que les seuls 
passages où ils nous aient laissé une explication de son ori- 
oine vraie ou fausse, mais telle en tout cas qu'ils l'enten- 
daient eux-mêmes, sont ceux où ils lé forment par addition 
d'une unité au nombre de six mondes, comme en général les 
seules applications directement naturalistes qu'ils en aient 
faites sont celles qui ont été signalées à l'avance, el que nous 

retrouverons plus loin, dans îes formules concernant les sept 
nr ou les sept ties d'un même monde. 

L'auteur du vers X, 14, 16, voulant célébrer l’immeusite 
de Yama, dit que F six mondes et le grand «unique » sont 
renfermés en lui’. II me paraît évident que le grand «unique » 
ust un septième monde. Cette formule doit être en effet rap- 
prochec de celle que nous rencontrons dans Fhymne L, 164, 
au vers G: «Ignorant, j'interroge lei les savants, les sages, 
pour savoir, moi qui nc sais pas: celui qui à éfayé ces six 
mondes en les séparant les uns des autres, quel (autre) unique 
a-t-11 étayé) sous la forme du nbn- né ? » Les mots que je 
sous-entends sont naturellement suggérés par le contexte, et 
surtout par le commencement du vers suivant : « Qu'il parle 
Ici, celui qui le connaît, le séjour caché de ce bel oiseau! » 


. Ainsi que les différents mètres. On pourrait entendre Aussi &« l'eposent 
sur Jui ». La première formule « il vole à travers les trois coupes à Soma » 
contient sans doute une allusion à la division ordinaire de l'univers en trois 
Hivudes. 


Le séjour de l'oiseau‘ est précisément ce septième monde, qui 
s'ajoute aux trois terres et aux trois ciels. Ce n’est pas tout, 
Varuna est au vers 10 de l’hyrnne VIII, 41, comparé ou assi- 
milé à ce non-né que nous venons de rencontrer au vers Ï, 
164,6. Lui aussi, il a étayé les mondes, et il n’est pas impos- 
sible que le singulier dyâm, succédant au duel rodast «les 
deux mondes», désigne dans ce passage le monde invisible, 
opposé là à deux mondes visibles, au lieu de l'être, comme 
dans les passages précédemment cités, à six mondes. Eu 
tout cas, au vers 9 du. même hymne, où il est aussi question 
de trois terres et de trois «espaces suprêmes », c’est-à-dire 
de trois ciels, le poète, après cette énumération, ajoute que 
Varuna régne sur «sept». C’est là, si je ne me trompe, une 
confirmation décisive de notre interprétation des vers X, 
14, 16 et 1, 164, 6. Les «sept» sont les trois terres et les 
trois ciels auxquels s’ajoute le monde situé au delà des trois 
ciels*. 

On trouvera, dans la section suivante, un nouvel et frap- 
pant exemple de la décomposition du nombre sept en six plus 
un. [l nous sera fourni par le vers 16 du même hymne I, 164, 
dont le vers G a été cité déjà tout à l'heure. Nous relèverons 
en outre de nouvelles applications de notre loi dans la for- 
mation de nombres supérieurs 4 ce nombre sept auquel nous 
nous arrêtons provisoirement *. 


4, Voir plus haut, p. 77 

2. C'est peut-être par une allusion à la même division de Punivers que doit 
être expliquée la formule étrange du vers IV, 45,1. On verra plus tard que 
le char des Acvins semble quelquefois égaler l'univers en grandeur. D'autre 
part, où sait déjà que les mondes ont eté représentés comme des cavales. Il 
se peut donc que les « trois paires de chevaux » placées « dans ce char » 
représentent Îles six mondes. L’ « ontre pleine de liqueur » qui s'ajoute 
comme « quatrième » à ces trois paires de chevaux, et par consé quentcommie 
septième au nombre de six moniles, serait le monde iuvisible. 

3. Les nombres exprimant des divisions de | 


EC EE 0 GE cr abs 
est la « quatrième », X, 95, 16, celle qui suit le nombre mythologique de 
trois années (voir plus hant, p. 117, note 21, et que le jour du sauvetaue de 
Rebha est le « dixième », téce dant aux neuf jours et aux neuf nuits (et JA 
dixième nuit), {, 116, 24 ba. p. 418, en uote). 
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SECTION ITE 


RAPPORTS DES DIFFÉRENTS NOMBRES MYTIOLOGIQUES 
AVEC LES DIVISIONS DE L'ESPACE 


Il est maintenant établi que l’univers a été divisé par les 
Rishisen six, sept, neuf ou vingt et un, aussi bien qu’en deux ou 
trois mondes, ét en cinq, aussi bien qu’en quatre régions cardi- 
nales. Reste à prouver que dans les diverses formules mytho- 
logiques où figurent les mêmes nombres, la signification de 
ces nombres peut et doit, le plus souvent, être cherchée dan: 
une allusion aux différents systèmes de division de l'univers. 
Mais, avant d'entreprendre cette démonstration, j'ai à pré- 
venir des malentendus possibles sur la portée que j'entends 
donner à ma théorie et à indiquer dans quelle mesure l'appli- 
cation m'en semble légitime. 

D'abord, il faut remarquer qu’en regard des nombres my- 
thologiques correspondant aux divisions de l'espace, on en 
rencontre aussi dans les hymnes védiques qui correspondent 
aux divisions de la durée‘. Tels sont le nombre douze qui 
est celui des mois de l’année, 1, 25, S; VIi, 103, 9, et le 
nombre trente, qui est celui des jours du mois. Au vers IT, 
09, 18, les chevaux attelés sur six rangs, cinq par.cinq, sont 
sans doute ces trente jours. Dans l'hymne 1, 164, qui nous à 
fourni déjà, et qui nous fournira encore plusieurs textes des 
plus significatifs sur le rapport des nombres mythologiques 
avec les parties de l'univers, et dans un vers même {12) où 
figurent plusieurs nombres donnés par Les divisions de l'espace, 
les « douze formes » du père mystérieux ne peuvent éveiller 
d'autre idée que celle des douze mois. Il en est de même des 
« douze rayons » de la roue de la Loi, mentionnés dans le vers 
précédent, avec 720 fils réunis par couples, qui sont les :360 
jours et les 360 nuits de l’année. Le même produit de 30 par 12 
se retrouve au vers 48 dans les 360 chevilles mentionnées avec 


1. Les dix doigts du sacrificateur ont aussi fourni à Ja mothologie veique 
un nombre dont nous avons plusieurs fois déja sienalé Pusage dans fes for 
tüules concernant Agnj ou Somma., J'auties momibres ünt oo enpruitics 
a Lu métrique. C'est ainsi que Les vaches à « huit pieds », [FE 3, 5, nous ont 
paru être des prières composées de puidas de huit syllaes. 


Beraaicxe, La Relijion védiais. I. 
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les douze jantes représentant les douze mois. Quant aux trois 
moyeux de [a roue unique, dont il est question dans le même 
vers, Cf. 2, on ne peut affirmer qu'ils représentent les trois 
saisons de l annéefindienne : les nombres empruntés aux divi- 
sions de l’espace figurent en effet souvent dans l'hymne I, 164, 
à côté d’autres nonibres empruntés aux divisions de la durée: 

ais on ne saurait non plus nier 4 priori la légitimité d’une 
interprétation du nombre trois par le nombre des saisons. Ce 
même nombre pouvait être aussi donné par la division du jour 
en trois parties, le matin, le midi et le soir, auxquelles cor- 
respondent les trois savana ou les trois pressurages du Soma", 
comme le nombre deux pouvait l’être par l'opposition du jour 
ou de l'aurore et de la nuit. 

D'autre part, on ne pourrait, sans méconnaître le carac- 
tère propre des nombres consacrés, prétendre que ceux qui 
les emploient entendent toujours en faire une application 
précise. Je ne crois pas, à la vérité, qu’on en apprécie suffi- 
Saimment la valeur quand on les considère uniquement 
comme l'expression d’une « pluralité indéterminée ». Il se- 
ait plus exact, comme j'espère le montrer plus loin, de dire 
qu'ils sont l'expression d'une «totalité », qu'ils désignent 
les groupes formés de tous les êtres ou de tous les objets de 
mème nature. Mais je ne ferai aucune difficulté d'admettre 
qu'ils ont pu être employés souvent sans allusion directe à 
une formation systématique de ces groupes. 

Je vais plus loin, et j'admets que les nombres trois et sept, 
par exemple, qui ont une valeur mythologique chez les peu- 
ples les plus divers, ont pu, le second surtout, n'être ratta- 
chès que par une ad aptation secondaire aux prineipes parti- 
cubers de l'arithmétique my thologique du Aig-Veda. 

Est-ce à dire que nous n’ayons pas à nous occuper de ces 
principes ? L'interprétation que les ÆRishis out pu faire eux- 
mêmes des nombres mythologiques usités dans leurs for- 
mules, lors même qu'elle ne nous en révélerait pas l’ origine 
véritable, né garderait-elle pas son intérêt, je dirai plus, ! 
serait-elle pas le côté le plus intéressant de la question D 
un livre consacré à l'étude des conceptions religicuses des 
Bishis? 

D'un autre côté, l usage en quelque sorte mécanique qui a 
pu être fait souvent de ces nombres ôte-t-il leur importance, 


1. Voir le troisiéme pressurage, À, 161, 8, et passim. 
2. Voir plus haut, p. 127. 
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soit aux formules particulièrement précises, soit aux rap- 
prochements de tout genre qui nous invitent à leur recon- 
naître une signification déterminée, conforme d'ailleurs au 
système général de la mythologie védique® | 

Enfin, la possibilité constatée « priori d'expliquer certains 
d’entre eux, par exemple les nombres deux et trois, par les 
divisions de la durée aussi bien que par celles de l'espace, 
nous interdit-elle de rechercher laquelle de ces interpréta- 
tions répond le mieux aux préoccupations habituelles des 
auteurs des hymnes? 

La dernière question peut passer pour résolue par les cha- 
pitres précédents, où les principaux emplois des nombres 
deux et trois ont été déjà étudiés. Nous v avons reconnu 
autant d’allusions à la division de l’univers en deux et en 
trois mondes. Quânt au nombre sept, que nous avons ré- 
servé pour ce chapitre, il paraît avoir été, dans la période 
des hymnes, sans aucun rapport avec les divisions de la 
durée ; et longtemps encore après cette période, le mois n’a 
cté divisé qu’en deux moitiés correspondant à la croissance 
et à la décroissance de la lune, et non en quatre semaines. 

Commençons maintenant l'exposition des arguments qui 
doivent nous conduire à rattacher, sous les reserves indi- 
quées, Les divers emplois de la plupart des nombres mytholo- 
uiques, aux différents systemes de division de l'univers. 
C’est principalement sur le rapport des emplois du nombre 
sept avec une division de l'univers en sept mondes que 
devra porter l'effort de cette argumentation. 

Nous constaterous d’abord l'analogie des emplois du nom- 
bre sept avec les emplois déjà connus des nombres deux et 
Lr'OIS. | 

Agni n’a pas seulement deux ou trois séjours’. [l prend 
aussi sept « places » différentes, À, S, 4, cf. 1V,5, 6. Hna 
pas seulement deux et trois mères ou one *; sept épouses 
enfantent aussi pour ce « mäle », IV, 1, 12 ; ila sept mères 
ou nourrices, II, 1, 4. 

Aux deux et aux trois mères ou épouses de Soma”, il faut 
pareillement joindre les sept vaches qui mugissent apres ui, 
IX, 86, 29, les sept sœurs qui sont les mères de ce « petit », 
IX, 86, 66. 

1. I. p. 28-30 et 21-93, 


2, If, P: 52-51, : 
ss IL, b- 53-54, 
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Les sept vaches, V, 43, 1, les sept sœurs, X,5, 5; Väl. 
11, 4, et généralement les sept formes d'un élément femelle 
quelconque figurent même plus souvent dans les hymnes que 
la forme double où triple du même élément. 

Comme il y a deux mers' et des eaux qui coulent triple- 
ment, VII, 101, 4, ou une rivière, la Sarasvati, qui a trois 
séjours”, il y a aussi un septuple Sarasvati*, sept eaux 
mères, VIII, 85, 1, sept rivières, VÂâ]. 6, 4, ou, selon l’ex- 
pression du vers I, 34, 8, des rivières « formant un groupe 
de sept mères ». 

En regard des trois « parts » du beurre !, on peut placer 
les sept offrandes, X, 17, 11, avec les sept cuillers, 1, 58, 7. 
La dakshiné. c'est-à-dire le salaire du sacrifice, est égale- 
ment septuple, ou, selon l'expression du vers X, 107, 4, se 
compose de « sept mères » (cf. [, 534, 8). 

Aux deux ct aux trois formes de la parole sacrée * corres- 
pondent pareillement sept prières, sept chants, I, 164, 24 : 
Väl. 11, 3, la « septuple espèce de chant », X, 82, 4. Les 
sept prières figurent souvent, comme les sept rivières du 
reste, IX, 66, 6, dans les formules concernant Soma, IX, 9, 
4. Comme les sept riviéres, IX, 92, 4, elles le purifient, IX. 
15, 8, ou l’excitent, IX, 8, 4. Les sept sœurs qui exeitent 
Soma avec des prières, IX, 66,8, sont sans doute aussi les 
prières elles-mêmes, ainsi que les sept mères qui l’ « ins- 
truisent », IX, 102, 4. 

On compte encore sept prêtres ou ltishis, IX, 92, 2, sept 
sages, X, 114, 7, sept hutri, IX, 114, 3, X, 55, 10; GI, 1, cf. 
IX, 4, 5, qui s'empressent autour de Soma, IX, 92, 2, ou 
d'Agni, HT, 10, 4, lequel reçoit l'épithète saptahotri « qui a 
sept sacriticateurs », HI, 29, 14. Mais le groupe des sept 
prètres rappelle lui-même un couple de sacrificateurs déjà 
étudié", .et peut être aussi rapproché d'une triade que nous 
étudierons plus tard, celle des Æibhus. 

Autres rapprochements du même genre : [es deux et les 
trois assemblées du sacrifice précédemment signalées”, et les 
sept assemblées, VIII, 81, 20, ou, ce qui revient au même, 


{, Ï, p. 254. 

2. [,p. 327. 

3. Ibid. 

4. E, p- -64. 

5. 1, p. 290 et p. 288. 
ü. 1, p, 235. 

7. À, p. 120. 
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* 
chaque sacrifice n'étant offert que par un seul sacrifiant, 
havishmat, les sept sacrifiants, X, 122, 4;.—les deux races, 
1, 131, 3; 141, 11; VI, 1,5; IX, 70,8; Vàl. 4, 7, qui sont 
certainement au vers IX, 86, 42, les hommes et les dieux, 
et les sept races dont il sera question plus bas! 

Or, le rapport des nombres deux et trois avec les divisions 
de l'univers dans les formules relatives aux différents séjours, 
aux differentes naissances, aux différentes formes d'Agni, 
n’est, je crois, contesté par personne. On aura sans doute 
admis aussi sans peine une interprétation semblable des 
mêmes nombres dans les formules qui concernent les mères 
et les épouses d’Agni. Tout ce qui a été dit d’Agni a paru 
également applicable à Soma, et aux mères et aux épouses 
de Soma qui est, dans la mythologie védique, comme un 
Sosie d’Agui, et qui semble souvent confondu avec lui dans 
un personnage mäle non autrement déterminé. Enfin, nous 
avons reconnu que l'idée d'un sacrifice avait été attachée à 
la manifestation d’Agni ou de Soma, et des éléments femelles 
considérés comme leurs mères ou leurs épouses, non . 
ment sous leurs formes terrestres, mais sous leurs doubles 
sous leurs triples formes correspondant aux deux et aux trois 
mondes, C’est déjà une raison de croire que le nombre sept. 
au moins dans ceux de ses emplois qui sont exactement pa- 
ralléles aux emplois des nombres deux et trois, a pu être 
dans un rapport analogue avec un autre système de division: 
de l'espace. 

L'application Ia plus frappante peut-être qui puisse étre 
faite de ce raisonnement d'analogie est celle à na don- 
nent Heu les sept trésors distribués par Agni, V, 1,9, et par 
Soma et Rudra, VI, 74, 1, ou demandés à Indra, IT, 19, 7, 
quand on les rapproche des formules si fréquentes où il est 
question, non pas simplement et vaguement de deux, VI, 19, 
[0, ou de trois trésors, mais expressément des richesses do 
elel et de la terre, IE, 14, 11: 1V,9,11: V,6$8,3: VI, 59. 
9, VI1,97,10; IX, 14, 8; 19, ] ; _ 6, 63, 30; 97, 5] ; 
100, 3, cf. VII, 6,7; 38,5 VIII, 2 29. 6, ou de la richesse 
iuférieure, de la moyenne et de la supérieure, VII, 32, 16, 
Cf. 1, 27,0; VI, 25, 1, c'est-à-dire des richesses du ts de 
la terre et É l’ atmosphère, IX, 36,5; 64, 6, cf. MT, 51. n: 

Ce n'est pas que les sept prêtres, par exemple, ne puissent 
dans certains cas, sept prétfes humains. Mais les sept 

. P. 140, 
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prêtres du sacrifice réel ne sont que les successeurs des sept 
Rishis anciens, IV, 42, 8; X, 109, 4, des sept sacrificateurs 
de Manu, X, 63,7, des sept prêtres qui ont, pris part aux 
exploits mythologiques d'Indra, III, 31, 5. Au vers IV, 2, 
15, les prêtres actuels souhaitent eux-mêmes de devenir les 
sept prêtres anciens, les Angiras, fils du ciel (cf. les sept 
chantres nés du ciel. IV, 16, 8), c’est-à-dire de renouveler 
les exploits des Angiras. Les sept prêtres anciens sont les 
sept «instituteurs », dhätri, du sacrifice, IX, 10, 3, ceux qui, 
comme les Ayus, ont institué Agni sacrificateur selon les sept 
lois, dhdirian, IV, 7, 5, cf. IX, 102, 2 2,etle vers X, 130, 7, 
les appelle expressément les sept Æishis « divins ». C’est na- 
turellement à cette conception. de sept fondateurs du sacri- 
fice que nous nous référons dans notre tentative de préciser 
la valeur mythologique des formules telles que « les sept 
prêtres ». 

_ Quelques explications seront aussi nécessaires sur la for- 
mule des « sept rivières ». On admet généralement que les 
Aryas de la période védique désignaient ainsi le pays qu'ils 
habitaient. Mais sans le témoignage des inscriptions de Da- 
rius, d'où il résulte que les anciens “Perses donnaient en effet 
ce nom à l'Inde, et a ne consulter que les hymnes védiques, 
ou pourrait presque douter que la formule en question ait 
jamais eu aucune signification géographique. En tout cas, 
l’origine en est purement mythique, et le passage même où 
l'on peut prétendre avec le plus de vraisemblance qu'elle dé- 
signe le pays des Aryas, VIIL, 24, 27, est calqué sur ceux qui 
décrivent les victoires d' Indra au milieu des rivières célestes. 
Au vers X, 49, 9, les sept rivières qu'Indra fait couler sur 
la terre sont sans doute les ne sept rivières qu’il délivre 
en combattant le démon, 1, 32, 12: Il, 12, 3 et 12; IV, 28, 
1, X,67, 12, et qui accroissent ses propres forces, X, 43, 3. 
Fout essai d'interprétation du nombre sept dans son applhiea- 
tion aux rivières doit porter exclusivement sur les rivières 
mythologi giques. 

Les sept rivières semblent, au vers I, 141, 2, réunies 
dans un seul et mème monde, celui de l'atmosphère. Dans 
ce passage, l'un de ceux où sont énumérées les trois nais- 
sauces d’Agni que nous avons coutume de rapporter aux 
trois mondes, le poète place la seconde naissance du ‘feu 
chez les sept méres, ou, ec qui revient au même, dans le 
langage des Aishis, chez des mères sept fois propices, Ces 
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sept méres paraissent bien être les mêmes que l’ auteur du 
vers IX, 70, 4, appelle les mères « du milieu », c'est-à-dire 
sept rivières atmosphériques. 

Mais l'attribution faite à un seul moudo d'un groupe dont 
la formation répond, selon nous, à un système de division 
de l'univers entier, n'a” rien de contradictoire avec notre 
théorie. Nous pouvons citer tel exemple de cet emploi secon- 
daire d'un nombre, où il n’est possible d'entretenir aucun 
doute sur l’origine du nombre lui-mème. Les trois naissances 
d'Agni ont certainement éte rapportées d’abord aux trois 
nombres, Ilest cependant question au vers IV, 1, 7, de trois 
nalSsanCes « suprémes » d'Agni, comme au vers V, 47, 4, de 
« triples vaches suprêmes ». On comprendrait parfaitement 
que de l’idée de sept femelles et de sept rivières correspon- 
dant aux sept moudes on . passé pareillement à celle de 
sept femelles « du ciel », I, 72, 8; II, 1, 6; cf. 4, ou de sept 
rivières atmosphériques. 

De mème, en effet, que des systèmes de division lc 
d'abord à l'univers entier l’ont été ensuite à ses diverses 
parties, le nombre des formes d'un même élément donné par 
un de ces systèmes pouvait aussi être attribué secondaire- 
ment à chacun des mondes. Quelquefois même, comme les 
nombres primitifs des mondes ont été multipliés l’un par 
l'autre, ceux qui expriment la somme des formes d’un même 
clément dans différents systèmes de division de l'univers 
l'ont éte également. Le vers X, 45, 2, pourrait être entendu 
en ce sens qu'Agni à trois fois trois formes. En tout cas 
certaines formules substituent aux sept places d'Agni trois 
fois sept places qu'il embrasse dans son immensité, [, 72, 6, 
aux sept trésors, trois fois sept trésors, I, 20, 7; Väl. 11,5, 
aux sept vaches, trois fois sept formes de Ia va de VII, 87, 4, 
trois fois sept femelles traites ou tetées par Soma, IX, 86, 
21, et aux sept rivières, trois fois sept rivières, X, 64, 8. Au 
vers X, 114, 7, le sacrifice, assimilé à un char, que « sept » 
sages conduisent par la parole, el qui à « quatorze » autres 
« grandeurs », paraît être un sacrifice à vingt et une forines. 

Il est vrai que les vingt et une formes de la vache sont au 
vers IV, 1, 16, appelées trois fois sept formes « suprêmes », 
et que le vers IX, 70, 1, nous montre trois fois sept vaches 
donnant leur lait à Soma « dans le ciel antique ». Au vers 
VIII, 58, 7, lé sacrificateur souhaite d'être réuni dans le 
« séjour dé l'ami », c’est-à-dire dans le monde de l’immorta- 
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lité où règne Soma, à trois fois sept personnages, non autre- 
ment désignés, mais qui sont vraisemblablement vingt et un 
sacrificateurs mythiques. D'autre part, les rivières qui coulent 
L triplement sept®par sept », c'est-à-dire les vingt et une 
rivières figurent au vers X, 75, l'en tête d'un hymne con- 
sacré aux rivières réelles; d'où on pourrait conclure que les 
Rishis ont quelquefois compté, non seulement sept, mais 
vingt et une riviéres terrestres. 

Ainsi après cette opération de l’arithmétique mythologique, 
qui consistait à répéter un nombre donné par un systéme par- 
ticulier de division de l'univers autant de fois qu'il y avait 
de moudes dans un autre systéme, il faut en tout cas admettre 
une application des nombres ainsi formés, qui semble impli- 
quer un complet oubli de leur signification supposée. Cepen- 
dant, même quand l'an des nombres qui nous paraissent 
correspondre à l’ensemble des mondes est confine, s’il est 
Lertinis de parler ainsi, dans un seul: monde, au licu d’être 
répété pour chacune des parties de l'univers, la tendance qui 
poriait Iles Rishis a faire de toutes leurs formules arithme- 
tiques autant d'expressions de l'ubiquilé des éléments de leur 
mythologie, ne per d pas toujours ses droits. 1] arrive alors 
quelquefois que par une addition analogue à celle que nous 
avons étudiée dans la seconde section de ce chapitre, mais 
pour un objet inverse, ils augmentent d'une unité Le nombre 
transporté dans le ciel on dans lespace invisible, afin 
de vendre à la terre où à l'espace visible Ja part qui 
doit leur appartenir dans a formation de tout groupe 
dus 

J'explique ainsi les quatre pieds du P urusha, dont trois 
. dans le ciel et un sur la terre, X, 90,3 et 4. Le nombre 
des pieds d'un être mythique est ordinairement le 
méme que celui de ses divers séjours. La parole, 
vée, à aussi quatre places où séjours ; trois sont cachés, le 
quatrième est éclui de la parole humaine, 1, 164, 45. On peut 
comparer encore le « reméde » antique de la terre opposé aux 
deux ef aux trois remèdes du ciel, X, 59, 9, Enfin, au vers 
40 de hymne nuptial X, 85, l'époux mortel est appelé le 
«quatrième » époux, par opposil. on aux cpoux divins de la 
fiancée. Ne serait-il pas permis ds voir Ià une nouvelle trace 
de l'usage mythique qui consistait à attribuer à la terre la 
derniére unité du nombre quatre en réservant les trois pre- 
micres au ciel? F'énumération des époux divins, Soma, Gan- 
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dharva, Awni, pourrait bien n'être qu'une interprétation 
secondaire d’une triade céleste d'abord indéterminée !. 

L'objet de toute la discussion qui précède était de prévenir 
les objections qui pourraient être tirées de certains emplois 
du nombre sept contre notre idée de chercher un rapport 
entre les divers groupes mythiques auxquels il a été appli- 
qué et la division scpténaire de l'univers. Cette idée nous 
avait paru naturellement suggérée par l'usage entièrement 
analogue que les Æishis font du nombre sept, d’une part, et 
des nombres deux et trois de l’autre, dans des formules où le 
rapport des nombres deux et trois avec les deux et les trois 
mondes à pu être directement établi. Elle va être appuyée sur 
des analogies nouvelles. Ce ne sont pas seulement les nom- 
bres Fos et trois qui s'échangent dans les formules mythiques 
avec le nombre sept. Ce sont aussi les nombresquatreet cinq. 
donnés, l'un par la division de l'univers en quatre régions 
delimitées par les quatre points cardinaux, l'autre par le 
nombre précédent, augmente, ainsi que nous l'avons vu, d'une 
unité correspondant à l’espace invisible. 

En regard des deux, des trois, des sept assemblées, des 
deux races et des 'sept races, nous rencontrons, et même 
na plus souvent, cinq races, If, 2, 10: IV, 38, 10: V, 
56,2: VI, 61, 2; VIT. 15, 2: 79, 4, Les cinq races invoquent 
Indra, VII, 52,7, et on peut eptendre en ce sens l’épithete 
pancajanya apjlhiquée à ce dieu, 1, 100, 12: V,32, 11. 

Quand la même epithéte est appliquée x Aeni, IX, 66, 20*, 
a Agni que les cinq races honorent pareillemevt de leurs 
sacrifices, X, 45, 6, elle offre un intérêt particulier. Agnien 
cflet n'est pas seulement, comme Indra, l’objet d'un culte : sul 
est lui-même l'instrument de ce culte, et dire de lui qu'il est 
honoré ou «ont» VI, 11, 4, par les cinq races, c’est en 
somme lui attribuer autant de séjours, à côté des deux, des 
trois et des sept séjours que nous Îui connaissons déjà. La 
même observation paraît applicable aux passages concernant 

1. Nous avons expliqué les quatre formes d’Indra par l'addition d'une 
unité correspondant au monde invisible, C'est au contraire en tant qu'il 
tecomplit ses exploits dans le monde visible qu'il parait mériter le nom 
de quatrième AÆditva, Väl. 4, 7. Le nombre des Adityas étant porte de 
trois à sepl, on à opposé de méme aux sept Aditvas, que leur mère Aditi 
a ommenés chez les dieux, un huitième Aditya, Mârtäyda, qu'elle « rejete, 
IX,72, Seti M, Mais l'interprétation de ce mythe ne pourra être donnée 
avec quelque c'arté que dans fa quatrième partie [ITE, p. 1471. 

9 Hot À Atri, traité dans la mythotfogie vedique, ainsi que la plupart 
‘es anciens prèlres, Comme une personnification d'Agui, 1, 117, 3. 


he 


les rapports de Soma avec les cinq races, IX, 92, 8. Il est en 
effet « préparé » par ces cinq races, IX, 14, 2, cf. 65, 23. 

Le nombre cinq est également employé dans les formule: 
conçernant les femelles mythiques er y joue un rôle analogur 
à celui des ns deux, trois et sept. Ainsi il est question 
au vers X, 55, 2, de cinq « amautes » dont l'amant paraît être 
Soma ?. 

Au lieu de cinq, c'est quatre femelles seulement qui 
figurent comme «donnant du beurre» au vers 5 de l'hymne 
IX, 89 à Soma. Elles rappellent les quatre mondes dont Som: 
se revêt, opposés au « ciel antique » où trois fois sept vaches 
Jui donnent leur Jait. IX, 70, 1, et les quatre sources qui 
distillent le beurre au bas du ciel, opposées au troisième 
monde, IX, 34, 6, c'est-à-dire Îcs quatre points cardinaux. 
Au vers VIII, 89, 10, les quatre femelles qui donnent leur lait 
sont opposées à peu pres de mème à la «place suprême » de 
la parole. 

H y a aussi en regard des deux mers, de la Sarasvati aux 
trois séjours et des sept rivières, quatre rivières, 1, 62, G, 
correspondant évidemment aux quatre points cardinaux, et 
appelées qn lérieuresy, sans doute par opposition au cinquième 
point cardinal, c'est-a-dire au ciel ou au monde invisible. 

Après les soul trésors, les trésors des deux et des trois 
moudes, il faut parcillement citer les quatre mers de la ri- 
chesse, IX, . 6, cf. : F7, 2, et les richesses des cinq 
races, 1, 176, 9, ef. 1, 7, 95 VI, 46, 7. 

Comme il y à deux, trois et sept prêtres ou Aishis, il y « 
aussi cinq prêtres, appelés tantôtles cinq hosri, IL, 534, 14, cf. 
V, 42, 1, tantot les cinq adhvaryu, [1,7,7, Nous avons déja° 
rapporte a ces Ging prêtres les dix bras dont ‘il est question 
au vers VIT, 90, 15. Il est tres possible que l'auteur du vers 
V, 47, 4 ait pareillement entendu assimiler à des prêtres les 
quaire personnages, correspondant sans doute aux quatre 
points cardinaux, qui donnent asile au mäle représentant 
Agni ou Soma. Ces quatre personnages étant du sexe mascu- 
lin ne peuvent guère représenter directement les points car- 
dinaux eux-mêmes, et, dans le même vers, les dix qui nour- 
rissent le mâle, et qui ne peuvent être que les dix doigts. 
éveillent naturellement, comme dans toutes Les formules ana- 
logues, l’idée d’un sacrifice. 

1. Voir Ï, p, 272, 

2, I, p. 289. 
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Il faut d'ailleurs répéter pour le nombre cinq les observa- 
tions que nous avons faites précédemment pour le nombre 
sept, et qui étaient applicables aussi au nombre trois. Quoique 
donné par un système de division appliqué à l'univers en- 
tier, il a pu être secondairement attribué à un seul monde. 
soit au ciel, soit à la terre. Je ne connais aucun passage du 
Rig-Veda où il soit nécessaire de considérer les cinq sacrili- 
cateurs comme cinq prêtres réels. En revanche, le vers I, 105, 
10, place ensemble au milieu du ciel cinq taureaux, qui, dans 
un hymne consacré à des spéculations sur le sacrifice, éveil- 
lent naturellement l’idée des cinq sacrificateurs !. Mais c’est 
surtout la formule des einq races qui donne lieu à des remar- 
ques intéressantes. 

Nous avons déja signalé * l'interprétation d’après laquelle 
les cinq races seraient cinq races humaines, la cinquième, ou 
race du milieu, n'étant autre que la race même des Aryas. 
Orilest vrai que les cinq races semblent aux vers I, 89, 10: 
IT, 59, &, opposées aux dieux, et qu’elles sont en d’autres 
passages expressément appelées les races « humaines », VIT. 
79: 1, dont le séjour s'oppose à l’atmasphere etau ciel, VIII 
9, 2. Mais d'autre part les vers VI, 51, II; X, 53, 4et 5, où 
les cinq races figurent au nombre des divmités tous es, 
et le vers X, 60, 4, qui les place formellement dans le ciel, 
prouvent que les ÆRishis ont compté einq races divi- 
nes aussi bien que cinq races humaines. Les premiers 
passages cités ne peuvent donc être invoqués contre 
notre interprétation du mythe des cinq races. L'oppo- 
sition des cinq races humaines et des 3 cinq races divines nous 
fournit seulement un nouvel ct frappant exemple des applica- 
tions secondaires qui peuvent être faites d’un nombre expri- 
mant d’abord l’ensemble des parties de l'univers. Les cinq 
races, d’après toutes les analogies, n'ont pu être d'abord que 
les races de l'univers entier, comprenant les dieux et les 
hommes, à savoir les races des quatre points cardinaux, et 
une cinquième race identique à celle que le vers IV, 42, 1 
appelle | a «race de l'enveloppe supérieure » et sur laquelle 
règne Varuna. 

Nous pouvons maintenant revenir à un emploi du nombre 
sept auquel nous n'avions fait plus haut qu'une allusion, et 


1. C£ les taureaux du vers III, 7, 7, identiques aux sept prêtres et aux 
cinq adhvaryus mentionnés dans fe rfême vers. 
2: PISE ; 
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comprendre l’origine de l’épithète saptamaänusha appliquée 
à Agni au vers VIII, 39, 8. Elle rappelle l’épithète pénca- 
janya, et, comme les cinq races, les « sept races » qui hono- 
rent Agni', ont pwne devenir sept races « humaines » que 
par une application secondaire d’un nombre appliqué d’abord 
aux races de l'univers entier. De plus, nous lisons au vers 
VI, 7, 6, que tous les êtres croissent sur la tête d'Agni 
Vaiçvânara comme sept branches. Voilà donc bien sept 
races comprenant tout ce qui existe. 

S'il est intéressant de comparer Îles emplois analogues que 
les Rishis font des différents nombres, il ne l’est pas moins 
d'observer les rapports que les différentes espèces de formu- 
les où figurent ces nombres PEEES et doivent avoir entre 
elles. 

Dans le langage mythologique, «trésor» et « nourriture» 
sont des termes essentiellement équivalents. Si donc la nour- 
riture a «sept places» différentes, VIII, 61, 16, il est vrai- 
semblable que les sept trésors viennent aussi de sept lieux 
différents, qui ne peuvent être que sept mondes. Et comme 
c’est, toujours dans la langue des Rishis, des eaux que vient 
toute nourriture, il est permis de croire à un rapport entre 
les sept places de la nourriture et Les sept rivières. 

La ressemblance est bien plus grande encore entre les sept 
rivières et l’« océan à sept fonds », dont Indra et Agni épan- 
chent les flots, VIII, 40, 5, et qui doit lui-même être rappro- 
ché de l'étable mugissante «à sept bouches » qu'ouvrent les 
Acvins,.X, 40, 8. Or, à supposer même que cet océan re- 
présentàät une seule des trois grandes divisions de Fuuivers, 
l'atmosphère, l'expression «à sept fonds » impliquerait en 
tout, cas l'idée de sept espaces superposés obtenus par un 
systeme de division qui, avant d'être appliqué a l’ atmosphere 
seule, l'avait été à l'univers entier. 

On ne peut non plus séparer les sept rivières qu'Indra 
délivre en tuant le serpent, I, 32, 12; IE, 12,3 . 12; 1V,28, 
1, X, 67, 1£, des sept forteresses, I, 62, 7 ; VI, 20, 10; VII, 
18, 13, d'où elles coulent après la victoire d st L 174,2, 
et des sept pentes sur lesquelles s'étendait le serpent qui les 
retenait, [V, 19, 3. Ces sept pentes elles-mêmes rappellent 
les sept se par lesquelles Soma s'élève dans le ciel, IX, 
54, 2, et paraissent correspondre à sept mondes superposés. 


1. Si méme les r1ces appelces satuéhih ne sont pas simplement les races 
issues de Manus, père des dieux aussi bien que des hommes (voir I, p. 69). 
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C’est ainsi qu'au vers VI, 47, 4, les « trois » pentes où Soma 
entretient une douce liqueur sont évidemment identiques aux 
trois mondes du ciel, de la terre et de l'atmosphère nommés 
dans le même vers. Même rapport sans doute entre les trois 
fois sept rivières, X, 64, 8, et les trois fois sept plateaux de 
montagnes, VIII, 85, 2. | 

Les sept offrandes et les sept prières sont dans un rapport 
évident avec les sept prêtres ou ARishis. La chose est directe- 
ment prouvée pour les prières par des formules telles que les 
« sept chants des Rishis » retentissant pour Soma, IX, 108, 3, 
cf. 62, 17, ou les «sacrificateurs aux sept sœurs », IX, 10, 7. 

Il y a une relation tout aussi certaine entre les sept prê- 
tres et les sept « chaînes » tendues par les « sages » pour 
*« tisser » le sacrifice, considéré comme une étoffe, I, 164, 5. 
Ces sept chaînes, tendues sur un « veau » représentant Agni, 
deviennent au vers IT, 5, 2, autant de rênes" tendues sur le 
même Agni, qui est appelé là le conducteur du sacrifice. La 
seconde figure implique l'assimilation, d'ailleurs fréquente, 
du sacrifice à un char. C'est encore le char du sacrifice que 
le vers VI. 44, 24 nous montre attelé par Soma, et conduit 
avec.sept rênes. Les sept rênes sont,.aux vers 9 et 10 de 
hymne [,.105, rapprochées des cinq taureaux dans lesquels 
nous avons reconnu les cinq adhvaryus,ce qui confirme l’idée 
d’un rapport avec les sept prètres. De ce qu'elles semblent 
là réunies dans le ciel, comme les cinq «dhvuryus eux-mêmes, 
il n’y aurait, ainsi que nous l'avons remarquée pour ceux-ci, 
rien à conclure contre le systéme général d'interprétation 
que nous cherchons à justifier. Au vers ITT, 6,2, «les chevaux 
a sept langues » paraissent être les sept prètres eux-mêmes, 
les prêtres aux sept prières, tralnant le char du sacrifice. 

Le soleil aussi a sept rènes*, VIII, GI, 16, et sept che- 
vaux, V, 45, 9, ou cavalex appelées Harits, 1, 50, 8 et 9; 
IV, 13, 3; VII, 60, 3, et, en’raison de l’action attribuée au 
sacrifice sur les phénomènes, on conçoit également la possi- 
bilité d’un rapport entre les sept rènes ou les sept chevaux 
et les sept prêtres “. Nous avons constaté déjà l’assimilation 
des Harits aux dix doigts *. Il ne paraîtrait pas plus étrange 

4. Sur la huitième rêne, voir plus bas, p. 144. 

2, Le mot racmi ne désigne Les rayons du soleil {et de l'aurore) qu'en 
vertu de l'assimilation de ces rayons à des rènes. Le sens de « rênes » est 
le seul primitif. 

3. CL p. 147. 

4. Ci-dessus, j. 29 et 30. , 
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qu'elles eussent été assimilées aux sept prières, aux prières 


des sept prêtres. 
Or, d'autre part, les nombres de deux, trois, cinq et sept 


prètres correspondent à à ceux de deux, trois et sept assem- 
blées, de deux, cinq et sept races qui sacrifient. Nous sommes 
ainsi ramenés, pour l'explication des formes multiples, soit du 
sacrificateur, soit de chacun des éléments du sacrifice, trans- 
formés ou non en attelages du soleil *, a la conception d'un 
nombre égal de sacrifices, et de sacrifices accomplis en 


autant de lieux différents. 
Un autre rapprochement nous conduit à la même conclu- 


sion. Il y a une relation nécessaire, que nous avons d'ailleurs 
constatée déja *, entre les sept prètres ou les sept fonda- 
teurs, dhätri, du sacrifice, et les sept lois, dhäman, de cer 
sacrifice. Or, les sept lois du sacrifice semblent bien 
impliquer par elles-mêmes l'idée de sept sacrifices dif- 
férents. Mais la chose est mise hors de. déute par la 
comparaison du passage où il est dit d’Agni, l'instru. 
ment du sacrifice et le sacrificateur par excellence, qu’il 
prend « sept places » pour l’accomplissement de la loi, 
rétäya, X, 8, 4. On voit la de plus que les sept sacrifices 
sont des sacrifices accomplis en sept lieux différents qui, d’a- 
près toutes les analogies, ne peuvent être que les différents 


mondes * 


4. Plus généralement, les chars et Les attelages divins sont souvent, comme 
aous le verrous, confoudus avec le char et l’attelage du sacrifice. De là la pos- 
sibilité d'expliquer dans le même ordre d'idées les differents nombres mytho- 
logiques usités dans la description de ces chars et de ces attelages. Nous 
reviendrons sur ce point dans l'étude que nous consacrerons à chacun des dif- 
lerents dieux. Les dieux eux-mêmes, si souvent considérés comine des sa- 
crificateurs, forment des groupes analogues à ceux des prêtres mythiques. 
C’est ce que nous eonstaterons en particulier pour [es Aditÿas qui sont 
tour à tour au notmbre de deux, de trois, de sept {TIXE, p. 102 et 103). Nous 
verrous ausst que les trois pas du dieu Vishau {'Froisième partie}, corres- 
pondent aux trois imondles. Entin, en regard du dieu qui fait trois pas, des 
dieux répartis entre les trois mondes, X, 65, 9, cf. VI, 50, 11; 52, 13, et 15 : 
VII, 35, 1%, X, 63, 22. des sept dieux, VIIL, 28,5, et des trois fois sept héros 
compagnons des exploits d'Indra, 1, 133,6, on peut placer le demon à trois 
tètes, X, 87, 10 ; 99, 6, et les sept démons, ennemis d’Indra, VIII, 85, 16; 
X, 49,8; 390, 6, lontienoniiee correspond d'ailleurs à celui és rivières 
qu'ils cine abs autant de forteresses. 

2, Ou des différents dieux. Voir la note précédente. 

3. P. 134. 

4. Les sept places d'Agni correspondent peut-être aux sept limites tracées 
par les sages dont 1! est question au vers X, 5, 6. Celle des sept limites qui 
est seule franchie ou foulée par celui qui est « étroitement emprisonne » 
eveillerait assez naturellement l’idée dg la terre, séjour et prison de l’homme. 
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Ainsi la relation des diverses heptades mythologiques avec 
. + + f, : L : ; 

une division septénaire de l'univers, suggérée par la compa- 
raison de groupes analogues répondant, soit à la division 
binaire ou ternaire, soit aux quatre ou aux cinq points car- 
dinaux, et directement confirmée par la teneur même de cer- 
taines formules telles que les sept « places » de la nourri- 
riture, les sept « races » et Ics sept « places » d'Agni et les 
sept « fonds » de l’océan, l’est indirectement pour la plupart 
des autres par le rapport plus ou moins étroit qu’elles ont avec 
les premières: rapport des sept trésors avec les sept places 
de la nourriture; rapport des sept rivières avec l'océan à sept 
fonds ; rapport des septprètres et par suite des sept offrandes, 
des sopt prières, etc., peut-être même des sept cavales du 
soleil avec les-sept races et les sept places d'Agni. Ce n’est 
pas tout. Nous pouvons trouver encore à l'appui de notre 
interprétation, tant pour les sept prêtres que pour les sept 
rivières ', des arguments plus directs: 

Déja, dans la section précédente, nous avons annoncé un 
nouvel exemple de la décomposition du nombre 7 en six uni- 
tés correspondant aux trois ciels ct aux trois terres, plus une 
unité correspondant à l'espace invisible, en ajoutant qu'il se 
rencontrait au vers 15 du même hymne Ï, 164, auquel nous 
avions émprunté déjà l'un des passages (vers 6) qui opposent 
le plus nettement aux six premiers 1. un monde supé- 
rieur et mystérieux. Or le nombre ainsi décomposé est pre- 
cisément celui des sept /Æishis : « On dit que le septième de 
ceux qui sont nés ensemble est né seul, et que six seulement 

# 

l. Peut-être même pour les sept cuvales du soleil, Le vers VIT, 66, 15 
peut s'entendre en ce sens que les sept sœurs Harits tratuent le soleil « de 
tête en tête », ou, ee qui reviendrait au méme, qu'elles le traînent, Jui qui 
est le maître «de toute tête». Le mot « téte » signiflerait 1à « sommet ». 
comme au vers X. 88,16, cl. 5, on il désigne le sommet de Funivers. Les 
diverses « têtes» seraient les sommetsdes différents mondes, et rappelleraient 
les sept pentes (el. La tête de La montagne, VIT, 70, 5), par lesquelles Soma 
s'élève jusqu'au ciel, IX, 54, 2, en méme temps que les sept têtes. corres- 
pondant aux différents mondes, de FPhymne. Väl, 3,4, de La prière, X, 67, 
1, et géuéralemeitt de tout être mythique à formes multiples, IE, 5, 5. Les 
derniers rapprochements pourraient surtout servir à interpréter les formules 
qui nous montrent Indra partageant ses dons (peut-être les sept rivières), 
«a à chaque tête », V1], 48, 24, ou invoqué pur « chaque tôte », 1. 192, 2. 
Les divers emplois du mot cirshun répété seraient ains] expliqués par des 
ügures qui, toutes bizarres qu'elles puissent paraitre, ont l'avantage d'être 
des figures vediques. On n’en pourrait affirmer autant de celle qui con 
sisterait à prendre « tète », comme le fait M. CGrassmann, dans le sens 
vulgaire d' «individu ». Ajoutons qu'a vers VIII, 61, 46, Les sept « rênes » 
du soleil paraissent correspondre aux sept places de la nourriture. 
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des Rishis fils des dieux sont jumeaux. » Le Aishi qui est 
né seul, et qui, d’après la seconde partie du même vers, est 
immobile, ne diffère sans doute pas du « septième frère » 
dont les ruses, méyd, X, 99, 2, rappellent celles du méchant 
père, VI, 44, 22. Nous avons remarqué déjà que la notion 
du méchant pére est mythologiquement équivalente à celle 
d’un frère aîné, habitant comme lui le monde invisible. Elle 
se confond d’ailleurs avec celle du non-né que nous avions 
rencontrée au vers 6 du même hymne I, 164. Les formules 
s'expliquent l'une par l’autre, et si la première suggerc 
naturellement l’idée que les six Æishis de la seconde sont 
les Rishis des six mondes, celle-ci achève de nous prouver 
que « l’unique » mentionné dans la première apres les six 
mondes est bien un «septième » monde. Afjoutous que les 
désirs « partagés » et «distincts» des six Aishis jumeaux 
sont sans doute leurs prières !, et que le «partage » de ces 
prières rappelle celui de la parole, distribuée en divers 
lieux, que le vers X, 71,3 rapporte aux « sept chañtres ». 
Le vers X, 82, 2, oppose également un personnage unique 
à un groupe de Bishis, et le place « au-dessus d'eux ». Mais 
ce groupe est composé de sept” Rishis, et non plus seule- 
ment de six. C’est une application nouvelle du procédé de 
formation des nombres mythologiques par addition d'une 
unité. Quand le nombre sept, au lieu de se décomposer en six 
plus un, est pris lui-même, et c’est le cas le plus ordinaire, 
pour un nombre simple, il n'implique plus l'idée d'un monde 
invisible ni d’un personnage isolé de ses pareils dans ce 
séjour mystérieux. Le Aishi solitaire devient alors un hui- 
tième /ishi. De là encore le « huitième prêtre », objet de 
l'énigme du vers X, 114, 9: « Quel est celui qu'on appeile ke 
huitiéme des prêtres ? » Ce n'est peut-être pas sans un 
allusion au mème mythe qu’on oppose une huitième rêne aux 
sept rênes du sacrifice, 11, 5, 2. En tout cas, je crois qu'au 
vers [X, 10, 7, l «unique » dont la place est remplie (0 


3. Si même Le mot 2shta ne désigne pas directement leurs sacrifices (ht 
de ya} ?) 

.2. Le rapprochement des vers T, 464, 15 et X, K2, 2 suffirait pour écarter 
l'interprétation d’après faquelle les six Rishis du premier seraient les six 
saisons, le septième Rishi représentant le mois intercalaire, aussi bien que 
celle qui ferait déjà des sept Rishis ce qu'ils sont en effet devenus plus tard, 
Les sept étoiles de la Grande Ourse, Qu'on remarque particulièrement le 
commencement identique des seconds hémistiches, fesham ishtäni, et l'op- 
position de vifaitä et de midhäti. Le ‘apport de deux lurmules ne saurait étre 
plus etroit. 
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par les sacrificateurs « aux sept sœurs », c'est-à-dire « aux 
sept prières », autrement dit par les sept sacrificateurs, 
n’est pas différent de |’ « unique » que le vers X, 82, 2 
place au-dessus des sept ARishis. Agni est probablement 
identifié à la fois à ce huitième Aishi et au père mystérieux ! 
dans le passage, III, 5, 5, où ilest représenté « gardant 
sur son nombril? celui qui a « sept têtes ». Celui qui a 
sept têtes est sans doute un personnage équivalent à lui seul 
au groupe des sept prêtres. 

En suivant la série naturelle des nombres nous rencon- 
trons, après les deux sacrificateurs divins, après les trois 
Fibhus, après les cinq et les sept prêtres, après le huitième 
prêtre, deux autres groupes de sacrificateurs mythiques dont 
le rapprochement va nous offrir une application nouvelle de la 
loi de formation des nombres étudiée dans la deuxième scc- 
tion de ce chapitre. Le premier est celui des Navagvas dont le 
not rappelle l'épithète saplagu « qui à sept vaches » donnée 
à Brihaspati, X, 47, G. Les sept vaches de Brihaspati sont 
naturellement les sept prières, et si le nom des Navagvas si- 
wnifie « qui a neuf vaches », ces neuf vaches out dù représen- 
ter également neuf prières, ou les prières de, neuf prêtres. 
comme les sept prières sont Iles prières des sept AÆïshis. 
M. Roth et M. Grassmannu donnent directement au mot 
navagva le sens de « nouuple « ou « composé de neuf n. Voilà 
donc en tout cas un groupe de neuf prêtres dont il'faut imrué- 
diatement rapprocher un groupe de dix prêtres désignés par 
le mot dacayva, et appelés au vers IT, 359, 5, par une sorte de 
pléonasme, les dix Dagagvas. Les Navagvas et les Daçagvas 
sont, comme les Angiras, auxquels ils semb'ent quelquefois 
identifiés, X, 108, 8, cf. 62, 6, d'anciens sacrificateurs, 
ancêtres des hommes, VI, 22, 2: X, 14, 6, qui ont es 
premiers offert le sacrifice, IT, 34, i?, et aecomph les 
diverses œuvres mythologiques dont 1 est l'instrument, V, 
45,7 et 11; X, GI, 10 (et passun). Mais il est remarquable 
que le nom de dupagva ne soit employé seul que denx fois, 
IT, 34, 12; VII, 12, ©, et figure dans einq autres passages. 
1, 62, 4; JL, 39, 5; IV, 51, 4; V, 29, 12; X, G2, 6, à 
côté de celui de navagva, qui est de plus employé seul 
neuf fois. Ce serait déjà une raison de croire que Île 
Mythe des Dacagvas n’est qu'une dérivation du mythe des 


1. Voir plus haut, p. 107. 
2. 16id., p. 101. Cf. aussi Soma « tête » et son « notbril ». £, 45, 9. 
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Navagvas. Et en effet lé nombre neuf est celui des mondes 
dans la division de l'univers en trois ciels, trois atmosphères 
et trois terres, gt le nombre dix a pu en être formé par 


addition d’une unité. 

Pour en revenir aux sept prêtres, la répartition dans des 
séjours divers de ces personnages « qui ont distribué la 
parole en divers lieux », X, 71, 3, n’est peut-être nulle part 
nieux indiquée qu'au vers X, 64,5. Il y est dit d'Aryaman 
qu'il a sept sacrificateurs (ou peut-être qu’il résume dans son 
unité lé groupe des sept sacrificateurs)' « dans les diffé- 
rentes races ÿ. 

En regard du « septième » prêtre, on peut placer la rivière 
céleste Sarasvati, quand elle est également appelée « sep- 
tième », en même temps que mère des rivières, VIL, 536, 6. 
Il semble bien que la‘ septième rivière, comme le septième 
prêtre, appartient à un septième monde, à un monde suprèmc, 
opposé aux trois terres et aux trois ciels*. 


1. Saplahotri. Cf. leépithète suplasvasri donnée. à Sarasvati, ci-dessous. 
p. 147 

». La formation du nombre de quatre-vingt-dix-neuf rivitres n’est pas 
sans quelque analogie avec cette formation ou cette décomposition du 
nombre sept, et généralement avec la formation d’un nombre quelconque 
par addition d'une in. Elle ÿ peut étre rattachée par l'iuter médiaire d'une 
multiplication par dix. Le nombre 99 serait forme par l'addition, non plus 
d'une unité, mais d’une enneéade à dix ennésides, l'ennéade primitive étant 
donnée par la division de l'univers ën neuf mondes. En fait, nous voyons 
le nombre 960 alterner avec le nombre 49, et tous les deux s'appliquer à des 
rivières dont le nombre est ailleurs fixé à sept, je vaux dire à celles qui 
sont à la fois le theütre et Le prix des victoires ordinaires d'Indra sur les 
démons. Ces êtres mallausants qui retiennent les 90, E, 80, 8; 121, 13 et les 
99 rivicres, 1, 32, 143 X, 10%, 8, dans 90, 1, #50, 7; 111, 12, 6, ou 49 forte- 
resses, £, 54,63 1, 19, G5 IV, 26,35 VIE, 99, 53; VIIT, 82, 2; IX, 61, 4, sont 
eux-mémes au nombre de 99 dans les vers F, 8%, 14335 X, 49, S, comme ils 
sont ailleurs au nombre de sept, ou bien Le groupe se condense en un seul 
lé sonnage à 99 bras, 1, [4, 4, en un démon Cambara qui à 99 corps, dehi, 
ef. dehu, NE \7, 2, en un serpent à 99 replis, V, 29, 6. Le nombre 99 uue 
fois consacré, comme Je nombre 7, forme à son tour, par addition d'une 
unité, de nombre cent, d'ou les cent forteresses, 1, 53, 8; VI, 34, 4, renter- 
mant saus doute autant de rivières prisvnnières : au vers VII, 49, 5, la cen- 
tième parait formellement opposée aux 99 premières, À propos de ces ‘ 
rivières, remarquons qu: le nombre de 33 dieux, I, 6, 9 ; VIII, 28, 4; 30,2. 
semble formé de la mémeinanière par addition d’une triade à dix triades, la 
triade primitive étunt donnée par La ne. de l'univers en trois mondes. il 
est vrai qu'aux vers [, 34, 11, VIT, 35, 3: 49, 05 IX, 92, 4; Val. 9,9, les 5 
dieux forment trois ‘onzaines Mois je ne puis voir là qu’une répartition 
secouduire du nombre 33 entre les trois mondes, 1, 439,14. Il n'y a dans } 
Rig-Veda aucun autre exemple de l'attribution d'une valeur mythique «ll 
norbbre onze, et lanalogie des nombres 335 et 99 est trop grande pour qu'of 
puisse songer à les expliquer de ‘leux manivres différentes, En fait, le nombre 
cu de dieux, s’il ne se rencontre pas dans les hymnes, à été conservé dits 


re 


Dans l'hymne VI, 61, consacré en entier à Sarasvati, entre 
le vers 10 où elle recoit l’épithète saplusvasré « embrassant, 
renfermant les sept sœurs », et le vers 12 qui l'appelle 
« septuple » et lui attribue trois séjours, il est dit au vers 11 
qu'elleremplitles espacesterrestres, l'atmosphère, etun monde 
appelé rajas qui pourrait bien ici, comme en plusieurs autres 
passages, désigner le ciclou même le monde invisible". On 
voit tout au moins par ce passage que la « septuple » 
Sarasvati n’est pas une rivière purement terrestre. Il va 
d'ailleurs nous fournir AesESIo de deux nouvelles séries 
de remarques. | 

La premiére se rattachera à l’idée ne Garasvati €: Sep 
tuple » où « embrassant les SCpT sœurs ». Ces sept sœurs 
ont naturellement les sept rivières. Il ne sera pas sans inté- 
rèt de remarquer à ce propos que la plupart des groupes 
d'êtres ou d'objets mythiques peuvent ainsi se réduire à un 
seul être ou objet à formes multiples qui résume le groupe dans 
son unité. Les éléments de chaque groupe se trouvent ainsi 
ramenés à autant de manifestations d'un principe unique, et ln 
multiplicité de ces manifestations ne saurait micuxs’ex phquer, 
dans le système général de la mythologie védique, que par la 
multiplicité des mondes. C’est ainsi que nous avons vu déjà 
les Rishis parler tour à tour de trois mâles ou de trois fe- 
melles, et d'un mâle ou d'une femelle qui a trois formes, trois 
membres, cte. 

De même, les sept priéres ne sont que sept formes dé la 
prière qui, considérée à la fois dans son unité et dans ses dif- 
férentes manifestations, devient la prière où l'hymne à sept 
têtes, X, 67, 1 ; VAL 3, 4. Ces sept têtes rappellent les trois 
têtes d'Agni, 1, 146, 1, et de Soma, IX, 73, L, correspon- 
ant aux trois mondes. L'idée qui a donné naissance au mythe 
des sept prêtres a aussi trouvé une expression équivalente 
dans un personnage unique à sept bouches, IV, 50, 4: 51, 
4, à sept vaches, X, 47, 6, ou à sept rênes, IV, 50, 4, qui 
Un nom classique des dieux, dridaca. uen regarde comme un substitut du 
Hombre trenute-trois, mais qui signitie en réalite trente, Aux vers JTE, 9,9 et 
NX, 52, 6, il est question de 3,359 dieux. Ce nombre parait s'ètre forrué par 
addition successive de tulle. cent, «lix triades, et, caprice hizarre, d'une 
hnéade au lieu de la triade finale. Une formation plus intéressante est celle 
Ju nombre 34, par addition d'une unité au nombre : 13, rappelant Paddition 
lune uniié au nombre 99, Nous avons déjà expliqué ainsi les 34 côtes du 
Cheval du sacrilice en les re approchant des 3# splendeurs d'un dieu unique 


Jui parait étre Noma (1, p. 271-272), , 
1 Noir plus hnt, le troisieme ajus 60 le rajus supr'eoi. jp. 118. 
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aux vers IV, 50, + et X, 47, 6, n’est autre que Brihaspati 
lui-même. Les sept vaches du maître de la prière sont natu- 
rellement les sept prières sortant de ses sept bouches, et ses 
sept rênes lui sérvent apparemment à conduire le char du 
sacrifice septuple. Chacun des groupes de neuf et de dix 
prêtres désignés par les noms de Navagvas et de Dacagvas 
peut également se fondre en un personnage unique du même 
nom, le Navagva, IV, 51, 4; IX, 108, 4; X, 62, 6, ou le 
Dacagva, IV, 51, 4; VIII 12,2; X, 62, 6. 

"Les Æishis combinent aussi l’idée de l'unité d’un même 
élément et celle de ses rapports avec les différents mondes en 
donnant par exemple à un seul mâle deux et trois mères, deux 
et trois épouses. Ici encore, aux emplois des nombres deux et 
trois, nous pouvons comparer des emplois analogues du nom- 
bre sept. Agni, honoré à lui seul par les sept sacrificateurs, 
VIII, 49, 16!, est Le fœtus unique des sept chants, ILE, 1, 6. 

Dans la conception d’un Brihaspati à sept bouches ou à sept 

vaches, les deux idées de l'unité du principe et de la maulti- 
plicité de ses manifestations étaient exprimées, la première 
par l'unité du prêtre, la seconde par la multiplicité des 
prières. C'est au contraire la prière qui est une ct le per- 
sonnage du prêtre qui est multiple au vers VIT, 61, 7, si les 
sept qui traient une seule femelle sont, comme il est vrai- 
semblable, les sept prêtres répandant les bienfaits de [a 
prière. 

Mais dans le même passage de l'hymne VI, 6], qui vient 
de donner lieu à une premiére série d'observations de nature 
à confirmer notre interprétation du nombre sept, Sarasvati, 
avec l'épithète saptadhäti « septuple », recevait encore celle 
de trishadhasth& «qui a trois séjours ». Si ces trois.séjours 
sont les trois mondes du ciel, de la terre ct de l'atmosphère, 
dont deux au moins figurent en effet au vers précédent 
comme « remplis » par Sarasvati, n'y a-t-il pas quelque dilf- 
ficulté à admettre que, dans le même vers, l'épithète « sep- 
tuple » renferme une allusion à la présence de Sarasvati dans 
sept mondes distincts? L'emploi simultane, et à ce qu’il sen- 
ble indifférent, des nombres trois et sept n'est-il pas une 
objection contre notre tentative d'attribuer à chacun de ces 
nombres une signification déterminée ? Je ne le crois pas. Le 


i. Un pourrait étre tente d'expliquer de même le vers IX, 10, 7, consacré 
a Soma. Voir cependant plus haut, p. 141-145, 
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rapprochement de deux ou de plusieurs nombres mythologi- 
ques dans une même formule, comme l'usage analogue qui en 
est fait dans des formules distinctes, ne prouve qu'une chose, 
leur parfaite équivalence. Mais cette équivalence est elle- 
même entierement conforme à notre théorie. Les divers 
nombres que nous avons vus employés les uns pour les autres, 
parce qu ‘ils expriment tous, dans différents Systèmes de divi- 
sion, la somme des parties de l'univers, ont pu, pour la même 
raison, être employés, par une sorte de pléonasme, les uns à 
côté des autres. Et, en effet, ils l’ont éte souvent. 

Après la formule relative aux sept formes ct aux trois séjours 
de la rivière par excellence, qui de plus « fait prospérer les 
cinq races », VI,61, 12!, nous citerons celle qui donne « sept 
têtes » al hymno « triple », Val. 3, 4, ot celle qui mentionne 
un « quatrième » hymne en mème temps qu'une priére « à 
sept têtes », X, 67, 1. Le quatriéeme hymne peut être la forme 
suprême de la prière. Ce scrait un nouvel exemple de la for- 
mation du nombre quatre par addition d’une unité au nombre 
trois. 

Le sacrifice est « triple », il a « cinq voies » et « sept 
chaines (d° étoile) », X, 02,4 ; 124, 1. 

Les cinq voies et les sept chaines dü sacrifice correspondent 
aux cinq udhvarytts et aux sept Fu également rapprochés 
au vers III, 7, 7. Au vers III, #4, 7, ce sont les deux sacrifica- 
teurs divins qui figurent à côté e sept chevaux représentant 
les sept prétres. Les sept prêtres sont aussi rapprochés des Na- 
vagvas, VI,22,2,ou mème à Ja fois des Navagvas et des Daçag- 
vas, 1,62, -{, c'est-à-dire des neuf et des dix prêtres. Les per- 
sonnages du Navagva et du Dacagva qui peuvent, comme nous 
l'avons dit, se substituer à ces derniers groupes, figurent de 
même, au vers IV, 51, #, à côte de celui qui a sept bouches, 
c'est-à-dire à côté d'un persounage identifié ailleurs à 
Brihaspati et remplaçant les sept prètres”*. 

Les prêtres mythiques sont considérés tour à tour 
comme les fils ou comme les formes multiples du prêtre par 
excellence, d'Agni. C'est Agni qui, au vers EI, 164, 1, 
est appelé le « chef de tribu qui a sept fils ». Mais 
dans le même vers, à côté de ces sept fils, on voit figurer tros 


1. Cf. au vers X, 104, &, le rapprochement des « sept eaux » et rles 
99 riviéres {et au vers X,49, 8, celui des 7 ct des 99 ennemis d'Indra*. 

2, Les groupes de sept, huit, neuf et dix héros du vers X, 27, 45 sont 
peut-étre aussi des groupes de prêtres. 
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frères qui ne sont parcillement que trois formes d’un élément 
unique, le feu. Les nombres trois et sept sont encore rappro- 
chés au vers VIE, 39, 8, où Agni reçoit à la fois l’épithète 
lripastya « qui à trois derneures » et celle de saptamänusha 
« honoré par les sept races » ', et au vers, 146, 1, qui lui 
attribue tout ensemble trois tôtes et sept rênes”, 

La figure des rênes nous rappelle assimilation du sacrifice 
a un char. C'est aiûsi encore qu’on attelle Soma à un char à 
trois fonds avec les sept prières des Rishis, IX, 62, 17. Au 
vers II, IS, 1, le char qui représente le sacrifice a trois fouets, 
sept rènes, ct quatre Jougs *. | 

Au vers 12 de l'hymne I, 164, le «père» qui a douze 
formes correspondant aux douze mois de l’année, et cinq 
pieds correspondant aux cinq points cardinaux, a de plus sept 
roues et six rayons ‘. Nous retrouvons là les nombres six ct 
sept rapprochés dans le même hymne dont les vers 6 et 15 
nous ont servi à établir la formation mythologique du second 
de ces nombres par addition d’unc unité représentant l’espacc 
invisible à la somme des trois terres et des trois ciels. Le 
«pére » à sept roues et à six rayons équivaut sans doute à 
lui seul aux six Æishis et au septième Æishi du vers 15 *. 

Signalons encore, au vers V, 559, 2. Ja mention successive 
de quatre, de trois et de cinq races. Les trois races doivent 
correspondre aux {rois mondes qui figurent ailleurs sous le 
nom de pardralah, à coté des cinq races, VII, 32, 2, 

Quelquefois, en effet, l'un des nombres rapprochés es 
donné comme un nombre de divisions de l’espace, ou même 
expressément comme un nombre de mondes, Agnli, qui à 
deux naissances, s'éleve au-dessus des rois ciels, 1 149,1 
Les deux sacrificateurs divins sacrifient sur les trois «pla- 
teaux », dont l'un est fe « nombril de la terre », I, 5, 7". Les 
sept chants pénétrent dans les deux «mères », IT, 7, 1, e’est- 
a-dire dans les deux mondes du ciel et de la terre. Les dicux 
sont priés d'accorder leur protection « selon Les sept [ois », 

des differents séjours correspondant aux trois pas de Vishzu, 

1. Laittéralement « par les sept races humaines » Voir plus hant, p. 140, 
2, Les épithètes © à trois tèles » el « à sepl rènes » sont données au 


vers X, 8, 8 a uue sorte de démon plus où moins confondu avec Agni cache. 

3. Sans parler des dix rames representant les dix doiets. | 

4. Voir plus haut, p. 129 et 142, noté 1. M 

5. On donne aussi sept roues ca méme temps que cinq rènes au char de 
Soma ct de Püshan.Cf. plus haut, p. 142, fote 4. 

6. Au vers X, 55, 4, Ie dieu aux 44 splendeurs {voir 1, p. 271; est repre- 
seute remplissant les deux mondes et le milieu Patmosphèoret. 
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I, 22, 16, cf. 17 et 18, lcsquels, comme nous le verrons, Ccor- 
respondent eux-mêmes aux trois mondes. Les sept rivières 
figurent au vers I, 35, 8 dans une énumération à côté des 
huit sommets de la terre, c'est-à-dire des huit points eardi- 
naux, et de trois « lieux secs », dhanva, qui paraissent être 
les trois mondes pendant la sécheresse. Au versI, 102, 2, 
cf. À. V. IV, 6,2: VI, 61, 3, elles sont nommées avec le 
ciel et la terre, comme « portant la gloire d'Indra »; et quand 
on voit dans cette formule l'idée des deux mondes exprimée 
deux et même trois fois par le duel préthivi et par le double 
duel dydva-kshämü ?, on comprend aisément que les sept 
rivières peuvent n’y étre aussi qu’une autre expression de 
l'ensemble de l'univers. 

Mais l'exemple le plus curieux peut-être du rapprochement 
de plusieurs nombres mythologiques dans une même formule 
est celui que nous offre le vers IV, 58, 3, consacré à la des- 
cription d’un taureau my thique : «Ia quatre cornes * 
trois pieds, deux têtes, sept mains : lié triplement, le taureau 
mugit ; le grand dieu a pénétré chez les mortels. » Cetaureau 
qui, d'une part, ne en sur la terre, et qui, de l’autre, 
« a vomi Je beurre», ibid., 2, c'est-à-dire à épanché sur cette 
même terre le beurre ou le lait de la pluie, n’est autre que le 
personnage mâle dans lequel se confondent les conceptions, 
d’ailleurs sianalogues, d'Agniet de Soma, confondu lui-même 
dans une certaine mesureaveclavacheceleste, commel'herma- 
phrodite étudie dans le chapitre précédent”. Il paraît évident 
que ses deux tètes, ses trois pieds et ses trois liens, ses sept 
mains et ses quatre cornes ne peuvent éveiller d'autre idée 
que celles des deux, des trois, des sept mondes ct des quatre 
points cardinaux. Les différents traits de Ia description expri- 
ment tous, par allusion à différents systèmes de division de 
l'univers, l'idée que le personnage en question est présent en 
lous lieux. 

Une folalité, et une totalité correspondant en principe à 
l'ensemble des parties de l'univers, voilà en effet ce qu'ex- 
priment essentiellement les divers nombres mythologiques. 
On dit du char des Acvins qu'il fait en un seul voyage lc 
tour des sept rivières, VIL, 67, 8, comme on dirait qu'il fait 
le tour du monde. Le vers VIT, 58, 12, nous montre les sent 

l. Voir plus haut, p. 416 et suiv. 


2, OC, Le vers 2 lu méme hymne.» 
3. d, 99 et suis. 
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rivières elles-mêmes coulant par la bouche de Varuna (repré- 
senté ailleurs au milieu d'elles, VIIT, 41, 2), comme le vers 
VII, 87,5, nous montre les trois ciels et les trois terres ren- 
fermées dans l’imnmgnsité du même Varuna. Aussi bien est-il 
ditailleurs, X, 111,8, qu’on ne sait où sont les extrémités ni 
où est Ie milieu des eaux, c’est-à-dire qu’elles sont partout, 
qu’elles remplissent l'univers. 

Le sacrifice du Purusha, pour lequel les dieux ont employé 
sept morceaux de bois appelés paridhi et trois fois sept bû- 
ches appelées samidh, X, 90, 15, a certainement pour théâ- 
tre l’univers entier, cf. X, 90, 2-4 Il en est de même de 
celui qui est décrit comme un char aux vers ? et 3 de cet 
hymne [,164, auquel nous avons emprunté déjà tant de textes 
concernant les nombres. Que la roue à trois moyeux « sur la 
quelle reposent tous les êtres » représente foules les divisions 
de la durée ! ou toutes les divisions de l'espace, je crois qu’il 
ne peut être fait allusion qu'aux dernières ? dans les septroues 
du même char, dans les septchevaux, équivalents au cheval à 
sept formes, qui représentent les sept prêtres, cf. ibid. 1; 5; 
15,36, etquinedifférentpasdessept«quiattellent» etqui «mon- 
tentsurlechar»*, et dans les sépt sœurs, auxquelles correspon- 
dent sept formes cachées des vaches, qui font retentir des ac- 
clamations, et représentent par conséquent les sept prières. 

Le mot «tout» figure d'ulleurs quelquefois lui-même dans 
les formules à côte d’un nombre quien est l'équivalent. Agni, 
qui a deux naissances, s’éléve au-dessus des trois ciels, rocana, 
et de tous les r'ujas, [, 149, 4. Agni, qui a trois demeures, et 
qui est honoré par les sept races, séjourne dans toutes les 
riviéres, VIII, 59, 8. Agni, qui a trois têtes et sept rènes, 
remplit {ous les espaces du ciel, I, 146, T. En regard de la 
formule portant qu'Agni «embrasse » les «sept lois », dhd- 
man, À, 122, 3, on peut placer celle qui représente Soma 
«embrassant foules les formes » grâce aux prêtres cqui ont 
sept bouches », c'est-a-dire grâce aux sept prêtres, IX, 111, 
1. Au vers X, 67, 1, l'inventeur de la prière «à sept têtes » 
et duquatrieme hymne reçoit l'épithète ricoajanya « commun 
à toutes les races ». Cette épithète rappelle la qualification de 
pANCAANYA « Commun aux cinq races ». On peut en dire 
autaut des épithètes synonymes, vicvacarshant et vicvakrishtr. 

1. Voir plus haut, p. 130. 


9, [bid. ‘ 
+. ('f. L P. 4148, 
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La première est souvent appliquée à Agni1, et la seconde 
luiest donnée en même temps que lenom, beaucoup plus usité, 
de Vaiçvänara, I, 59, 7. Ce dernier terme équivaut lui- -même 
aux précédents ?. 

Or les Rishis n’emploient pas le terme de Vaicvänara : au 
hasard, comme un synonyme ou une épithéte quelconque du 
feu. Si l’on excepte Les vers 1 et 2 de l'hymne V, 27, qui est 
une simple danastuti, c'est-à-dire un remerciment à un riche 
donateur, et trois autres passages où il s’agit d’ailleurs du 
feu céleste, compagnon de tous les dieux, V, 51, 13, a. 
snon des Maruts, V, 60, 8, avec RE il Leu du ciel, 
ibid. 7, dufeu qui « pénètre dans les eaux », VIT, 49, 4, le 
titre de Vaicvänara * n’est attribué à Agni que dans un pe- 
tt nombre d ‘hymnes tout à fait caractéristique s. Onze ontété 
distingués par l’auteur même de l’Anukramani des autres 
hymnes adresses à Agni. Ce sont les hymnes I, 59 et 98; IIE, 
20193: 1V;:9: VE 7-9; VII, 5,6 et 15. I] faut y joindre les 
hymnes IT, 26 et X, 88, que l’Anukramani assigne seu- 
lement en partie à Agni Vaiçgvänara, mais qui ont les 
mêmes titres que les précédents à passer pour consacrés 
dans leur ensemble * à la gloire de ce dieu. Ajoutons-y encore 
l'hymne X, 45, où Agni recoit également, au dernier vers, 
lc nom de Vaicvänara. C’est un total de quatorze hymnes où 
l'on va voir rassemblés, accumulés avec un dessein évident, 
les traits les plus saillants du personnage d'Agni conçu 
comme représentant, non pas seulement le feu du sacrifice 
terrestre, mais le feu sous toutes ses formes, et particuliére- 
ment sous celle que les dieux allument comme les hommes, 
par une opération qui passe aussi pour un sacrilice. 

Nous n’insisterons pas sur les formules qui ne font que 
célébrer la puissance d'Agni Ha Qu'il fasse briller 
les deux mondes, IIT, 2, D cf, 3, 11, qu'il leur serve d'étai, 


1. Voir Grassmann, Hôrlerbuch, <, v. 

2, Le mot rara s'applique aux dienx svarnara) comme aux hommes, aussi 
hien que son synonyme, seul usité dans le fig-Veda en dehors des mots 
composss, #2ri (Grassmanu, s. v.). Le nom de Vaicvänara diffère cependant 
pour la forme des mots précédents en ce qu'il présente un phénomene de 
dérivation. Il est dérivé de viceinara employé lui-même comme épithète de 
Savitri et d'Indra (ibid). 

3. Le nom de raicvinara est en outre donné une fois à tous les dieux, 
VIII, 50, 4, et une fois à la lumière que Soma taie briller, et qui est comparée, 
peut-être assimilée, à l'éclair, 1X, 61. 16. 

1. Les vers 4-6 de l'hymne III, 36, adressés aux Maruts, rappellent le vers 
V. 60, 8, où Agni Vaicvänara est iuvoqué avec les mêmes dieux. 
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VI 8,9, cf,.IV, 5, 1, ot que lestrois mondes suivent sa loi, 

VII, 5, 4, qu’il fasse apparaitre les aurorcs, VII, 6, 4, cf. LA 

7,5,et9,]1,et qu il dirige ea son gré les rivières, VIE, 5, 2, 
qu'il accomplisse enfin contre les ua des exploits analo- 
gnes à ceux d’Indra, 1, 59, 6: VII 5, 3, cf, 6,2; X, 45, 
11, et qu'il délivre les dieux mêmes, I, 59, 5; VIE, 13, 2, ce 
sont là des traits qui n'impliquent pas nécessairement une 
ausion au feu céleste, le feu terrestre, en vertu de la toute- 

puissance du sacrifice, étant capable de tous ces prodiges, 
Mais même sous la forme du feu de l'autel, Agni Vaiçvänara 
a une origine céleste. Les hymnes qui lui sont adressés font 
expressément mention des mythes de Mätaricvan et des 
NULS relatifs à la descente du feu céléste sur la terre!, III, 

2,4 et Le VI,8, 4, et lui-même recoit le nom de Mâtariçvan. 

III, 26, ?, ef. . 88, 19. Comme :ïl est descendu du ciel, il 
y remonte, III, 2, 12, ef. 10 ct E, 98, 2. C'est en qualité de 
fou céleste qu il «mesure », c'est-i-dire pareonn les espaces 
du ciel, VI, 7, 6et 7, l atmosphère, VI, 8,2, et qu'il remplit 
les deux mondes dès sa naissance, ILE, 3, 10; X, 45,6. À ces 
deux mondes, le vers IIT, 2, 7, parait ajouter un Monde. in vi- 
sible sous le nom de svar. Agni Vaicvänara dépasse on effet 
le ciel. 1, 59, 5, il embrasse et dépasse les deux mondes, à la 
fois « par-dessous et par-dessus », X, 88, 14. Tantôt il est 
représenté embrassant l'ensemble des êtres, VI, 7, 7, des 
races, 11,3, 9 ot 10, tantôt tous les êtres sont, aussi bien que 
les autres feux, 1, 59, !, considérés comme ses branches. 
VE, 7, 6. De ses trois naissances, correspondant à ses trais 
séjours, VI,8, 7, l'une, sa naissance « suprème », est cachée, 
N. 149, let. Roi dans les eaux (célestes), X, 45, 5, il est 
engendrée par le ciel, X, 45, 8, il nait dans le ciel « suprême », 
V I, S,23; VH,9, 5. Ce u'est pas sans doute par uu pur effet 
du hasard que Ja plupart des passages qui placent Agni 
« sur la téte » du monde, X, 8$S, 5, qui le font naître 
«de la téte » X, 88, 16, ou quil ‘appellent lui-même la « téte » 
du monde, X, 88, 6, ou du ciel, 1, 59, 23 HE, ©, 1; VI, 7 

l, sc rencontrent dans des hymnes à Agni Vaicvänara. Nous 
avons constaté plus haut? Ia relation de ces formules avec 
celles qui concernent là place « suprème », la place cachée de 
la vache, la «peau du dormeur », le sommet de la rap et la 
place de loiscau, c’est-ä-dire le monde invisible. L'un de: 


4. Voir Î,p. 52 ct suiv, 
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exemples les plus curieux que nous ayons donnés du rappro- 
chement de ces dernières formules était également tiré d'un 
hymne à Agni Vaicvânara, IV,5,8; 7; 8 êt 10. 

Je viens enfin aux passages qui font d'Agni Vaicvänara 
le fou d’un sacrifice célèste. Il est dit desdieux, dans le « sein » 
desquels 11 «croît», VII, 5, 1, non seulement qu’ils l'ont en- 
cendré, {, 59, 2; III, 2, 3; VI, 7, l'et?, qu'ils l'ont acclamé 
à sa naissance, VI, 7, 4, qu'ils l’ont honoré avec un sentiment 
de fraycur quand il était caché dans l'obscurité, VI, 9,7 
mais qu’ils en ont fait leur purohila; et l'on ne s'étonnera 
pas que je prenne ce mot dans son sens de «prêtre » aû vers 

8 de l'hymne IT, 2, si l’on remarque’ que le même hymne 

she sy déjà aux vers 8 et 7 des allusions au sacrifice cé- 
leste, et qu’au vers Jles dieux sont représentés «purifiant » 
c'est-à-dire attisant, comme les prêtres de l'Agni terrestre, 
ces trois « bûches » dont l'une doit être déposée par eux chez 

les mortels pour que les deux autres, représentant Les feux 
célestes, apparaissent à son appel. Dans l'hymne X, 45, qui 
célèbre les trois naissances d'Agni Vaicvänara, l'allusion 
au $: ue céleste est également évidente, soit au vers 3, 

cf. VI, S, 4, soit surtout au vers 1 où celui qui l'allume 
«clans u eaux» est représenté «chantant» et recoit la 
qualification de «picux ». Enfin dans l'hymne X, 88, où 
Agni Vaicvänara est identifié au soleil, le sacrifice céleste 
est décrit dans tous ses détails LAIT y est question de l'offrande 
versée dans le feu céleste par les dieux (7); c’est une of- 
frande de beurre qu'offrent au « premier Lotri» (4) les dieux 
qui l'ont «engendré» (9) dans le ciel en Hu adressant un 
hymne de louange (10, et qui ont institué en méme temps 
toutes les cérémonies du sacrifice {S). On y retrouve aussi 
d'ailleurs le partage du feu en trois feux (10), correspondant 
aux trois bûches du vers HT, 2, 9. | 

Le sacrifice céleste est opposé au sacrifice terrestre dans 
des formules qui nous montrent Agnt Vaicvänara invoque, et 
dans le ciel, et sur la terre, I, 98, ?, invoqué dans le ciel ct 
déposé sur la terre, VII, 5, 2, accomplissant Ie sacrifice avec 
les dieux et avec les «races de Manus », I, 53, 6. On peut 
remarquer à ec propos que les vers 17 et 19 de l'hymne X, 
88 opposout l’un à l’autre deux sacrificateurs, Fun supé- 
riour, l'autre inférieur, qui ne sont peut-être que les deux 
formes, céleste et terrestre, d'Acni. 

L. Voir Lo. 115. | 
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Enfin, dans l'hymne X, 45, après les énumérations des 
«trois naissances » et les allusions au sacrifice céleste ren- 
fermées dans les trois premiers vers, on voit au vers G l'Agni 
« qui remplit en naissant les deux mondes » honoré par les 
«cinq races ». Ce texte nous ramène à l’épithète péncajanya 
«commun aux cinq races», «honoré par les cinq races », 
dont le nom de Vaicvânara est bien décidément l'équivalent. 
Par (outes ces races auxquelles il appartient, comme par les 
cing races, il faut entendre quelque chose de plus que les 
races humaines, à savoir les races de l'univers entier, y com- 
pris la race divine ‘. 

Ainsi l'étude du personnage d Agni Vaicvänara, que nous 
avions différée jusqu'ici, confirme notre interprétation du 
nombre cinq, et du même coup celle de tous les nombres qui 
peuvent s'échanger avec celui-là dans les formules védiques. 

Nous conclurons donc ainsi. La plupart des nombres 
mythologiques du Rig-Veda, et particulièrement les nombres 
deux, trois, cint, sept, expriment, non pas simplement une 
« pluralité indéterminée », mais une « totalité », et cette tota- 
lité répond en principe à l'ensemble des mondes. En ce sens 
on peut dire {ct c'est comme une troisieme régle de l'arith- 
métique mythologique à ajouter à celles qui ont fait l’objet 
des deux premières sections\, que ces différents nombres sont 
tous équivalents, en tant qu'ils expriment, chacun dans un 
système de division particplier, la somme des parties d'un 
mème tout qui n’est autre que l'univers lui-même. 

C’est une nouvelle et dernière confirmation de l'idée essen- 
telle que nous avons cherché à mettre en lumière dans tout 
ce premier livre. L'arithmétique mythologique nous montre 
les relations étroites conçues entre la terre et le ciel, 
étendues, dans des systèmes de division plus compliqués, à 
toutes les parties de l'univers. 


1. Citons encore les passages qui font d'Agni Vaicvänara le maitre des 
richesses du ciel et de la terre, IV, 5, 11, des richesses qui sont chez les 
hommes et de celles qui sont dans les montagnes, dans les. plantes, dans 
les eaux (célestes), E, 59, 5, des richesses de l4 mer supérieure et de la mer 
inférieure, ou du ciel et de la terre et des richesses « du fond » (hudlmyai, 
cf. Ahi Bulhnya,et plus haut, p, 75 et 107), c'est-aalire du monde invisible, 
VIS, 6,7, Ils rappellent la richesse « des cinq races », VIL, 72, 5, cf. }, 
156, 35 VI, 46, 7, et confirment les observations précédentes, 
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2ACTION D’INDRA SUR LES PHÉNOMÈNES CÉLESTES 


SECTION PREMIERE 
© SIGNIFICATION NATURALISTE DU PERSONNAGE D'INDRA 


En quittant l'étude des éléments des phénomènes naturels 
«t des éléments correspondants du eulte pour aborder enfin 
celle d’un personnage distinct de ces éléments, nous ne disons 
pas pour cela-adieu au soletl, à l'éclair, à Agni et à Soma. 
Non seulement on les verra, tout en descendaut, dans le 
drame mythologique, au rang de deutéragonistes, en rester 
toujours avec les aurores, les eaux, les offraudes et les prières, 
des acteurs indispensables; mais nous aurons à constater tout 
d'abord qu'Indra lui-mème, s'il n'est pas une simple person- 
nification du’solcil et de l'éclair, leur emprunte du moins ses 
principaux attributs. C’est Ia, du reste, un caractère qui Iui 
est commun avec la plupart des dieux édiqées, 

Le nom par lequel les dieux sont le plus ordinairement 
désignés, deva, signifie « brillant », et doit à lui seul nous, 
disposer à reconnaitre dans Îles pliénomenes lumineux :ei 
ignés du ciel et de l'atmosphère, sinon ces dieux eux-mêmes, 
au mojns leurs manifestations visibles. En fait, les poëtes 
a. croient voit briller les dieux dans l’atmosphére, 
VII, 39,3. Les chemins qui s'ouvrent à leurs regards dans 
les airs au lever de Paurore sont les chemins par où passent 
les dieux, VII, 76, 2. T ous les dieux suivent Savitri, et colui- 
ei suit l'aurore, V, 81, 2et 53, et semble souvent à peu près 
confondu avec le soleil !. Le soleil lui-même est tantôt le 
séjour, F, 14, 9, tantôt la face, 1, 115, 1, des dieux. Enfin, 
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on dit d'eux, non seulement qu'ils s'éveillent à l’aurore, 
usharbudhah, I, 14, 9 ; 44, 1 et 9, mais, ce qui est plus ca- 
ractéristique, que leur « naissance ! » coïncide avec l’appa- 
rition bienfaisante des Acvins, VI, 63, 5, c’est-à-dire encore 
avec le lever du" jour. Ils semblent là identifiés avec les 
phénomènes lumineux du matin. D'autre part, un person- 
nage divin qui, en tant que né des eaux, est assimilé à Apâm 
Napät, Hiranyagarbha ?, est appelé le « souffle » des dieux, 
X, 121, 7, cf. 1. 

Les füishis vont plus loin encore. Ils donnent le nom même 
de «feux » aux: vicve deväs, c’est-à-dire à tous les dieux in- 
voqués avec Aghi,. IT, 24, 4%, qui paraît alors ne différer 
d'eux que commé” représentant le feu par excellence. Au 
vers 1 de l’hymne V, 3, il est dit que tous les dieux sont 
compris dans Agni, qui est de plus identifié spécialement, dans 
ce vers et dans les deux suivants, à plusieurs dieux, et dans 
l'hymne IT, 1, successivement à tous les dieux du Rig-Veda, 
et on rencontre ailleurs encore l’idée que les différents 
dieux ne sont que des noms différents d’un seul et même ètre, 
I, 164, 46, cf. III, 38, 7; X, 114. 5, à savoir du « taureau », 
IIT, 38, 7, ou de |” «oiseau », X, 114, 5, cf. I, 164, 46, 
dans lequel nous sommes habitués à reconnaître Agni ou 
Soma. Cette idée, sans doute, ne sc rencontre que rarement 
sous sa forme achevée. Mais l'identification isolée de tel ou 
tel des différents dieux à Soma, et surtout à Agni, sous 
leurs différentes formes, est un fait fréquent que nous aurons 
à signaler dans les chapitres consacrés à chacun d'eux. 

Le caractère d'Indra est conforme à la conception géné- 
rale qui attribue aux dieux védiques une nature essentielle- 
ment lumineuse ou ignée. Il est brillant comme la lumière 
même, IV, 23, 6, cf. X, 43, 9, et c'est avec des formes 
brillantes qu'il pénètre au milieu de ses noirs ennemis, IL, 
31,21. Il a la couleur de l'or, V, 38, 2 ; il est une « source 
d'or», VII, 50,6. Les poètes donnent aussi des crinières 
d'or, VIIL, 32, 29, à ses deux chevaux, et le nom ordinaire 
de ces chevaux, huri « bai», éveille également une idée de 
splendeur sur laquelle les hymnes III, 44 et X, 96 insistent 

1. Le mot janiman n'est employé dans le Rig-Veda que trois autres fois 
au locatif, et toujours dans ce sens, III, 1, 4: IV, 17, 2: 22, 4. 


2. Voir plus haut, p. 47. 
3. Cf. les vers IIF, 26, 4-6 où ce sont les Maruts, groupe souvent assimilé 


d'ailleurs à celui des Vifue devds, qui sant invoqués sous le nom de « feux ». 
aynayas, dans un hymne à Agni Vaicvânara. 


avec des jeux de mots interminables, Indra est comparé 
au soleil pour différentes raisons, I, 1007 Ÿ 2: 190.2%-1I1.-11. 
20 ; VIIT, 32, 23, mais particuliérement à cause de sa splen- 
deur, de ses rayons qui croissent et avec lKquels, comme le 
soleil, il «agrandit »‘ les deux mondes, VII, 12, 7. Sa 
face est « invincible » comme celle du SG À, 48,3, ce qui 
veut dire sans doute que l'éclat de cette face triomphe des 
ténèbres. Non seulement c'est « avec le solcil » qu'il ac- 
complit plusieurs des exploits qui lui sont attribués, If, 11: 
4; VIII, 12, 9; X, 148,2; non seulement il voit par l'œil 
du Se VII, 98, G, et se fait trainer par ses chevaux, X, 
49, 7, cf. I, 130, 2, VIH, 1, 11 ; mais il se revêt lui-même de 
l'éclat sé soleil, X, 112,3; on il recoit le nom même de 
« soleil » ? dans un vers, X, 89, 2, où il est représenté 
faisaut rouler à travers l’espace les roues de son char, ef. I, 
11,- 

Les Aishis disent de plus qu'il remplitles deux mondes, VITE, 
00, 4, qu'il les remplit comme laurore, X. 154,1, et nous 
pouvons ajouter, comme le soleil, ou plus généralement 
comme Aent, c’est-à-dire aussi comme l'éclair. 11 est en effet, 
dans une formule curieuse, VII, 82, 9, comparé à la foudre, 
qui plus ordinairement est mise comme uve arme eutre ses 
mains. | 
D'autres traits eucore rapprochent le personnage d'Endra 
de celui d'Agen, soit qu'id' fiulle expliquer ces analogies par 
l'identité d'origine, où par une asshailation plus où moins 
tardive, ou tour à tour, ë&t selon les eus, par Puue et par 
l'autre de ces causes. 

C'est plutôt à la seconde que je rapporterais Pattribution 
faite à Indra d'une multiplicité de loriues, rap HE, 55, à: 
VI, 47, 18, ef. VI, 15, 13. maman, I, 57,53 VIE, S2, 
17, ef. X, 75, Set 74, 6%, dhaman, LI, 87, 4: NH, 21, 
4, qu'il prend à volonté, DH, {S, -4, * De même qué:ses pruis- 
sances, éadriya; sont réparties, ul cutre leeiel cita terre, 


1, Voir plus haut, p. 2 

2, fl se pourrait done qu'au dernier vers de hymne IV, 51, Le diet IhVu- 
‘fué sOUK le nom de « soleil » füt pareilleweut Endra à qui l'hymne entier est 
alresse, 

3. « Remplir » des formes, c'est sains doute ki méme chose que entrer 
Jans des formes, comme Soma, IX, 23, 43 28,2, el VIE 06, 1, et fndra bi 
uifine, si, corume je le érois, il y a amaceluthe au vers VIT, 4, 26. 

s, C'est peut-être aussi à ja diversité es formes d'acte que fait a ifassen 
là repetition istrihudtive de sou nom dans Piuvocalhion du vers UE 1, 79 


Berüarune, da Religion védigque, 1. ti 


162 | 


[, 103, 1, tantôt entre les cinq races, III, 37, 9, cf. 1,100, 
12, c'est-à-dire, comme nous l'avons vu, entre cinq grandes 
divisions de l'univers, il est probable que ses quatre formes, 
X, 54, 4, dont luquatrième, VIIT, 69, 9, doit être une forme 
cachée, cf. X, 55, 1 et 2, correspondent aux trois mondes 
visibles et au monde invisible.Il est même dit d'Indra, 
comme d'Agni, qu'il est né en trois lieux différents, VITE, 2, 
21. Mais ici il semble bien décidément que le poète applique 
à Indra une formule qui ue convenait originairement qu'à 
rAoniet à Soma. Eux seuls naissent sur la terre en même 
temps que dans les mondes supérieurs. 

On pourrait au contraire chercher une preuve de F identité 
primitive d'Indra avec le feu céleste dans les formules con- 
cernant la naissance de ce dicu 

Je n'insisterai pas particuliérement sur celles qui nous le 
moutrent, comme Agni et Soma, cugendré par les dieux !, 
1,13, D; LI, 49, 1: X, 1418, ie ou par les deux coupes, 
dhishaue, FI, 49, T'; VI, 00, 2, c'est-a-dire par les ‘deux 
mondes, cf. VITE, SS, 6 et IV, 17, 12, par le ciel et la terre, 
dont il est en méme temps le père, toujours comine Agni et 

_Soma?, VIIL 06, 4, en sorle qu'on à pu dire de ce dieu, 
« étendant » la terre ct « étayant » le ciel dés sa naissance, 
VII, %S, D, qu'il a engendré de son propre corps son père 
et sa mére, X, 01,5. Bien qu'un personnage à la fois fils et 
père du ciel et de la terre rappelle naturellement le soleil et 
l'éclair brillant entre Ics deux mondes, et les faisant briller 
à leur tour ; bien qu'Indra en particulier soit expressément 
comparé au soleil comme faisant, de ses rayous «accrus », 
« croître » les deux mondes, VIII, 12, 7, il est incoutestable 
que les formules citéés pourraient aussi s'expliquer, d’un 
coté par l’idée générale d'un dieu tout-puissant, auteur de 
toutes ehuses, el par conséquent du ciel et de la terre mêmes, 
de l'autre par [a conception qui fait du ciel et de la terre les 
premiers parents de tous les êtres, des dieux aussi bien que 
des hommes. | 

Il faut cepcudant retenir de ecs formules Ie fait même de 
la « naissance » d'Indra. Ce fait est en soi trés iuportant el 
tres caractéristique: Si Eudra est appelé une fois, LI, 45, 2, 

lé « nou-né » des eaux,i{cf. À, 194, 6%), c'est pur une assimi- 

1, CE. 1, p. 403 et 07, 
9, Plus haut, p. » et 22. ‘ 
3, Sur la signification du mot aja, voir Il, p. 21, 
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lation évidemment tardive avec ce personnage du Père que‘ 
nous avons vu déjà opposé, sous le même nom de « non-né » 
au premier-né représentant le feu céleste manifesté !, et dont 
nous étudierons les diverses formes dans la qéairième e partie. 
(‘e n’est pas la seule trace que nous devions rencontrer ”: 
l'une confusion du personnage d’Indra avce d’autres person- ‘ 
nages divins dont il différait essentiellement à l'origine. : 
Cette confusion s'explique par le grand développement qu'a 
ris le culte d’'Indra, celui de tous les dieux: védiques auquel 
est adressé le plus'grand nombre d’hymnes. Ses dévots ne se 
contentent pas de’ célébrer en termes magnifiques la puissance 
et l'inmensité de ce dieujdont la gloire est répanduc en tous . 
lieux, £, 102, 2, qui « n'a pas son ee », {, SL, 5; IV, 30, 
|, nisur terre, nidans le ciel, VII, 32, 23 : de ce créateur 
et organisateur, X, 167, 5, de ce rot unique du monde, VIII, 
37, 3, auquel obéissent le ciel et la terre, [V, 17,1; VIIL 6, 
os, Cf, IV. 30,2: X, 50, 1, dont la taille cost cale à leur 
étendue, X, 111,2 et 5, ou plutôt que l'univers ne peut con- 
tenir, 1, 52, 14: 61,8 et9; 102,8: 173, G; IL, 352, 11; 46, 
3: VI, 18, 12: VII, 21, 6: D Viil, 0,019 21:77, 
3; X, 89, 1: 11, qui dépasse les deux mondes Cine l'essieu 
dépasse les roues, VI, 24, 3, dont les deux mondes n'égalent 
qu'une moitié, VIE, 30, 1, bien plus, que cont ciels et cent 
ierres ne pourraient égaler en grandeur, VITE, 59, 5, qui em- 
brasse toutes les races comme la Jante embrasse les rayons, 
4,32, 15, qui les tient dans ses mains, VE, 51, }, et . le 
poing fermé peut contenir Le ciel et la terre, IL, 30. .:Indra 
recoit encore à l'occasion les attributs des divinités mêmes 
dont le caractere est, comme nous le verrons, le plus directe- 
ment opposé au sien.: De ce nombre est la qualification 
de «nou-né». En effet Indra est cossentiellement un dieu 
«né», un dieu fils, et, par Là, ils'oppose, avec les | formes du 
Hs qui représentent dir ectement le feu céleste manifesié, au 
«non-n6 », au Père, représentant, soit Île feu caché, soit le 
ciel méme qui le renferme, ou lun et Pautre à Ia fois. 

Les poètes védiques font de fréquentes allusions à la uais- 
sance d'Indra. Aux passages déjà cités qui nous le montrent 
engendré par les dieux ou par le ciel et la terre, il faut en 
jouter d'autres qui font, en termes plus ou moins précis, 
mention de sa naissance, IE, 12, 15 X, 153,25; 198, I, et de 
coux qui l'ont engendré, VIE, 20,5; VIT, 86, 10: X, 7. 


1. Plus haut, p. 101 et suiv. 
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10; 120, 1, de ceux qui l'ont «fait», VI, 19, 1, cf. VIN, 
86, 10, dé son père, I, 129, 11; X, 28, 6, et de sa mère, 
X. 134, 1-6, appelée une fois Nishtigri, X, 101, 12. Indra 
est né grand X, 148, 2, et fort, I, 11, 4; IL, 22, 8; III, 46, 
. V, 29, 14 ; 35,3; VI, 29, 6; VIL 20, 1; 28, 2; VII, 
, 8, ce qui le fait appeler « de la force », VI, 18, 1]: 
, UL, 81, 14; X; 6; 153, 2. Il est né pour la puissance 
et. Ja force. VI, 2 HS Y IF, 2 : 3: X, 180, 3, et pour la ruine 
des démons, I, 51, 6” ou plutôt il a été glorieux, V, 92, 11, 
il a été maître, VI, 45, 16,ila été « adulte », 1, 5, G, dés 
sa naissance, pour rester d’ailleurs, nou seulement immortci, 
VIH, S2, 5, mais toujours jeune, HI, 16, 1; VI, 38, 3. Des 
sa naissance, il à mérité d'être invoqué, VIII, 85, 21, et le 
sacrifice est né aussitôt après lui, VIII, 78, 5-6 ; dés sa nais- 
since, il a goûte les aliments que kes hommes continuent à 
hu offrir, la bouillie, la chair des buffles, VIII, 58, 14 et a 
et surtout Ie Soma « qui croit avec lui», LE 4, 12, H': 
bu la lueur eniv rante ee VI. 40, ;: VII, 98, 3. ; 
VIH, 66, #, cf. Let VIE, 21, L: ilFa bue au blue au du 
ciel, IE, 82, 9 ei :0. : à été sa première nourriture, et 
il j'a conquise sur le démon, LI, 56, 8. Car aussitôt ne, il 
est de taille à triompher de ses ennemis, V, 50, 4; 42, 3; 
VIL, 45, 4; 66,.1: 85,16; X, 99, 10: 113, 4; 120, 1: ton 
lui cède, À. 89, 13, tout tremble. IV,17,7:,1es dieux mêmes, 
V, 30, 9, ainsi que les montagnes, le ciel et la terre, [, 6], 
14: 63, 1: 1V, 17, 2: 22, 3, à la naissance du dicu Le N 
fo se à da main, ébed., conquiert les eaux célestes, V, 
). Le dieu qui « nait » à « foudre » à la main, et qui Li 
L) onde les mondes, semblé bien représenter lc même phc- 
uomènc que larme qu'il brandit, c'est-à-dire l'éclair. C'est 
aussi d'un dieu représentant, comme Agni, Le soleil ou 
Feclur, qu'éu à pu dire le plus naturellement qu «ct 
naissant » 1 remplit les deux mondes, IV, 18, 5, et fait briller 
it ciel, ILE, 44,4, qu'après sa « naissance » on voit la lu- 
Hiére alluméc au dela du ciel, VILE, 6, 28-80. 

Mais. les textes Les plus curieux sont ceux qu’on trouvera 
dans 14 quatrième partie sur le « père » ! et sur la « mère »” 
l'fndra, et surtout l'hymne IV, IS, consacré tout entier 1 
célébrer sa naissance, où plutôt ses différentes naissances, 

1. il, p. 58 et suiv, . 

2. Il, p. 1404 et suiv. 
3, Nous en dounerons Flanulyse, 2bid. 
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d'une mére à laquelle semblènt quelquefois substituées les 
eaux (au pluriel).i Cette mère prend tour à tour un aspect 
bienveillant et ün aspect malveillant comme la mère cachée 
d'Agni que nous avons précédemment étudige, et comme le 
ère d'Indra lui-même que nous verrons tour à tour forger 
à Indra sa foudre, II, 17, 6, ou, au contraire, devenir l'en- 
nemi du jeune dieu, qui, pour entrer en possession de son 
héritage, cf. VIIT, 46, 15, et en particulier pour conquérir le 
Soma, doit lui faire violénce, et consommer sur lui un par- 
ricide, IV, IS, 12. De même que le feu céleste est caché par 
sa mêere, V, o 1. Indracst aussi caché par la sienne, cf. I1,52,8, 
comme s’il était indigne de voir le jour, IV, 18, 5: de même 
qu'Agniet Soma', c'est par un acte de sa volonté propre, ei 
de vive force, qu’il sort du sein où elle le retenait trop long. 
temps, IV,18,1-4, cf. 13; eufin l'allusion mème à la diver- 
sité des traitements qu'Indra reçoit de sa mere en naissant. 
IV, 18, 8, impliquant l’idée d'une série de naissances de cr 
dieu éternellement jeune, IE, 16, 1; VE, 38, 3, nous révèle 
une nouvelle’ ressemblance entre lui et le feu sans ceser 
renaissant. Il estmême au vers [V, 18, 8, expressément donné” 
comme le Al$ des eaux. | 

Indra semble encord assimilé à Apüw Napät en plusieurs 
passages qui le représentent, non seulement revêtu du 
nuage, [{, 830, 3, cf, IV, 22, 2, . Ho VIII, 6, 28. 6: 
rer 1, 33,11; X, 43,9; 104,9, {ef X,90, AetIl 13,12, 
au mil ui rivières célestes , EL Hair avec des méres 
IT, 11,8, ou faisant mugir à sa naissance des . VIII. 
59, 4, qui semblent ètre aussi les eaux du ciel. :On l'ap- 
pelle le plus puissant apya des dplygi X, 120, 6, et ce met. 
comme nous aurons l'occasion de ler aire ? 1 propos de Trita 
Aptya, pe une sorte de métronymique équivalent à 
Apêin Napât.Ænfin Indra, comme Apñn Napât, est l'amant. 
X,11], 10, cf VII, 26, 3, aussi bien que Île fils des rivières. . 

Concluons de ce qui précède que l'origine naturaliste du 
personnage d'Indra ne doit pas être cherchée, comme on l'à 
fait quelquefois, dans l’idée du ciel mème *. [ne faudrait pas 
abuser, il est vrai, de l'argument fourni par, les textes qui 

1. Voir plus haut, p, 83, 

2. La formule qui arme Je ciel d'une arme de jet, nommeë aguui, ©t qui 
lui compare Indra, le porte-foudre par excellence, IV, E7, 14, est à ra 
connaissance le seul du Rig-Veda qui puisse fournir un arsument à lanpni 
de cette hypothèse. La comparaison du vers X, 133, 5 est trop peu carac. 
teristique pour meriter d'être relevée. 
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donnent pour parents à Indra le couple formé du ciel et de 
la terre, ni de celui qui RS en particulier le cicl comme 
son père, IV, 17, 4,cf. V, 36, 5. Nous savons en effet 
qu'un seul et même élément, le feu, a pu fournir à différents 
mythes deux personnages dont l’un est le père de l’autre !. 
Encore une fois, ce qui est caractéristique, c'est le fait même 
de la naïssance d’Indra. Saus doute il est dit aussi du ciel, 
en même temps que de la terre, qu'il a été engendré. Mais il 
n’y à pas de comparaison à faire éntre les formules para- 
doxales qui représentent les premiers parents comme engen- 
drés par leur propre fils*, et celles qui célébrent Les exploits 
accomplis par Indra à sa naissance. Ces dernières offrent, 
au contraire, plus d’une analogie frappante avec celles qui 
concernent la naissance d’Agni ou celle de Soma. 

Ajoutons que l'étymologie la plus vraisemblable, selon 
nous, du nom d'Iñdra, est celle qui le rattache à la racine 
cindh «brûler» comme le nom d’indu, désignant la goutte 
brillante et brûlante du Soma Un 

Qu'on ne se méprenne pas, d’ ailleurs, sur la portée que nous 
entendons donner à ces rapprochements. Il ne s’agit pas 
d'identifier l’Indra invoqué dans plus de deux cents hymnes 
de Rig-Veda avec l'éclair ou le soleil, non plus qu'avec le 
veut*, par exemple, auquel il est aussi comparé, X, 23, 4, 
Cf. II, 14,3; IV, 17, 12. Indra n'est pas resté simplement une 
nouvelle forme du feu à ajouter à celles que nous avons cru 
déjà reconnaître ct à d’autres que nous aurons à reconnaitre 
encore. J'ai annoncé en cffet que nous abordions l’etude d’un 
dieu conçu comme distinct des éléments, soit naturels, soit 
liturgiques, qui nous avaient seuls occupés jusqu'ici. ? C’est 
peut-être ce caractère moins directement naturaliste drédra 
qui faisait quelquefois mettre en doute son existence. Indra.en 
effet, semble avoir été à peu près le scul® des dieux védiques 
qui ait rencontré des incrédules et aux yeux duquel, par suite, 
le suppliant puisse se faire un mérite de sa foi, 1, 55, 5: 
102, 2; 103,5; 104, 6et7; VI, 26,6; VII, 32, 14; X, 113,9; 
147,1, cf. 1, 108,6; VIT, 1,31; 1X 113,2 2 et 46, L'impie ni 


1. P,. 107 et ch I, p. 56 et 173. 

2, Voir 5 et 22. 

3, Voir ci-dessuÿ, p. à. 

de Voir Grassmann, sous ces deux mots. 

. Rappelons pourtant la subsütution d’'Indra au vent dans la triade que 

a -Ci à formée avec le soleil ct le feu terrestre, I, p. 24. 

6. Voir pourtant les vers IT, 26,3 à Brahmaraspati, le vers X, 39, 5 aux 
Acvins, et Fhynne X, 151 à la Foi, craddhd. | 
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son existence païrce qu'il est invisible, If, 12,5; VIII, 89, 3, 
cf. V, 30, 1-2; VI,27,3; mais le prêtre, II, 12, 5 5, et au be- 
soin Indra lui- même, VIII, 89, 4, fait appel à la foi qui re- 
connaît le dieu dans les manifestations de #a puissance. 
En somme} Indra est peut-être, de tous les dieux védiques, 
celui qui résiste le plus longtemps à un genre d'analyse qui, 
appliqué à la plupart des autres, les résout plus ou moins vite 
en des personnifications des éléments, soit des phénomènes 
naturels, soit du culte. L'origine naturaliste du personnage 
d'Indra peut, selon nous, être cherchéc dans le feu céleste du 
soleil et de l'éclair. Mais ce personnage, tout en continuant à 
emprunter à l'éclair et au soleil ses principaux attributs, a 
pris une personnalité distincte dont nous devons maintenant 
chercher à déterminer le caractère essentiel. | 


TE 


SECTION II 
CARACTÈRE PROPRE D'INDRA 


Indra est un dieu toujours propice à ses suppliants, et 
c’est en outre, comme l'annonce déjà le titre même de cette 
seconde partie, un dieu guerrier. nee dieu guerrier, il se 

distingue d’ autres vies, uniquement bienfaisantes ainsi 
que lui, mais d’un caractère purement pac ifique, des Acvms, 
par exemple, que nous étudierons dans la iroisième partie. 
Comme dieu toujours propice, aussi bien que comme dieu 
guerrier, il S "oppose aux personnages que nous appellerons 
dieux souverains ; ceux-là règnent sans lutte, et c’est ce qui. 
nous à paru justifier le nom qui nous ser vira a les désigner ; 
mais, de plus,'ils sont tour à tour propices ‘et redoutables : à 
Icurs suppliants, “quelquefois malfaisants au point de se con- 
foudre presque avec les démons, ennemis du dieu guerrier. 

C'est seulement dans la quatrième partie de ce livre, con- 

sacrée aux dieux SOUVErains, que nous pourrons faire ressortir 
cette opposition, et compléter ainsi l'étude du caractère d’In- 
dra. C'est aussi alors que nous ferons le compte «les passages 
relativement très peu nombreux, où le dieu prend un carac- 
tère qui n'était pas primitivement le sien, et particulièrement 
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de ceux où ses süppliants paraissent redouter sa colère’. On 

verra que le nombre en ést tout à fait insignifiant, ou plutôt 
que la rareté de ces exceptions ‘est elle-même très significa- 
tive et met hors ée doute les différences: profondes qui exis- 
taient entre la conception.des dieux souverains, souvent redou- 
tables, mêmeâäleurs fidèles, et celle du dieu guerrier, toujours 
secourable à ceux qui l’invoquent. 

La «crainte d’Indra »,-quand elle se manifeste acciden- 
tellement, s'explique, — comme l'attribution abusive au 
même dieu du titre de « non-né »*, comme; | plusieurs autres 
traits également étrangers à son caractère que nous rencon- 
trerons, soit dans cette seconde partie, soit dans la qua- 
trième; consacrée aux dieux souverains, —par une confusion” 
d'autant plus naturelle qu'Indra ‘est, de tous les dieux védi- 
qués, le plus souvent invoqué. | 

Pour quelques formules “déstinées à apaiser le courroux 
d'Indra, les hymnes qui lui sont adressés en contiennent 
d'innombrables oft lPunique sentiment exprimé parle fidele est 
Ja confiance dans sa bonté, et surtout dans sa liberalité. «Tu 
es », lui dit-il, VIT, 25, 5, « le senl des dieux qui ait pitié 
des mortels ». Indra « adapte le désir des chantres comme 
un essieu à deux roues » qui lui font atteindrele but, I, 80, 
15, cf. 14. Il donne des deux mains, V, 39, 1, de la gauche 
.comme de Ja droite, V, 36, 4. Il donne, non « peu », mais 
« beaucoup », IV, . 20 et 21, et nul ne peut l'empêcher 
de donner, IV. SPAS UE. CR 

La libéralité est un trait si essentiel du caractère d'Indra 
nes épithète maghavan, équivalente à détri « donneur », IV, 
31,7, est devenue comme un autre nom dudieu*. Il ne par- 
. guere ce nom * qu'avec les sacrifiañts, image d'Indra sur 
la terre, qui payent généreusement le sacrifice célébré à leur 
profit par les prètres. On l'appelle le plus grand des ma- 
ghavan, VAE. 5,1, «le plus magharan de tous », VAI. 6, 5. 
Le mot-magha qui désigne souvent ses dons, V,32, 12; VII, 
21, 7; 26, 4; VII 33, 5, et d'autres formations de [a 
racine mamh employées au même usage, VIII, 15, 10; 24, 
22, sontrapprochés du nom de maghavan, par un procédé de 

1. À ceux qui seront cités, IT, p. 203-204, on ajoutera, après le vers 6 de 
‘l'hymne 1,104, le vers 8 du même hymne. 

2. Voir plus haut, p.162 et suiv, 


3. 54 transformation em nom propre est un fait accompli dans le sanskrit 


classique. 
4, Voir Grassmann, Wærterbuch, s. v. 


— 169 — 


style familier’ aux ÆRishis, pour relever le sens étymologique 
de ce nom. « O maghavan », lui dit-on, « donne-nous des 
magha », VIT, 29, 1, cf. IV, 17, 8. Indra, par ses Lie 
dépasse en libéralité les autres maghavan, SVIIT, 24, 2. il est 
le plus libéral, mamhishtha, des maghavan, V, 39, 4: 

Le nom de mag havan n'est d’ailleurs pas le seul qu ‘Indra 
partage avec les bienfaiteurs terrestres des prêtres. Il on 
ÿ es celui de swrti, I, 61, 3; 173, 7; III, 81,. 

VI, 29,5; 37,9, qui. quel que soit son sens Apr Pc à 
certainement la même valeur ‘dans son application aux dieux, 
et particulièrement à Indra, que dans son application, d’ail- 
leurs beaucoup plus fréquente, aux riches sacrifiants. Au 
vers I, 61, 3, il est joint au superlatif mamhashtha « très- 
libéral », et au vers IIT, 31, 14, il est rapproché du mot 
maghavan. Enfin, comme j'ai eu déjà l'occasion de le dire*. 
le mot dakshiné, désignant souvent les dons d'Indra, IT, 11, 
21; 18, 8; IT, 36,5; VI, 37, 4; VIT, 27, 4; VII, 24, 21, cf. 
III, 59, 6; 95, G: VL 29,3: IX, 98, 10, rappelle le salaire 
donné au prêtre par le sacrifiant, salaire dont ce même mot 
est l'appellation propre. 

Si Indra cst un dieu bon et libéral, c'est aussi un. dieu fort 
et belliqueux. Ces deux aspects de sa nature sont d'aillenrs 
étroitement liés l’un à l'autrej Les dons ue se composent 
principalement du butin de ses victoires. 

Sa « force » est célébrée dans d’ formules. 
On connaît déjà” celles qui le montrent « fort dès sa nais- 
sance », où quilui donnent le nom de « fils de Ia force ». 
Les épithétes exprimant cette force invincible sont accu- 
mulées dans les vers IT, 21, 2: II, 46, let 2; VI, IS, 1: 
VIII, 32, 27, et dans beaucoup d'autres. Aux vers IF, 16, 4-6: 
V, 40, 1-3: VII, 13, 51-33: 33, 10-12, c'est un même mot 
vrishan « mäle », alternant seulement dans Île premier avec 
vrishabha «taureau », et suggérant la même idée, qui est re- 
pété jusqu’à satiété, et appliqué d'ailleurs, non seulement à 
Indra lui-même, mais à ses armes, à ses chevaux, et aux élé- 
ments du sacrifice, qui, ainsi que nous le verrons, entretien- 
nent la force et assurent la puissance du dieu. Le nom de 
nri le désigne encore, ainsi que pourrait le faire le mot 
grec correspondant &v:, comme un être fort, viril. On dit 

. Et non le sens de « brillant », comme le veut M. Grassmann. 

ne ps 197 

3. Voir p. 164. 
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de lui qu'il est le plus nri des nré, IT, 51, 4; VIE, 19, 10, 
et en ajoutant le dérivé narya « viril», qu'il est nri narya 
le plus art des-nri, IV, 25, 4. Le vers VI, 18, 4, répète 
aussi plusieurs f6is, mais en variant les termes, qu'il est 
plus fort que les plus forts. Nul n'est plus fort que lui, 

VIII, 24, 15, ni dieu, È mortel, VI, 30, 4. Cette force qui lo 
rend si célèbre, VIII, 24, 2,.est sans limites, VI, 29, 5; ellene 
connaît pas ee 11.106,93: V,°29 14: Do. 9, cf. VIN. 
24, 9, et le ciel et la terre lui ohéissent, VIE, 82, 12; 88, 6. 
‘Enfin la force est un attribut si essentiel d’ Indes qu’ un mot 
dérivé de son nom, éndri iya, a pu désigner, non seulement la 
force d’Indra, mais, par extension, dès la période védique, 
la force d’ autres divinités, et dans la langue classique Ja 
force en général. Ajoutons que la force d’Indra est avant 
tout une force matérielle, résidant principalement dans les 
deux bras du dieu, [, 80, 8, et qu'il en trouve l’emploi dans 
les combats où il est sans cesse engagé. 

En effet, si Indra est puissant autant que fort, et s’il est, 
pour cette raison, souvent désigné dans les hymnes védiques 
par le mot Cakra (de çak « pouvoir »}, sur lequel les Aishis 
font des jeux éty mologiques, I,10,6; VII, 67, 5, analogues 
4 ceux que nous avons relevés dans l'usage du nom de ma- 
ghavan, cette puissance qui lui vaut tant d’adorateurs ne se 
maintient que par la lutte. Indra, comme nous l’avons an- 
noncé, ne règne pas paisiblement sur le monde à la façon 
des dieux souverains, et le nom même qui nous a 
résumer le mieux son caractère est celui de dieu guerrier 

Nous avons vuidéjà? qu’« en naissant » il a des ennemis à 
combattre,; et la tâche de sa première enfance sera celle de 
toute sa vie divine, Siles Aishis disent quelquefois qu'il est 
« Sans ennemi », ct cela « dés sa naissance », où «par na- 
turc », [, 102, 8; X, 28, 6; 133, 2, e est sans doute pour 
faire entendre qu'aucun ennemi ne peut lui résister, VI, 18, 
12, cf. 1, 176, ll; VII, 21, 6. Une seule fois, au vers 
X, 54, 2, ou ne peut douter que l'expression ne soit prise 
a la lettre. Mais on ne peut en même temps méconnaitre 
dans ce passage la protestation d'un dévot préoccupé avant 
tout d'exalter la puissañce de son dieu contre l’idée que 
cette puissance ne s'exerce que par des luttes incessantes ” 

-4. Devenu dans le sanskrit classique un véritable synonyme d’'Indra. 


2. Page 164. 
3. Voir III, p, Ko, + 
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Cette idée n’en est pas moins le fond même de la légende 
d'Indra. 

Une figure hardie le représente « s’enveloppant dans les 
combats » ns dans un vêtement, ct prenant pour casque 
le ciel, II, 17, 2. Indra «seul» s’est rendu célèbre dans la 
guerre, IV, 4 9. Il est célèbre pour ses victoires, ibid., 
10 ; il se couvre de gloire dans . combats, VIII, 32, 14. 
Il y triomphe, I, 102, 9; IE, 37, 7; 49, 3; IV, 20,1; VII, 
37, 2; D0,3; 59, 1 e 4; Väl., ee 6 : il cest EU de 
l'ennemi, I, 5l, 73; 61, 13: IT, 41, 12: II, 47, 2; X, 180, 
1 et 2, de tous É ennemis, VII, 20, 3: VIII, 4, 5; 71, 4 : 

88, 5: X, 131, 1, dans tous les combats, VIII, 59, 1; 85, 7; 
86, 10. Car il est lui-même invincible, IIf, 49, 2; nul ne 
peut l'arrêter, [, 5, 4; VIII, 45, 21, et celui-là même qui se 
croit brave et fort, qui se croit un guerrier, n’est pas de 
taille à le combattre, VI, 25,5. Il n’a rien à redouter d'un 
ennemi, ni de deux, ni de trois, X, 48, 7, cf. 6: il fait de 
Join trembler son ennemi, X, 42, 6, et triomphe a la fois 
de cent armées, X, 105, 1. 

C'est sur un char qu'Indra combat, No 5e XX: rs 8 et 
passim, et il est le meilleur des cochers, VII, 45, 7, ef. F, 
11, 1: 84, 6, aussi bien que le plus vaillant des guerriers, 
Pour attelage, les Æishis Jui donnent cent les deux 
chevaux du vent, VII, 1,115; X, 22, 4 et 5. Mais le nom 
ordinaire de ses chevaux est art « bai ». en a plusieurs, 
II, 45, et 6; 45, 1; IV, 16, 1; VII, 24, 17, et jusqu'à 
cent, VII, 6, 42, ou mille, VI, 47, 18; VII, 1, 24, cf. VIT 
1,9, mais plus souvent deux, chevaux baiïs, Il, 11, 7 et 
passim, qui, d'ailleurs le mènent au sacrifice, [, 84, 3 et 
passim, aussi bien qu'au combat. Ces deux haris ont la queue” 
brillante du paon, VIT, 1, 25, cf. II, 45, 1, et le vers Il, 
11, 6 en fait deux rayons du soleil. Indra est porté par eux 
comme un aigle par ses deux iles, VIE, 34, 9. Mais surtout 
ils sont forts, et comme eux ie est le char, fortes sont 
les armes d’'Indra, I1, 16, 6. Ces armes en quelquefois 
l'arc, VIII, 66, 11, et 16 fléches, X, 103, 2'et 3, et vaudront 
accidentellement à celui qui les porte le titre d'archer, 
VIII, 82, 1; 85,2; mais F arme par excellence d'Indra est 
la foudre. | 
_ Les poètes ie quelquefois cette arme la « pierre du 


1. Le duel et le pluriel se rencontrent quelquefuis dans des vèrs qui se 
suivent, 111,45, 3-6, où dans un même vers, IL, 50, ©. 
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ciel », IT, 30,5, cf. IV, 17; 13, et elle cest représentée aux 
vers IV, 22, 1 et 2 comme une pierre à quatre angles ; 
mais son nom ordinaire est voa Monte sur le char que trai- 
nent les deux haris, X, 44, 2, Indra tient la foudre de la 
main droite, I, 101, 1: VI, 18, 9, ou même des deux mains, 
[, 81, 4; If, 11, 6; 17,6, VII, 50, 18; 85, 3, et de cette 
foudre « mugissante », [, 100, 13; IL, 11, 10, il frappe l'en- 
nemi, [, 33, 12; III, 80. G: VI, 20,9; X, 74, 5, non seule- 

ment son propre ennemi dans lequel nous reconnaîtrons plus 
loin un démon, mais le mortel hostile à ses suppliants, 
I, 131, 7. 

Quant au butin, prix de ses victoires, IIT, 42, 6; VIII, 14, 
6; X, 48, 1, que Le combat ait été grand ou petit, I, 102, 10, 
il ne le garde pas pour lui, ibid. Il combat pour les hommes, 
J, 55, 5, et les biens dont il s'empare, VITE, 45, 13 ; X, 120, 4 
il les donne, VII, 32, 17, il les apporte à ses fidèles, VIII, 
45, 40 ct 41. TH leur partage les richesses de celui qu'il a frappé, 
VIE 92, 40 . ainsi qu'il mérite son titre de CRUE an, 
ibid. et IV, 17 | 

Les ennemis PARTS par Indra peuvent être les ennemis 
de ceux qui l'invoquent, et sont en effet, dans un grand 
nombre de passages, expressément donnés comme tels, 1,63, 
9; VI, 295,9; X, 152, 4 et passim: Beaucoup de formules, au 
lieu dé Lui attribuer directement la victoire, le font seule- 
ment intervenir comme assurant la victoire à ses suppliants. 
« Puissions-nous », lui dit-on souvent, « vaincre par tou 
secours » ou « grâce à ton alliance», I, 8, 3: 102, 4: 132, 1e 
178,5; IL, IR 0 VII, 98, À; VII, 52, ESS: 31, ef. VII, 
51, 0: X, 38. : 10: 3, D: 120. 5 D; « soie toi et moi, 
pour la Lio », VIIT, 51, 11; « aide-nous », VI, 41, 
46,53; X,38, 1, « exauce notre prière », 1, 129, 4, « dans les 
nu », &VICNS à notre Secours Le le combat, comme le 
berger va au secours de son troupeau », VI, 19, 3. Les amis 
d'un dieu vainqueur et invincible doivent n'avoir rien à 
craindre, 1, 11,2; VII, 4, 7. Aussi Indra est-il invoqué par 
tous les hommes, méme dans la paix, mais surtout dans la 
guerre, IV, 25, &. Il est invoqué dans les combats, I, 54, 1 : 
100, 1; 129, 2; 175, 12; IV, 42, 5; VI, 26, 1; VIII, 79, 1. 
qu'ils soient grands ou petits, I, 7, 4 et 5: 81, 1: il est 
invoqué par les braves comme par les timides, I, 101, 6, ou, 
selon l'expression du vers I, 173, 7, il est « choisi» par les 
braves ; car tout homme se sent faible en comparaison du 
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dieu fort, V, 33, 1. Mais c’est par le sacrifice qu'on s'assure 
son alliance, X, 42, 4 et 5. Âüssi le lui offce-t-on avant la 
bataille,ÎX, ‘ DL Re 

Indra prête donc son aide au guerrier" pieux, VI, 23, à, il 
le prend pour ami dans les combats, IV, 24, G, et le roi qui 
l'honore triomphe de son‘ennemi, V, 37, 4. Le dieu combat 
et triomphe avec les hommes, L 178, 3, 1l leur ouvre pa 
X, 133, 1, fraye un passe a leur char, I, 178, 8; V, 35,7; 
VIII, 45, 9; 69, 4 et 5; X, 171, 1,et les rend vainqueurs, 
VIII, 69, 6, de l'ennemi, VI, 46, 6, dans les combats, VI, 46, 8 
Et son ‘secours n’est pas seulement utile aux combattants, il 
leur est indispensable. On l’invoque, VII, 16, 5, on lé 
« choisit » seul, VIII, 6, 44, parce que les vainqueurs sont 
toujours ceux qui l'ont avec eux, VIII, 16, 5; 45, 3. Non 
seulement son ami n’est jamais vaincu, X, 152, 1, mais on ne 
peut vaincre sans lui, Il, 12, 9. Avec un petit nombre de 
combattants il triomphe d’un ennemi supérieur en nombre, IV, 
32, 3, car il en vaut mille à lui seul pour celui qui sait le 
louer, et s'assurer ainsi son aide, VIII, 4, 6. La mème idée 
est quelquefois présentée sous la forme à la fois énigmatique 
et paradoxale, chère aux Ztishis védiques. Indra a « tué la 

D», 

aiguille », VIT, 18, 17. Aux vers 4 et 9 de l'hymne X, 28, 
C 'est Indra lui- même qui propose les énigmes à son adora- 
teur : « Le renard a fait [a chasse au lion ; “le chacal s’est jeté 
sur le sanglier ; le lièvre à avalé la lame dirigée contre [ui ; 
le veau a mange le taureau. » À côté de l’énigme, on trouve 
d'ailleurs dans les mêmes passages la solution : Indra accom- 
plit ses exploits, même avec le faible, VII JR, 17 ; 1] soumet 
le fort au faible, X, 28, 9 *. 

L'intervention d'Indra assure à ses fidèles, avec la victoire 
elle-même, le fruit de la victoire, c’est-à-dire un riche butin. 
En implorant son aide, on l'appelle, non seulement le « vain- 
queur des ennemis », mais le « conquérant des richesses », 

1. Sraklih, proprement « coin de la bouche », ou plus généralement 
« gueule ». Cf, srakoa et srhvan. Ici d'ailleurs il peut être fait allusion au 
déruon, cf. srika au vers l, 32, 12 rapproché de IV, 15,9 d'une part, et de 
es 6 de l’autre. é 

. Remarquons eependant que, dans cette seconde formule, lune des ex- 
pressions est encore figurée : le faible est « celui qui telte », De plus, cer- 
taines de nos énigmes pourraient s'appliquer à Indra [ui-méme et represen- 
ter Les exploits du dieu « naissant ». C'est lui-méme, d'apres le vers X, 98, 9, 


qui à de loin fendu la montagne avec une motte de terre. Ce dernier exploit 
rentre en tout cas dans un ordre de mythes qui sera étudié pius loin. 
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II, 30, 22 ; c'est par lui qu’on espère devenir maître de ces 
richesses, X, 42, 10; 102, 1, cf. VI. 44, 9 ; on Île prie de 
les « apporter », Il, 30, 10, ou du moins de les rendre aisées 
à conquérir, VII, 3#, 25. Le cheval de guerre ne conquiert 
le butin qu'avec le secours d’Indra, VI, 33, 9 2, cf. VI, 45, 14 
et15, mais ce secours est tout-puissant ; car Indra enlève à 
l'ennemi ses richesses « même avec un mauvais cheval », 
VI, 45,2; VIIL, 51, 8. 

| Les combats dont il s’agit dans les textes qui viennent 
d’être cites, et dans une multitude d’autres passages, peuvent 
être des combats récls, terrestres, livrés par des hommes à 
d’autres hommes, et où l'intervention d'Indra ne se révèle 
que par la victoire de ses adorateurs. La chose est tout à 
fait certaine pour les formules qui donnent expressémént 
aux ennemis d'Indra le nom d « hommes », VI, 18, 2, ou 
de « mortels »,: V, 35,5 ; VIE, 25, 2, ou quile ontreit 1n- 
vonue à la fois” bar les deux partis”, 1, 102, 5 et 6; II, 12, 
S, Cf. 1V,32, let5; VIH, 25, 1 KX, 42 À, cf. VII, a. 9, et 
pour les autres, les v on Ace se défaut d dieuten 
contraire, en faveur de la même interprétation. 

Il ne faudrait cependant pas croire que la participation du 
suppliant au succès dont il rapporte le principal honneur à 
son dieu implique nécessairement la réalité, le caractère 
terrestre et purement humain de la lutte. On verra en effet, 
dans le chapitre IT, que le prêtre se vante d'intervenir par 
Je sacrifice dans Îles combats célestes d’Indra, et que, dans 
la croyance des fidèles, l'alliance de l'homme n'est guërc 
moins utile au dieu que celle du dieu l’est à l’homme. 

À la vérité, c’est surtout dans Ice passé que les Æishis pla- 
cent ces luttes que le sacrificateur soutient contre quelque 
être démoniaque, en compagnie du dieu, et ils donnent alors 
le plus souvent un caractére mythique au sacrificateur comme 
à l'ennemi qu'il combat. On pourrait mème songer à fonder 
la distinction des combats mythiques et des combats réels sur 
celle qui est souvent faite dans les hymnes des exploits an- 
ciens d' ai et ses exploits nouveaux, I, GI, 13 ; IE, 
110 V: LS CG; VI, 17, 13; VIT, 26, 3 ; 98, 5 ; 
VIS 15, 2 PA 5: Det e Vi, IS, 15; 19, 4; 94, l; VII, 22,9; 
29, +: X, 112, à A lappui Fo. cette interprétation, on 
pourrait citer le vers f, 152, 4 (ef. II, 17, 1; V, 29, 12 et 
13) où les suppliants demandent à Indra de combattre et de 

. Cf, aussi plus bas, section IV, l'opposition des ennemis Dâsas et Aryas. 
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vaincre pour eux, comme il a fait autrefois pour les Angiras, 
quand il leur a « ouvert l’étable ». Nous reconnaîtrons en 
effet plus tard dans la victoire qu'Indra remporte en com- 
pagnie des Angiras, ct à leur profit, un ekploit essentielle- 
ment mythique, et nous avons eu déjà l'occasion! de 
constater le caractère mythique des Angiras eux-mêmes. 

Mais il faudrait se garder de trop insister sur ce point, : 
non seulement parce que les victoires anciennes attribuées à 
Indra peuvent être quelquefois des victoires historiques, dans 
le sens ordinaire du mot) mais aussi parce que les combats 
nouveaux auxquels on l’excite peuvent être les combats céles- 
tes qui se renouvellent sans cesse comme les phénomènes : 
naturels qu'ils représentent. 

Une dernière remarque à faire avant d'étudier par le dé- 
(ail la UE d’ nes comme dieu Lo . comme dieu 
11, 12,4: VIII, 36 : x, de: O: 43, 5, cf. x, 2 2e 17; et 
que ceux qui imiplorent son aide contre ieurs adversaires 
s'appliquent aussi la même comparaison’, IV, 20, 3. Les com-- 
bats qu'il livre ou dans lesquels il intervient sont alors con- 
sidérés comme une partie qui, d’ailleurs, tourne AOJAUE: à 
l'avantage du dieu ou de ses adurateurs } IT, 12, 4 et 5: 
À, 42,9; 43,5 


SECTION III 
LÉS CONQUÈTES D'INDRA 


S I, — GÉNIÉRALITÉS. — LA CONQUÈTE DES VACIIES. 


Nous avons maintenant à passer en revue les différents 
biens qu'Indra conquiert comme dieu guerrier ou qu'il gagne 
à la façon d'un joueur, et généralement tous les dons qu'il 
fait aux hommes. | 

Les dons d'Indra:sont souvent désignés par des termes tels” 
que rat ou rayi, TAMA, dhana, väja, etc. qui n'ont que Île 
sens général de « richesse » ou de « butin : L'hymne X, 
47 est comme une litanie des épithètes de la richesse de- 


1. 1, p. 47 et suiv. 


2. La seule divinité védique, avec Iudra, qui soit comparée à un joueur, 
est l'Aurore, 1, 92, 40, cf. 124,7 (voir LI], p. 124, note 1). 
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mandée à Indra. On dit de ce dieu qu'il « épanche la source » 
de la richesse, VI, 36, 4, que les chemins de la richesse 
convergent pour se réunir en lui, comme les rivières dans 
une mer, VI, 19,45, et il ést appelé lui-même un «océan de 
richesse », I, 51, 1. Ses suppliants souhaitent que le « che- 
min de sa richesse aboutisse à eux » VIL, 18, 8. Il distribue 
toutes les richesses de la terre, VII, 27, 3. Mais ce n’est pas 
seulement des biens terrestres qu'il est maître, VI, 45, 20; 

il dispose des deux richesses, VI, 19, 10, c’est-à-dire des ri- 
chesses de la terre et du ciel, II, 14, 11, ou encore’ de la 
richesse inférieure, de la moyenne et de la supérieure, VIT, 
32, 16, cf, VI, 25, 1, es des on des trois 
mondes, ef. 1, 6, 10; II, 51, 51. On devine quelles trésors 
de l atmosphère et du ciel a la pluie et la lumière} ‘Les 
richesses des cinq races qEe le vers I, 176, 3 place dans les 
mains d’Indra, cf. V, 35, 2; VI, 46, 7, comprennent aussi, 

au moins primitivement”?, avec les oo mers de richesses, 
X, 47, 2, ou richesses des quatre points cardinaux, les 
trésors célestes. 

Nous avons déjà cité quelques-uns des textes némbrables 
où l'origine des richesses distribuées par Indra est expressé- 
ment rapportée aux conquêtes qu'il fait sur ses ennemis ou 
sur les ennemis de ses adorateurs. Ajoutons qu’au lieu de 
demander au dieu la conquète d’un riche butin, on se con- 
tente parfois de lui demander la force, VI, 19, 6; X, 148, 4, 
qui le fait conquérir, la force qui donne l'avantage sur l'en- 
uemi, VI, 19,8, et qu'il ne refuse pas, en effet, à celui qui 
l'honore, IV, 24, 7; VII, 32, 6. On lui demande sa propre 
lorce, qui peut être acquise, en effet, par le sacrifice, én- 
drigam yajanta, IV, 24, 5, cf. indrayante, ibid., 4. Les ri- 
chesses mêmes qu’il dispense doivent devenir l'instrument de 
conquêtes nouvelles, I, 8, let 2; VI 20, 1; X, 47, 4, ef. 2, 
Enfin, avec la force pour sui-même, cf. III, 5%, 18, on de- 
mande encore à Indra «un héros victorieux dans les com- 
buts », VII, 87, 10. Ce texte, entre beaucoup d'autres, nous 
re on Je don d'enfants miles, VE, 4,75 6,25, 
ou, selon une expression familière aux “ishis,: de la richesse 
en héros,: I, 11,13et passinm, se rattache à la conception 
d’Indra comme dieu guerrier *. Quant à la gloire, I, 10, 7 


1. Voir aussi plus haut, p. 133. 
3, Voir plus haut, p. 427 et 139, 
$. 1 nest pas question seulement, dans les bytunes à Indra, du « don », 
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et passim, cf. VI, 31, 5, qu'on lui demande aussi, c’est moins 
un avantage particulier que la conséquence d’autres avan- 
tages purement matériels. Ce qui rend glorieux, c'est le 
butin, VIH, 85, 20, cf. I, 9, 7, et plus généralement la ri- 
chesse, y compris la richesse en « héros », et sans en ex- 
cepter la richesse en « vaches » et en « chevaux ». De là 
les expressions viravat yagah, IV, 32, 12, et gomat cravah, 
1, 9, 7, et la prière du vers I, 29, 1: « Rends-nous illustres » 
c'est-à-dire « riches » en « vaches » et en « chevaux », cf. 
X, 131, 3. 


! Les « vaches » et les « chevaux » dont il vient d’être ques- 


tion pour la première fois sont les biens qu’on demande le 
plus souvent à Indr&,!ainsi d’ailleurs qu'aux autres dieux. 

ra esËle maître, 1, 101, 4; VIII, 21, 3: X, 47, 1, ou, 
selon l’éxpression du vers VIIE, 36, 5, le « père » des vaches 
et:des chevaux ; en.un mot, ilen dispose à son gré, II, 12, 
7 ; VIL,.18, 1. Il est donc invoqué par ceux qui désirent des 
és, 38, 1 ;. VIII, 82, 17; X, 147,2, des vaches et des 
aux 1V,17,16; VII 32,23; VII, 50, 7; 67,9: X, 131, 
3; 160, 5: on lui demande la richesse en chevaux, X, 113, 
10, des vaches, III, 50, 3,.1V, 22, 10: 32, 6 et 7; VII. 23, 
6; VIIL, 45, 19; 84,4; X, 42, 7 et 10; Väl. 1, 9, une 
étable de vaches, VIE 27, 1; VIII, 46, 9; 52, 5: 59, 6; 
Väl. 3, 5, des centaines, des milliers de vaches, IV, 32, 18 ; 
VIII, 67, 1, des vaches et des chevaux, I. 53, 5; VI, 35, 4: 
VII, 18,2; 27,5; VIIL 6,9; 12,33; 13, 22; 32,9; 34, 14: 
45, 10 et 11; 67,2 ; 86,2; Vâl. 4,5; «satisfais », lui dit-on, 
«notre désir avec des vaches et des chevaux », I, 16,9; III, 













mais encore de la « conquête » des enfants, toka-sdti, tokasya saniti, 1, 8, 6, 
tokasya tanayasya sdti (cf. jeshe, 1, 100, 11; VI, 44,18), dans les combats 
J, 100, 41; IL, 30, 5; IV, 2%, 3; VI, 48, 6; 19, 7: 44, 48; VII, 89, 9. Or 


Indra donne aussi des femmes, IV, 17, 16; V, 31, 2, et les femmes peuvent” 
L 3 L U ? 9 


faire partie du butin enlevé à l'ennemi. On pourrait ètre tenté d'expliquer 
- dans cet ordre d'idées la « conquête » des enfants, si on ne rencontrait aussi 
quelquefois dans les hymnes védiques l'expression beaucoup plus bizarre 
encore «conquête de soi-même », IX, 66, 48, cf. VI, 46, 4 et VII, 30, 2. 
Celle-ci ne peut s'expliquer que par l’idée, exprimée justement dans l'un 
des passages où se rencontre la formule « conquête des enfants », que 
les guerriers, en s'exposant aux périls du combat, font abandon, d'eux- 
mêmes, en prenant d’ailleurs Indra pour protecteur, IV, 24, 3. C'est grâce à 
lui qu’ils se reconquièrent eux-mêmes, et qu'ils reconquièerent leurs enfants. 
Nos formules semblent donc équivalentes à celles où les suppliants im- 
plorent le secours du dieu dans les combats, pour eux-mêmes et pour leurs 
enfants, VI,46, 11-12, cf. VILI, 57,12-13. Le mot nrishdti, VII, 27,1, peut être 
expliqué de même. [1 se pourrait pourtant que les expressions le ce genre 
eussent une origine mythique. Voir I, p. 32 et suiv, 
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30, 20; VI, 45, 21. Et en effet, Indra donne des* Vaches, 
I, 11,3; I, 30,7; VI,23,4; 45,23; VIII, 45, 28, des trou- 
peaux de vaches, L, 81,7, des vaches et des ‘chevaux, If, 15, 
4; VIII, 50,6, par centaines, VIII, 21, 10; son favori, son 
ami obtient une étable pleine de vaches, VIH, 32, 10; il 
devient riche en vaches et en chevaux, VIII, 4, 9. 

Mais tous les dons d’Indra sont le prix des victoires qu’il 
remporte ou qu'il fait Au UE à ses adorateurs. On dira 
donc de lui qu'il trouve, VIII, 2, 24, qu'il conquiert dans le 
combat, IV, 17,10 et 11, les vaches et les chevaux, qu'il s’em- 
pare de l'étable des vaches, VI, 45,24. Les épithètes gave- 
shana « qui désire les vaches » et govid «qui trouve les 
vaches » sont Applique tour à tour au dieu lui-même, I, 
132,3; VII, 20, 5; VIIL, 17, 15; X, 103, 5.et 6; VAL. 5, 
1, et à son char, VII, 23, 3, et au Char de ses fidèles, I, 82, 
4./Ses combats sont désignés par le mot gavishti) VII, 24, 
D ns passim, dont le sens propre est «désir dé vaches » 
C'est pour ses suppliants qu’il « désire » ainsi des. vaches, 
VII, 31,3. Isle prient de conquérir «vaches sur väches », 
VI, 35, 2, et de les rendre eux-mêmes « conquérants de 
vaches », IIL,-31, 20 ; VI, 33, 5. ls espèrent, avec un tel 
allié, vaincre les possesseurs de Don ee les vaches, 
VIN, 21,11et 12, cf. VI, 26, 2; 46, 10: VIIL, 21, 8, avec 
leurs chevaux, cf. VIII, 81, 11, et conquérir aussi d'autres 
chevaux, cf. VE, 83, 1 ; ils lui demandent de leur donner la 
vache et le cheval propre à traîner le char, comme le butin 
qui appartient au vainqueur, VI, 46, 2. Leur char, sous la 
sauvegarde d'Indra, va hardiment à la conquête des chevaux 
et des vaches, IV, 31, 14. En effet, Indra donne à qui lui 
plait les vaches de l'ennemi, I, 33 5. cf. 121, 15; V,34,5; 
VII, 21,16, de mème qu'il sauve celles de l'homme pieux, 
X, 160,53 ; il fait conquérir des vaches à celui qu'il protège, 
V,34,8, des vaches et des chevaux, I, 83, 1. Il fait avancer 
le char qui va à la conquête des vaches, VII 2, 35. 

Les mêmes formules, d’ailleurs, comprennent dans l'énu- 

mération des biens demandés à Indra, en même temps que 
des chevaux et des vaches, des femmes, [V, 17,16, et des 
enfants mâles, 1, 53,5; VII, 23,6; VII, 6, 23 : X, 47,5et 
passim. Ce rapprochement’, assez choquant à nos yeux, peut 
s'expliquer autrement que par la brutalité inconsciente d’une 

1. I se retrouve aussi dans des formules adressées à d'autres divinités, à 
Soma, IX, 9,9 ; 59, 1 ; 91, 6, à Bhaga, VILE, 44, 3, etc. 
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civilisatio® primitivel Lés' vaches et les chevaux, en effet, 
ne sont pas seulement, ‘avec les troupeaux en général, TI, 
54, ‘15, avec les chars IE, 15,4; VIL,27,5; VII, 4, 9, ef. 
VI, 46, 2,et avant Île blé *. VIIL, 67, 9: x? 42, 7, et l'or, 
IV,17,11; VI,31,3; VIIL 32,9 . 67, 9, cf. IF, 15, 10;:qu'on 
demande aussi, mais Dion moins nn à Indra, la forme 
principale de la richesse pour un peuple pasteur et guerrier. 
Le nom de cheval et celui de’ vache servent encore, dans la 


langue des Aishis, à désigner Les éléments des phénomènes - 


naturels, c'est-à-dire ces trésors de l'atmosphère et du ciel 
que nous avons vus déjà opposés dans certaines formules aux 
trésors de la terre. Ils avaient donc, celui de la vache sur- 
tout, une dignité dont nous nous faisons difficilement l’idée. 
Cette dignité. devait rejaillirsur les êtres qui avaient, en ce 
bas monde, l'honneur de les porter, et on sait, en effet, de 
quels égards la race bovine a été et est encore l'objet dans 
l'Inde. Tu: reste, le souvenir de la représentation des aurores 
et des eaux du ciel sous forme de vaches ne doit pas seule- 
ment nous servir à excuser les Rishis d’un rapprochement 
incivil. Il /suggêre, pour un certain nombre au moins des 
formules qui célèbrent Indra comme « donneur » et comme 


« conquérant de vaches », la possibilité d'une interprétation 


mythologique. 

Il faut cependant reconnaître, avant de chercher dans les 
vaches conquises et données par Indra une représentation 
des aurores et des eaux célestes, que le terme de « vaches », 
ludépendamment de son sens propre et de son sens my thique, ‘ 
peut avoir encore un sens purement symbolique, Ausingulier, 
il peut n'être qu'un symbole de la libéralité du dieu, I, 55, 
4; IL, 32,8; VI, 35, 4; VOL, 1, 10 ; . 12; X, 1335, 7. Il 
en est ainsi en tout cas au vers V TL, 14, 3 3, dont l'auteur, par 
une de ces figures incohérentes qui sont si fréquentes dans la 
poésie édiues nous montre la vache d’Indra * donnant elle 
même « la vache et le cheval ». Ailleurs, VIII, 82.3, c’est 
Indra lui-même qui est comparé à une vache, cf. VI, 28, 5; 
VIII, 82, 3; VAL. IV, 4, et à une vache qui donne pour lait 


«des chevaux, des vaches et du blé ». Le terme de « vache 5 


peut aussi, tant au singulier qu’au pluriel, désigner par mé- 


1. Ou l'orge, yava. 
2. Cf. la vache d'Indra et Varura, 1V, 42, 40, d’Agni, X, 69,8, de Vâyu, 


[, 2, 8, et la dakshiné d'Indra (Voir plus haut, p. 169), qui doñne son {ait 
aux Does, IT, 18, 8. 


; 


M 
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taphore les dons quelconques d’Indra, cf. VI, 24, #, et c'est 
ce sens qui paraît impliqué par une formule comme celle du 
vers III, 30, 19 : « Notre désir s'ouvre comme une étable ; 

remplis-le de rithesses, ô toi qui es le maître des richesses. » 

Mais le sens symbolique ou figuré ne doit pas plus que le 
sens propre nous faire oublier le sens mythique. On ne peut 
songer à prendre au propre les passages où Indra est repré- 
senté « renversant la montagne où étaient renfermées les 
vaches », VI, 17, 5, ou «fendant la montagne! pour en 
faire sortir les vaches », VIII, 45, 30, «faisant trouver la 
vache en dissolvant la montagne », X, 112, 8, « faisant 
sortir les vaches de la pierre », VI, 43,8, cf. V, 30, 4. La 
«montagne » d'où sortent les ‘vaches, et à laquelle Indra 
lui-même est comparé en qualité de dieu libéral et particu- 
lièrement de donneur de vaches, VIII, 77, 2, ne peut non 
plus passer pour un symbole, et le rapport de l’idée de 
montagne avec l’idée de vaches ne s'explique que par deux 
conceptions mythologiques, celle qui assimile Jes aurores et 
les eaux célestes à des vaches, et celle qui assimile le ciel et 
le nuage à une montagne. 

Dans les formules mêmes où le séjour des vaches est appelé 
une: étable, gotra, vraja, ürvai à supposer qu'il s 'agisse d’é- 
: tables réelles, ce qu ’il serait le plus souvent aussi arbitraire 
d'affirmer que de nier, le « bris », IIT, 30, 21 ; 32, 16; VI, 
17,1; VII, 32, 5, cf. VIII, 34, 14, ou même simplement 
l’« ouverture » de l’étable, I, 10, 7 ; IV, 20,8 ; 31, 13 ; 
VIII, 55, 3, cf. IL, 17, 1; VI, 45, 24; VIIL 45, 28 ; 55, à; 
X, 38, 2, l'ouverture des portes, X, 120, 8, cf. 1, 53, 2, 
est un détail sur lequel les Rishis n’insisteraient pas tant”, 
s’il ne rappelait l’étable céleste, appelée aussi une montagne, 
qu'Indra, le dieu qui pénètre par la violence dans les étables, 
X, 103, 7, le fendeur d’étables, gotrabhid, VI, 17, 2 ; X, 


4. Au vers I, 61, 12, c'est la vache elle-méme qu'Indra doit meurtrir pour 
en faire sortir les eaux. Ailleurs, la montagne mythique renferme des che- 
vaux en même temps que des vaches, X, 108, 7, 

2. I] n'est pas inutile de remarquer que dans la plupart de ces passages 
idée d’ « ouvrir » est expriméc par les préfixes vi ou dxa joints à la racine 
““wri qui à donné le nom du démon Vritra,celui qui retient les vaches célestes. 
Voir plus bas, section IV. Cf. en général les formules où Indra est repré- 
senté « brisant », V, 39,3; VI, 22, 6; 45, 9; VIII, 45, 43, « ouvrant », VII, 
27, 2, tout ce qui ‘semblait solide, rendant Je chantre lui-mème « fendeur » 
1, 102, 9 (cf. plus bas les Vasishfhas « fendeurs », frifsanah), et les divers 
emplois de la racine vwri, I, 5, 4e 102, 4 ; IV, 17, 9: VIII, 45, 24 et 29, et 
vassim, surtout dans les formules où il est question des vaches, VIT, 32, 16. 
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103, 6, dé. 7. brise avec sa foudre, ef. 1bid, C'est aussi 
apparemment au rôle qu'elle joug‘dans les combats célestes 
que cette foudre doit l’épithète de gavyu « avide de vachès », 
VI, 41,2. : 
Insistons à ce propos sur une observation que nous aurons 
à renouveler bien des fois. Les combats célébrés dans les} 
hymnes à Indra, que le théâtre en soit le ciel ou la terre, 
sont généralement décrits dans des formules dont l’origine 
au moins est mythique. L'application de ces formules à 
des combats terrestres est certaine dans tel passage, vrai- 
semblable ou seulement possible dans beaucoup d’autres. 
Mais quelle qu’en soit l’application, elles gardent la même | 
valeur pour l’analyse mythologique comme décrivant tou- 
jours, sinon directement, au moins indirectement, des com- 
bats célestes. Nous pourrions donc presque négliger la 
distinction, ordinairement très délicate, souvent même im- 
possible, des combats réels et des combats mythiques, si le 
fait même de l’application des formules mythiques à des com- 
bats réels n’était très intéressant en soi. C'est une nouvelle 
forme de cette assimilation des choses terrestres aux choses 
célestes que nous avons constatée à chaque pas de notre 
étude sur les éléments du sacrifice. Les armes en particulier, 
et plus généralement les engins de guerre, sont, comme les 
éléments du culte, assimilés aux éléments des phénomènes 
célestes, et semblent considérés comme remplissant dans les 
combats réels le rôlé que les éléments remplissent dans les 
combats mythiques. J'ai déjà cité dans un autre travail‘ quel- 
ques textes curieux où cette conception se révèle. Le char de 
bataille est représenté aux vers 26 et 27 de l'hymne VI, 47 
à Indra comme « uni aux vaches », comme « enveloppé de 
vaches », cf. VIII, 48, 5, et cette expression bizarre ne s’ex- 
plique que par l’assimilation du char à la foudre d’Indra, 
nettement formulée d’ailleurs aux vers 27 et 28. La foudre 
d’Indra, c’est-à-dire l’éclair, est en effet enveloppée des va- 
ches, c'est-à-dire des eaux de la nuée, représentées sans 
doute par des courroies”, par des lanières de peau de vache, 
dans l’éclair terrestre qui est le char de bataille‘. Au vers 14 


1. Mémoires de la Société de linguistique de Paris, IV, p. 134-136. Tirage 
à part, p. 39-41, 

2. Probablement les courroies de l’attelage. 

3. Dans le même hymne VI, 47, aux vers 29-31, le tambour qui fait re- 
tentir le ciel et la terre, qui « tonne », et, en compagnie d'Indra et des dieux, 
chasse les ennemis, rappelle également la foudre, et c'est probablement en 


— 182 — 


d'un autre hymne À Indra, VI, 46, c'est la cordë de l'arc qui 
est représentée comme uns‘vache (cf. Atharva-Veda, I, 2,3), 
sur laquelle les bras retiennent des oiseaux qui s'élancent 
. de là sur la chær, c’est-à-dire les flèches, cf. X, 27, 22. Le 
“tout fournit une comparaison pour la course rapide des che- 
vaux. Îci encore l’incohérence des images trouve son expli- 
cation dans une allusion à la nuée d'où partent les éclairs. 
Enfin au vers VI, 75, 11, la flèche elle-même est ainsi dé- 
crite : « Elle se revêt de l'oiseau; sa dent est une antilope : 
unie aux vaches, elle vole quand elle est lancée. » Or cette 
flèche est au vers 15 du même hymne évidemment assimilée 
“à l'éclair sous le nom de parjanyaretas « produite par la 
semence de Parjanya {le nuage) », accompagné de l’épithète 
« divine ». L'oiseau représente les plumes de la flèche, et 
l’antilope est peut-être là pour une corne d’antilope dont 
aurait été faitela pointe (cf. vers 15) : mais l’oiseau et même 
l'antilope! pouvaient en même temps rappeler l’éclair. En 
tout cas les « vaches » auxquelles la flèche s'unit ne dési- 
gnent les cordes d'arc que par allusion aux nuées® d’où 
part la fléche de l'éclair. Au vers 1 du même hymme VI, 
75, le guerrier couvert d’une cuirasse estlui-mêfîne comparé 
au nuage. | | 
Les allusions aux combats célestes n’ont pas toujours ce 
tour bizarre. Elles sont alors moins frappantes, mais ne doi- 


qu'Indra tient dans son poing fermé ». 

4, Cf. les montures des Maruts. 

2, Ün peu plus loin, au vers 13 du même hymne VI, 73, le sûnu des che- 
vaux, frappé par le fouet, rappelle le sûnu, c'est-à-dire le sommet ruisselant 
de la moutagne céleste (passim), celui qu'Indra frappe pour en taire jadlir 
les eaux, I, S0, 5 (voir plus bas, & Il). Quand le sdnu des chevaux est 
frappe, ce sont les chevaux eux-mèmes qui s'élancent comme des rivières, 
Cf. VI, 46, 43 et 14. On ne peut, je crois, expliquer que par cette allusion 
bizarre, mais bien conforme à l'esprit de la mythologie védique, l'emploi du 
MOL Sänu pour desiguer la croupe des chevaux. Ce mot, qui n'a gardé dans 
la langue classique que le sens de ‘« sommet» ou « plateau de montagne », 
n'en à pas d'autre non plus, quoi qu'en pense M. Grassmann (s. ».), dans le 
Rig-Veda, et 1l y désigne ordinairement, comme son congénère s7nu (ihirl., 
s. v.], soit diréctemeut, soit par voie d'allusion, les-montagnes célestes d'où 
coule la pluie. Les snu des eaux sont, non pas « la surface » des eaux. mais 
la montagne d'où elles coulent. Le sinu du démon n'est pas son «dos », 
mais la montagne où il retient les eaux prisonnières. Le sdnu d'Agni est le 
sommet où il brille. Lntin, le sdnu « do brebis », c'est-à-dire le taidis par 
où coule le Soma terrestre, rappelle évidemment la montagne d'où à été 
apporte le Soma céleste, IV, 27, 4, ef. IX, 16, 7, — Si dans notre vers VI, 
75, 13, le terme propre paghana figure parallèlement au terme figuré sintt; 
c'est parce qu'il fournit au poète l’occasion d'un jeu nouveau, qui n’est plus 
d'ailleurs qu'un simple jeu de mots, jaghandn upa jighnate. | 


ce sens qu'il est appelé irzdrasya mushtih «le poing d'Indra», pour «ce 
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_vént pas: étre pour cela négligées: La foudre étant larme par 
excellence d’Indra, on ne peut‘s’étonner. qu'elle. figure. dans 
la description des combats réels auxquels il est: supposé 
prendre part, comme dans celle de ses combats mythiques, 
ni d'entendre les hommes demander à Indra sa foudre, pour 
s’en servir contre leurs ennemis, I, 8; 3. Il n’en est pas moins 
intéressant de voir la foudre d’Indra éclater pour conquérir 
des vaches à ses suppliants, II, 30, 6. Si ces vaches sont des 
vaches réélles, leur conquête rappelle en tout cas celle des 
vaches de la nuée. Au vers I, 132, 4, la comparaison des 
combats réels avec les combats mythiques est formellement 
exprimée. Les suppliants d'Indra lui demandent de vaincre 
pour eux, comme il a vaincu autrefois pour les Angiras 
quand il a «ouvert» une « étable » où, comme nous le 
verrons plus loin, étaient renfermées, soit les eaux du ciel, 
soit les. aurores. On dit encore qu'Indra amène à ses sup 
pliants des chevaux et des vaches, comme il amène les 
nuages en tonnant, VI, 44, 12. | 

Les vaches qui mugissent à la naissance d'Indra, VIII, 59, 4, 
sont certainement des vaches ytrqnes comme celles qu'il 
conquiert sur Ahi, V, 29,8, cf. IV, 19,2, sur Vala, I, 11,5; 
Il, 14, 3, ct généralement sur les différents démons que nous 
passerons en revue plus loin. Les vaches qui donnent le lait 
céleste sont elles-mêmes assimilées au lait, quand elles sont 
représentées, par une de ces figures monstrueuses auxquélles 
se complaisent les Æishis védiques, sortant, par Fopération 
d'Indra, de la « mamelle » du « mâle » androgyne !, IV, 22, 
6. Ailleurs, elles semblent confondues avec les fruits de r ar- 
bre qu'Indra secoue pour en faire tomber les trésors du ciel, , 
111, 45, 4 : on demande en effet au Dieu de « faire tomber 
les vaches d’une secousse », I, 10, 8. Le « taureau » Indra 
prend la foudre pour « alliée » quand, avec la lumière, ee 
«trait » les vaches hors des ténèbres, I, 33, 10, cf, TTL, 31,7 
21, c'est-à-dire les en fait sortir, comme d’une en sionne je 
6ù elles étaient retenues, V, 31,3. Elles ne diffèrent pas des * 
res s filles cachées dont le dieu découvre également la re-- 

raite, IL. 15, 7, et qui représentent, soit Les eaux; soit les 
aurores. | 

On voit, dans l’énumération des dons ou des conquêtes 
d'Indra, les vaches es avec le soleil, I, 7 3; II, 34, 
9; Le 33, 4; VI, 17,3; 32,2; X, 111,3; 138, 2, et l'aurore, 


. Voir plus haut, p. 99. 
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k62, 5; VI, 47, 5;: où ‘afc. les eaux, I, 32, 12; 108, 5; 
194, 4: ll, 21,1; V1::89, 5347, 14; VIL 21, 3; X, 89, 7, 
ou à la fois avec les eaux, le soleil, II, 19, 3, et l'aurore, 
I, 12, 7; et le terme de « vaches » peut sembler, dans de 

pareilles formules, faire double emploi avec le nom des au- 

- rores ou avec celui des-eaux. Lès aurores et les eaux sont 
nommées encore dans un grand nombre d’autres formules qui 
vont nous fournir un témoignage direct des exploits solaires 
et des exploits météorologiques d’Indra. Nous nous occupe- 
rons d’abord des derniers. 





$S II — LA PART DES EAUX. 


Indra répand les eaux, I, 55, 6 ; 174, 9 ; III, 30,9 ; 31, 16; 
82, 9; VI, 20, 12; 32,5; X, 111, 8, ou selon une expression 
qui, dans le lan gage des hymnes, n’est pas moins générale que 
la première, il fait couler lesrivières, T; 130, 5 ; TL, 36, 6, les 
«sept » rivières, I, 32, 12: 7X, 49, 9: il fait gonfler les 
«quatre » rivières, I, 62,6, il fait gonfler les eaux comme des 
vaches précédemment stériles, VII, 28, 4. Les rivières 
épanchées par Indra peuvent être sans doute des rivieres 
terrestres, comme celles qu'il fait mugir en même temps que 
les forêts, I, 54, 1. Elles pou RE même -n'égre, hu un 
symbole des ME du dieu, cf. IW 16: 21, cô jmparé à une 
montagne, Vâl. 2, 2, ruisselante, cf. Väl. 1, 2. Mais ce 
sont le plus souvent des rivières célestes ”, comme celles 
où nous l'avons vu plus ‘haut naître et grandir, comme les 
PR ila.fait couler, X, 111, 8, cf. II, 17, 

, et dont l'épanchiement a été sa première œuvre, IT, 22, 4, 
ec mile « dans le ciel » (2bid.).] Elles représentent alors la 
pluie, les eaux du nuage, dont üne partie, d'ailleurs, vient 
couler dans le lit des rivières terrestres, mais qu’'Indra 
destine surtout à étancher la soif du sol desséché, IV, 19, 
4: Cl: 17, 2, et à faire croître les plantes de toute sorte, II, 
13, 7. 

Cependant, et le fait est intéressant à noter, les noms qui 
_Alésignent proprement la pluie, or ishti, varsha, ne se rencon- 
“trent presque jamais *, non plus que le verbe de même racine, 


1. Sur les septet les quatre rivières, en particulier, voir plus haut, p. 134 


et 135, 
2. Au vers X, 23, & la pluie « dutroupeau », c'est-à-dire l’eau des nuages 
assimilé à des vaches, dont la barbe d'Indra cst humectée, peut être celle 


vrish, dans les formules relatives’ aux œuvres météorologi- 
ques d’ Indra) tandis que l'usage en est, au contraire, très, 
fréquent dans celles qui rapportent le don de la pluie à d'au-" 
tres dieux, à Agni, IL, 6,5; VI, 13, 1; X,98, 10; à Soma, 
IX, 8, 8; 39, 2 ; 49, 1 et 3% 65, 3 et 24 : 74, 3; 96, 3 et 14; 

97, 17; 106, 9; 108, 10, ét. 69, 9; à Brihaspati, X,98, 3: 

5:7et8; a érasvant, I. 164, 52; à Parjanya, V, 83,3 et 
10 ; VIT, 101,5; à Vâta (le vent), VII, 40, 6 ; aux Maruts, 
nee nee 20 : V, 53: 2: 5:6: 10 et 14: 05, 

9; 07,4; 58, 3 et 7; 59, 5: 83, 6; VII, 56, 13; VIN, 7, 16; 
à Vo. Y. 85, 3: à Mitra et Varuna, I, 152, 7 : II, 27, 15; 
V, 62,3; 63, 1,2; 3; 4et 6; 68, 5; VII, 64, 2; VIIL 25, 6. 
Non seulement on ne dit pas d’Indra, comme de Parjanya,] 
personnification du nuage, V, 83, 10, qu'il « pleut la pluie »; 
mais on ne dit pas non plus de lui, comme on Le dit des Ma- 
ruts, V, 55, 5, qu'il « fait  pleuvoir : » la pluie, ou comme on 
le dit de Mitra et Varuna, V, 63, 3 et 6, qu’il fait pleuvoit 
le ciel. Il semble que les Rishis n'emploient les diverses for- 
mations de la racine vrish pour désigner le phénomène de la 
pluie, que lorsque l’action divine à laquelle il est rapporté 
s'exerce sans obstacle et sans conflit. Or, tel n'est pas le cas 
dans le mythe d’Indra. 

\Pour répandre les eaux, Indra nse de la force, VIT, 3, 10. 
C'est en combattant qu'il répand les torrents et les vaches, 
I, 174, 4, c'est-à-dire encore les eaux. Il trouve, I, 103, 5, il 
conquiert, V, 31, 6, il « vole », I, 151, 4, les eaux. Ici en- 
core, il est vrai, il sera quelquefois permis de penser aux 
rivières terrestres.| Les eaux conquises pourraient être les 
fleuves dont les rives, par le secours d'ndra, sonttombées au 
pouvoir de ses suppliants ". , Le mot arnasäti « conquête des 


qu'il fait couler luimême. Mais au vers VIII, 1%, 6, la pluie du ciel ne 
semble figurer que comme terme de comparaison avec l'écoulement du Soma, 
de ce breuvage qui fait sur Indra l'effet de la pluie sur un champ d° orge, 
X, 43, 7, c'est-à-dire le fait croître. La construction des cinq vers précédents 
me fait penser que le « dieu » sujet du verbe rrndmahe, et auquel se rapporte 
: participe prathayan, est, non pas Indra, mais Soma, déjà comparé au vers 

5 à une mer qui s’enfle. Le corrélatif de yah peut être sous-entendu devant 
he, ef. I, 48, 44 et Les constructions analogues, FE nfin° au vers IV, 26, 
2, ce n'est pas réellement Indra qui parle, mais bien un &ishi qui attribue 
certaines œuvres d'Indra (vers 3) sans pour cela s'identifier purement et sim- 
plement avec lui. 

1. Cette interprétation paraîtra surtout vraisemblable dans les formules qui 
mentionnent, avec la conquête des eaux, la conquête, c’est-à-dire le salut 
(voir plus haut, p. 176, note 3) des enfants, I, 100, 41; VI, 44, 18, cf. VI, 
19, 12; 35, 4, ou du suppliant lui-même. VI, 46, 4, et qui semblent bien par 
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eaux » paraît désigner des evmbats réels aux vers 1, 63, 6: 
IV, 24, 4; mais il est beaucoup plus certain encore qu'il dé- 
signe un combat mythique aû vers IT, 20, 9, où Indra reçoit 
la foudre de la main des dieux pour combattre les démons. : 
iCe sont les eaux célestes qu’Indra conquiert en fendant 
Tétable des vaches JI, 10, 7 et 8, qu’il fait couler en brisant, 
IV, 19, 4 et 5, en ouvrant la montagne, IV, 21, 8, ou le vase, 
CU, ï, 7, 6, qui les renferme, en brisant là réservoir des 
eaux, VIII, 32, 25. Il porte ainsi « secours à la mer », VII, 
12, 2, il ouvre la voie aux rivières, VI, 30, 3, cf. IL, 15, 6, 
qui étaient « enveloppées », VI, 17, 12; X, 30, 7, cf. IV, 
19, 5. Nous retrouverons plus loin Île démon qui «enveloppe », 
qui retient les rivières, sous le nom de Vritra, et nous verrons 
Indra conquérir les eaux de la montagne céleste sur ce dé- 
mon, JI, 32 (en entier); 51, 4; III, 32, 6; X, 89, 7, cf. pe 
8), 18, appelé : aussi Ahi, IT, 19, 3; VL. 20. À ; . 1, EC 
sur ses pareils, I, 33, 11: VII, 6, 16. Il a accompli cet ex- 
-ploit en naissant, V, 30, 5; X, 113. 4, et on l'invite à le 
‘renouveler, I, 80, 3, cf. 4. Il y a telle formule où Indra, 
comme le feu céleste auquel 1l emprunte ses principaux attri- 
buts, recoit le nom d’ « amant des riviéres », X, 111, 10. | 
Mais Ty est nommé en même temps le « briseur de for- 
me », et cette seconde appellation est une allusion au 
combat qu'il doit livrer pour s'emparer des eaux et les en- 
lever au démon, leur premier époux, Ï, 32, 11; IV, 17,3, 
cf. X, 43, 8 et VIIL, 15, 6. 
Le titre qui convient à Indra est donc moins celui de 

«maître» deseaux ou desrivières, X, 180, 1, cf. X,89, 10, que 
celui de « conquérant » des eaux. abjit. comme des autres tré- 
sors célestes ou terrestres, II, 21, 1, ou de « vainqueur dans 
les eaux » apsujit, VIII, 15, 2 ; 36, ] EX, 106, 3. C'est aussi 
tout à fait par exception, et contrairement à à SON Vrai CaraC- 
tere, de il est représenté comme un océan recevant les rivié- 

res, 1, 55, 2. Sa fonction divine est au contraire d’épancher 
les eaux, ‘et déles épancher, non comme Savitri, en obser- 
vant une «loi» immuable, maisen « frappant le démon Ah», 
II, 30, I, en combattant celui « qui à la pluie en sa posses- 
sion », svavrishti, I, 52, bet 14. | 

Naturellement . c'est avec sa foudre qu'indra fend la 


conséquent s'appliquer à des combats réels. Nous verrons plus loin que la 
conquête du soleil, 2644., dans les formules du même genre, peut représenter 
aussi le salut de la wie. 
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montagne, I, 57, 6, où Jon ‘éaux étaient « enveloppées ns 
enfermées, ibid.; et qu’ Al œuvre la voie aux rivières, Il, 
15, 8. Les foudres d'Indra. 59. dispersent sur les quatre- 
vingt-dix rivières, IL, 80, 8:1fh un mat, la conquête des 
rivières par Indra n’estqu'une f6Fme mythique du phénomène 
naturel de l’orage. | 






$ III. — LA CONQUÈÊTE DE LA LUMIÈRE. 


: L° action d’ Indra ; ne s'exerce pas seulement sur les 
phénomènes météorologiques : elle Fs’étend aux phéno- 
mènes solaires. Ce dieu, dont nous avons déjà reconnu la 
nature essentiellement lumineuse', «met la lumière dans la 
Tumière 5» comme « la liqueur dans la liqueur», X, 54, 6, 
c'est-à-dire, ou bien donne à la lumière son éclat et à la 
liqueur sa saveur, ou bien donne « lumière sur lumiére » et 
« liqueur sur liqueur », verse à flots la liqueur et la lumière, 
Dans l’un comme dans l'autre sens, la formule résume les 
œuvres météorologiques et les œuvres lumineuses d’Indra. 
Ce dieu donne eneffet le soleil, IV, 31, 5, cf. V, 37,5; VII, 
88,3; X, 29,5; Väl. 4, 10, aussi bien que les eaux, I, 104, 6. 
Il a « en naissant » illumine le cicl, IIT, 44, 4. Il est venu 
dans le ciel en faisant briller la lumicre, VIII, 87, 3, et c'est 
immédiatement après sa naissance, VIII, 6, 28, qu'apparait 
la lumiere «allumée au dela du ciel », ibid, 30. Il a «choisi » 
la lumière en la distinguant des ténèbres, II, 39, 7. Quant 
aux téencbres elles-mêmes, il les a « enroulées », IE, 17, 4, 
« chassées », I, 56, 4, cf. X, 73, 5, ou « crevées », E, 173, 5. 
Il les a « ouvertes » avec la lumière, V, 31,3; illes a fait 
rentrer dans l'ordre * avec le ne VI 21,3. Il a fait bril- 
ler le soleil, VIII, 3, 6 et 20; 87, 2, ef. VI, 17,3; il l’a fait 
monter dans le ciel, I, 7, 3; VIT, T8, 7, et l'y a soutenu, 
VIII, 12, 30; il a fait avancer la roue du soleil, I, 130, 9, 
Cf. VIIR 52, 8 ; il a, avec le soleil, fait briller le couple des 
« parents », c’est-à-dire les deux mondes, VI, 32, 2. 

{ Qu'il épanche, d’ailleurs, les eaux ou les rayons, [ndra 
ne toujours le dicu guerrier! ! Cette lumière qu'il donne, il 
faut qu’il la trouve, III, 34, 4 ; VIIL, 15, 5 ; X, 43, 4, dans lé 


. Page 160. 
. Litteralement « il les a rendues conformes à la rèrle, vayunavat », 
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ténèbres, I, 100, 8; IV, 16, ni j'il la conquière, VIT, 15, 
12 : 65, 4; X, 167, 1 et 2, comme les eaux, IL, 21, 1: NI 
34, 8; VII, 78, 4 cf. X,.43,8, ‘ét tous les biens qu "il dis- 
tribue aux hommes, C'est tout à fait par exception qu'Indra 
est représenté dirigeant le soleil, III, 30, 12, comme les 
rivières célestes, I, 101, 3, par des lois immuables{ Il usurpe, 
alors, ainsi qu’ on le verra plus tard’, les fonctions des 
dieux souverains, de Varuna, par exemple; qué précisé- 
ment l'auteur du vers I, 103, “B/soumet à l'empire d'Indra, en 
même temps qu’il transporte ses attributs au dieu guerrier. 
La locution souvent employée « il a engendré le soleil», 
IT, 12, 7; IE, 31, 15, ; 32, 8; 49, 4, n'implique pas nécessai- 
rement une conception différente de celle qui ramène toutes 
tes œuvres d’Indra à des victoires qu'il remporte sur ses en- 
nemis célestes. On la trouve, en effet, même dans des pas- 
sages qui font mention expresse’ de ces victoires, I, 32, 4; 
UE, 19,3; VI, 30, 5. Ailleurs il est dit plus exactement qu’In- 
dra a conquis. 1, 100,6et 18 ; II, 34,9, qu'il a gagné comme 
un Joueur, X, 43, 5, ou même dérobé, I, 175, 4 ; IV, 30, 4; VI, 
31, 3, le soleil, qu il l’a trouvé dans les ténèbres où il: séjour- 
nait, I, 39, 5, qu'il a découvert la prison du soleil, X, 139, 4, 
que le diou vainqueur à ouvert la voie au soleil, X, 111. 3, Ou 
encore que le soleil a brillé lors de sa victoire sur le démon, 
VIIL, 3, 19-20, cf. V,33,4; VIII, 82, 1-2, cf. 4. Nous revien- 
drons, d’ailleurs, sur cette conquête du soleil dans l'étude 
que nous consacrerons aux divers ennemis mythiques d Indra, 
et particulièrement à Çushna et à Svarbhânu. Quelquefois le 
soleil est considéré, non plus comnre le butin de la victoire, 
mails comme l'arme même qui sert à [a remporter. Indra 
triomphe des races ennemies avec le soleil, IT, 11, 4; X, 148, 
2, auquel sa foudre est quelquefois comparée, VIII, 59, 2 où 
it brûle le démon avec les rayons du soleil, VIT, 12, 9, ou, 
selon l'expression du vers I, 33, 8, il « enveloppe les espions» 
de l’éclat du soleil. 

L'intervention des hommes dans les combats où Indra con- 
quiert la lumière, I, 131, 3; Il, 31, 19; VII, 15, 12, cf. I, 
129, 2; VIIL, 46, &, s'expliquerait parfaitement, comme nous 
le verrons, par l’action attribuée au sacrifice. Ainsi il est dit, 
au vers X,138, 2, que le soleil a brillé, « grâce au chant con- 
forme à la loi ». Il faut cependant reconnaître que les mots 





1, Particulièrement, III, p. 249. 
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_juotis et suar ‘auxquels nqËs donnons Le sens de « lumière », 
peuvent être et:sont proBablément pris métaphoriquement 
dans un certain nombre”dg fprmules, ainsi que l'expression 
svarvaj jyotih, VI, 47, 8, qui les 








3 réunit toas les deux. Le rap- 
prochement de cette expression et de dyumnam svarvat, VI, 
19,9; 35, 2, d’une part, et de l'autre l'emploi évidemment 
métaphorique du mot dyumna, dont le sens primitif est aussi 
« éclat,.splendeur », dans une formule comme celle du vers 
VII, 25, 3, « donne-nous la splendeur et la richesse », nous 
avertissent que la splendeur, jyotis, VIIX, 16, 10, suar, VIH, 
15, 12; X, 167, 2, conquise par Indra, ou par les hommes 
avec l’aide d’Indra dans les combats, peut n'être que la 
gloire, cette gloire qui semble les élever jusqu’au ciel, V, 35, 
8, cf. IV, 31, 15. 

Les formules mêmes où il est question, non pas seulement de 
la conquête de la lumière (ou de la splendeur), svarshäti 
(cf. svarshä, Grassmann. s. v.), mais de la conquête, ou plus 
généralement du don du soleil, peuvent n'avoir pas toujours 
un sens mythique. Demander à Indra le soleil et la lumière, 
ce peut être simplement lui demander de voir longtemps le 
soleil se lever, IV, 25, 4, de rester longtemps en vie, cf. I, 
10, 11, pour jouir de la lumière, VII, 32, 26. Cette prière 
serait ainsi l'équivalent de celle qu’on adresse à Indra, III, 
36, 10; VI, 17, 15, comme aux autres dieux, pour obtenir 
«cent ans » de vie. La conquête du soleil dans les combats 
pourrait n'être aussi que la conquête de la vie*. 

Cependant, quand on voit dans les formules de ce genre, 
et dans celles mêmes qu’on a les meilleures raisons de pren- 
dre au sens figuré”, les eaux mentionnées en même temps 
que le soleil, I, 104, 6,; VI, 31, 1; 46, 4; VIIL, 57, 9, bien 
que la conquête des eaux puisse s'entendre aussi autrement 
qu’au sens mythique ‘,;ce rapprochement du soleil et des eaux 
semble bien révéler, sinon l'application, au moins l'origine 
mythique de la formule} Nous retrouverons du reste la con- 
quête du soleil dans les mythes de Kutsa et d'Etaça, et il 
est permis de chercher aa moins une allusion à ces mythes 


1. Svar peut aussi designer le soleil et le désigne sûrement dans un cet- 
tain nombre de passages. Il peut désigner encore le ciel lumineux, 

2. Surtout dans les énumérations qui comprennent avec le soleil Îles 
enfants, VI, 31, 1, et la personne même des suppliants, VI, 46, 4; V 1,30, 2. 
Voir plus haut, p. 176, note 3. 

3. Comme celle du vers VI, 46, 4. Yoir la note précédente. 

4. Voir plus haut, p. 485 et note 1. 


* 


dans les passages qui PH 1es nOMMEMUTTANT, COMME 
ont lutté Etaca, I, 61, 15, et Kuïtsé, VI, 20,.8, pour la con- 
quête du soleil, II, 19, 4 qu'Indra fait apparaître en effet 
pour le mortel qui %e loue, ibid. 5. 

L’ emploi métaphorique du mot svar désignant la gloire 
acquise dans les-combats peut avoir une origine analogue. 
Le mot svarmilha (Grassmann, s. v. ), Synonyme de suarshüäti, 
renferme la racine mih qui désigne d'ordinaire l” épanchemeñt 
des dons du ciel. Le mot svarshäli lui-même, comme arnasdti 
«tonquête des eaux »* , désigne au vers VI, 17,8, cf. I, 169,2, 
un Combat qu'Indra livre pour les dieux, c'est-à-dire un com- 
bat céleste, dans lequel la « conquête ‘de la lumière » doit 
évidemment être prise au propre. D'autre part, au vers I, 
130, 8, où c'est le « sacrifiant Arya » qui est secouru par 
Indra dans les combats svarmilha, la « peau noire » qu’Indra 
a soumise à Manu (ou à l’homme), à supposer que cette figure 
désigne les hommes noirs ennemis des Aryas, renferme au 
moins une allusion, que fait ressortir: encore l'opposition de 
svarmitlha, à cette « peau noire, haïe d’Indra » que le vers IX, 
73, 5, nous montre chassée de la terre « et du ciel », c’est- 
à-dire aux ténèbres. De même encore, si les suppliants d’'Indra 
lui demandent de plonger leur ennemi dans les ténébres, 
X, 152, 4, de faire que la lumière triomphe de lui, X, 89, 15, 
ce n’est vraisemblablement pas sans penser aux démons 
qu'Indra plonge également dans les ténèbres, I, 32, 10; V, 
32, 5; VIIL 6, 17, dont iltriomphe avec le soleil*, II, 11, 4; 
X, 148,2, qu'il brûle avec les rayons de cet astre, VIII, 12. 9. 
Même allusion encore dans la prière qui est adressée à Indra 
de « faire briller » Ie monde entier pour Ie méchant, VI, 22,8, 
si même celui dont la lumière doit consommer la perte n’est 
pas là un être surnaturel. Au vers Il, 11, 18, la formule « Tu 
as fait apparaître la lumière pour l’Arya» figure dans une 
énumération des exploits anciens et my chiques d'Indra, que 
ses du ue : pee de ROROUNECE en ue aveur. 
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Lieté on son œuyre > par D CG ’est- -à-  : ce É Con- 
quête des eaux du ciel. La victoire d’Indra dans l'ora ge doit 
avoir pour conséquence, après l’épanchement des eaux, la 
réapparition du soleil dans le ciel rasséréné. En fait, les for- 
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4. Plus haut, p. 186. e 
2. Voir plus haut, p. 188. 
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mules portant qu'ndra a enga dré e solkit, qu’il l’a fait mon- 
ter dans le ciel et: soutenn, se. rencontrent assez souvent 
dans la description dh adra livre pour s'emparer 
des eaux, I, 51, 4: 52, 8: TL. 9 8, cf. I, 400, 18: III, 34, 
8 et 9. Ailleurs encore, I, 99, 6, l'apparition de la lumière 
est mentionnée avec l'épanchement des eaux par Indra!. 

Mais ce n'est pas seulement le soleil qu’il fait briller, 

c'est aussi l'aurore, IE, 21, 4. Indra a engendré le soleil et 
l'aurore, TI, 31, 15; 22 , 8; il a fait briller les aurores et le 
soleil, ITT, 4, 2; c£, V, 37, 1; X, }11, 7; il a « ouvert». 
l'obscurité avec l'aürore et le soleil, I, 62, 5. Quelquefoisil 
semble présider paisiblement à la succession des aurores et des 
puits, VIIL, 85, 1, et au lever quotidien du soleil, VI, 30, 2, 
Cf. II, 49, 4. D'ordinaire, selon une conception plus conforme 
au caractère du dieu guerrier, il faut qu'Indra, pour faire 
briller l'aurore, comme pour faire briller le soleil, brise.la 
prison qui les retient tous les deux, VI, 17,5; il faut qu'il 
« dérobe » les aurores avec le soleil, Il, 20, 5. Nous re- 
trouverons cette conception dans le mythe des Angiras, et 
pous verrons que la conquête des aurores par Indra peut 
passer pour un exploit aussi essentiel de ce dieu que la 
conquête des eaux célestes. 

Les vaches qui figurent souvent dans une même formule 
avec le soleil, 1,7,3: IL 19, 8: IL 534, 9: VI, 17,3: 32 

5: X, 138, 2, ou même la fois avec le soleil et l'aurore, EF, 
62, 5; II, 12, 7; VI,17,5, en tantque trouvées, conquises, 
me rées, ete. par Indra, peuvent, comme nous l' avons fait 
remarquer déjà, représenter les aurores aussi bien que les 
caux.; Le terme figuré ferait dans le second cas double emploi 
aveë le terme propre. 

C’est ainsi qu'au vers III, 1, 4, où il est dit que les auro- 
res, reconnaissant Indra, sont venues à sa rencontre, et que 
le dieu est devenu le maître des vaches, ces vaches ne diffèrent 
vraisemblablement pas des aurores elles-mêmes. Les « vaches 
des nuits » qu'il fait apparaître, IT, 34, 3, sont peut-être 
aussi les vaches qui sortent de la nuit, c’est-à-dire les aurores 
qu'il fait briller au départ de la nuit, IE, 30, 13, en chassant 
«les races noires » qui reviennent chaque jour, toujours les 
mêmes, VI, 47, 21. 

L'aurore est rapprochée du soleil comme « engendrée » 
avec lui par Indra, mème dans des passages qui célèbrent en 

4. Cf. plus haut, p. 189. 








wêto do. eaux par le même dieu, I, 32, 
1: 2 et 4; VI, 30, 5: x, 18, 4 et 2.: Ces passages. nous 
montrent que) les Rishis. ne craignent pas de mêler. dens la 
description des"exploits d'Indra l’action qu’il'exerce sur les 
phénomènes distincts de l’orage et du lever du jour./.Il suit 
de là que, dans d’autres passages cités plus haut, l’œuvre 
d'Indra faisant apparaître le soleil, quoique figurant dans 
une même formule avec la conquête ‘des eaux, pourrait être 
entendue de l'apparition du soleil le matin, aussi bien que 
.de sa réapparition après l'orage. 

A propos de l’action d'Indra sur les phénomènes solaires, 
je ne puis passer sous silence un mythe qui semble, au 
premier &bord, contradictoire avec la nature essentiellement 
lumineuse que j'attribue à Indra. Précisément dans l’un des 
passages où la «rivière» céleste qu'Indra fait couler figure 
en même temps que l'aurore, Indra nous apparaît comme l'en- 
nemi de celle-ci ; il brise le char de l'aurore avec sa foudre, 
Îf, 15, 6. D'autres textes encore font mention de ce combat 
d'Indra contre l'aurore, X, 73, 6. Tremblante devant la 
foudre d'Indra, l'aurore a abandonné son char, X, 138, 5. 

! Ce serait faire fausse route que de chercher dans ce mythe 
l'idée d’un obscurcissement du ciel par les phénomènes de 
l'orage. L’obscurcissement du ciel dans l'orage est l’œuvre, 
non d’Indra, mais de son ennemi. Le détail de la « foudre » 
est sans importance, Il s'explique par la confusion fréquente 
des phénomènes de l’orage et du lever du jour représentés 
par les mêmes mythes, et particulièrement par l'habitude 
prise de donner la même arme à Indra dans tous ses combats. 
Le combat d'’Indra contre l’aurore appartient au même ordre 
de mythes que le combat d'Indra «contre les dieux» dont il 
est rapproché dans l’hymne IV, 30. Nous verrons, dans la 
quatrième partie‘, que \les dieux ‘combattus par Indra sont 
des gardiens avares des Trésors célestes qui, par opposition 
au dien essentiellement libéral, offrent un caractere qui les 
assimile dans une certaine mesure aux démons: Aux vers :} 
6 de l'hymne IV, 30, on voit Indra leur « voler » le soleil 
pour.le faire paraître aux regards des hommes *, Le combat 
contre }’aurore dont la description suit presque immédiate- 
ment aux vers 8-11, doit être également, si étrange que la 








1. ILE, pages 77-79, 
2. Quoique d'ordinaire les dieux en général, aussi bien qu’Indra en parti- 
culier, soient considérés comme faisant la lumière, X, 66, 1 et passim. 
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chose puisse sembler à première vue, un combat pour la 
lumière : «8. Et: tu: as accompli cet exploit, à Indra, cette | 
œuvre héroïque, de frapper la méchante ne la fille du 
ciel. — 9. La fille du ciel, l’aurore pleine d’o: gueil, toi, réelle- 
-ment grand, Ô Indra, tu l'as brisée. —10. L'aurore, effrayée, 
s’est élancée hors de son char brisé, quand le mâle l’a frap- 
pée. — 11. Son char est resté complètement brisé sur la 
Vipâc!, elle s’est élancée du haut du ciel?»; On voit que 
l’aurore a 1çi, comme les dieux auxquels Indra livre bataille, 
un ‘caractère quasi démoniaque. C’est que le phénomène qui 
annonce, plutôt qu'il ne fait le jour, semble parfois le 
retarder par sa trop longuc durée. Cette idée est formelle- 
ment exprimée au vers V, 79,9: « Brille, fille du ciel, ne laisse 
pas traîner ton œuvre en longueur, de peur que, pareil à un 
voleur perfide, le soleil ne te brûle de son éclat. » Dans notre 
mythe, c’est Indra qui joue le rôle du soleil, ou qui, du moins, 
fraye un passage à l’astre du jour à travers l'aurore. Dans 
l’une des formules mêmes qui nous le montrent brisant avec 
sa foudreælc char de l’aurore, nous lisons «qu’il fend avec les 
rapides celles qui ne le sont pas »; IT, 15,6. Les «rapides » 
sont probablement les prières des Angiras ou, plus générale- 
ment, des anciens sacrificateurs que nous verrons intervenir, 
à titre d’auxiliaires, dans les combats du dieu. Celles qui 
ne sont pas «rapides » doivent être les aurores elles-mêmes, 
peut-être aussi les eaux, puisque le même passage mentionne 
encore, ainsi que nous l’avons-remarqué déjà#, une rivière 
céleste. 

Ainsi, l'aurore que combat Indra est une aurore trop lente, ! 
et que sa lenteur fait assimiler à la nuit. L'apparition du soleil 
est une victoire qu’Indra remporte sur elle, autant que sur les 
ténébres. Bref, l’action du dieu guerrier, quand elle s'exerce 
sur les phénomènes solaires, à toujours pour objet la con- 
quêté de la lumière *, comme elle a toujours pour objet, dans | 
les phénomènes météorologiques, la conquête des eaux. 0 

On peut rattacher à l’un et à l’autre ordre de phénomènes 
l'œuvre par laquelle Indra soutient les mondes, II, 12,2; 15, 
2; 17,5 et passim, étaye le ciel et la terre, X, 89, 4, ou, selon * 


. Ici, probablement, une rivière céleste, 

. Littéralement, « du lieu éloigné », pardvatah. 

. Page 192. 

Nous reviendrons encore sur ce point, à propos du combat d'Indra 
contre Cushna. 
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l'expression du vers X, 44, 8, les deux coupes, en les sépa- 
* rant, élargit la terre en étayant le ciel, VIII, 78, 5". Les deux 
mondes, qui paraissent rétrécis et confondus pendant la nuit, 
semblent élargis"et séparés au lever du jour, et certaines for- 
mules nous montrent en effet Indra, en mème temps qu'il élar- 
- git, sépare ou étaye le ciel ét la terre, « faisant briller le 
soleil », VIII, 3, 6, «engendrant le soleil et l'aurore», IIT, 
, 32, 8, «ouvrant les ténébres avec l’aurore et le soleil», I, 

62,5. Le rapport entre les deux œuvfes est mieux marqué 
encore au vers X, 134, 1, ouilest dit qu'Indra à élargi les 
deux mondes « comme l'aurore », et au vers VIIF, 12, 7, por- 
tant qu'il les a « fait croître comme le soleil ». Le vers X, III, 
-5, enfin, porte expressément qu'Indra a étendu, c’est-à-dire 
agrandi le ciel, «tout grand qu'il est», avec le soleil, et 
le soleil est peut-être aussi «l’étai» avec lequel il Je sou- 
tient. Mais la victoire d'Indra dans l'orage a les mêmes 
effets que le lever du jour. Elle aussi rouvre l’espace, un in- 
stant fermé par la nuée, qui s'étend entre la terre et lc ciel, 
et au vers [, 103, 2, la formule :L«[ndra a soutenu et élargi la 
_terre » est immédiatement suivie de cette autre: « D'un coup 
de foudre il a répandu les eaux ; » cf. VII, 20, 4 et V, 51,6. 
Ajoutons, pour justifier le rapprochement de cette nou- 
velle œuvre d'Indra ct de ses autres exploits, tant solaires 
que météorologiques, que «la séparation » et « l'étayement » 
du ciel et de la terre sont quelquefois donnés comme Je 


résultat de sa victoire sur un démon, V, 29,4, qui les avait 


enveloppes, VIII, 6, 17, que le ciel et la terre étaient 
« cachés», VIII, 85, 16, comme la lumiére et les eaux, et 
qu'Indra a dù les trouver, ibid., et les conquérir comme 
elles, TTL, 34, 8. La formule la plus caractéristique est peut- 
être‘celle du vers IT, 13,5, d'aprés laquelle/Indra, en frap- 
pant le démon et en délivrant les eaux, a « fait voir le ciel 
à la terre ». 


$ IV. — LA CONQUÊTE D'AGNI ET DE SOMA. 


Dans l'étude que nous avons consacrée aux fonctions 
solaires d'Indra, nous avons vu le soleil compris, avec les 
aurores, au nombre des dons et des conquètes du dieu. Précé- 


1. Cf. les formules qui font d'Indra le « père » du ciel et de la terre, plus 
haut, p. 162. 
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demment, dans des formules où figurait la vache, soit comme 
représentation directe, soit comme image terrestre des auro- 
res et des eaux du ciel, nous avions rencontré aussi le cheval. 
Le cheval pouvait, comme la vache, rappelef ses prototypes. 
célestes, c’est-à-dire le soleil et aussi l'éclair. Le cheval dont 
Indra « fend l’étable », en méme temps que celle de la vache, , 
VIIL 32,5, cf. 84, 14, a dù être, au moins à l'origine, un ani- 
mal nythique, et son étable rappelle celle du soleil qu'Indra 
fait briller aux regards des hommes, VIT, 6,25. Ajoutons que 
les elements males des phénomenes cé Jestes figurent encore, 
dans des formules analogues, sous les noms d’ Agni et de Soma. 
L'un des résultats de la victoire d'Indra sur le démon Ahi a 
été de faire briller les feux, vo M Soma, VIIT, 3, 20 
Indra a engendré Aoni, HT, 31, 157 entre deux ne S 
qui représentent SANS doute les deux mondes. IT, 12,8: 11 a 
trouvé Agn: caché dans les eaux, X, 2, 6. Mais, UC il 
à CONQUIS Le Soma cn meme temps . les vaches, 1, 32,12, 

ef X, 158, 2 : il l'a volé pour le boire’, cf. IL, 48, 4; VIT, 4, 1. 
C'est le Soma qu ‘il à choisi pour . 4 sa victoire sur le 
démon, HT,56,8. Apres cette victoire, le Soma Jui à par 
tenu, à Jui seul, VI, 98,5; il en a été le «roi», VI, 20, 3.11 
l'a fait sortir, comme les vaches, de l'enveloppe (apévrinon) qui 
le retonait, IT, 44,5. Ta trouvé dans le ciel Fambroisie cachée, 
VI, LE, ou, selon expression du vers TT, 59, G, il a trouvé 
dans Le séjour de la vache la Hqueur cachée qui a «des pieds » 
et «des sabots », c'est-a-dire le Soma, sous la fiwure du cheval. 
C'est aussi Indra qui a mis dans les vaches, VIIT, 32, 25, dans 
les vaches « crues », VII, 78, 7, noires ou rouges, I, 62, 9 
CF VITE, $2, 13, auxquelles il «ouvre les portes», VI, Fe 6, 
cect-à-dre dans les nuages ou dans les nuits et dans les 
aurores, le lait brillant et « cuit », la « grande splendeur 
cachée dans leurs entrailles », II, 30, 14, qui, comme 
nous avons ou l’occasion de le remarquer déjà?, n’est autre 
qu'Agni ou Soma lui-mème. 

En somme, tous les éléments des phénoménes célestes, les 
Mêlex ainsi que les femelles, figurent dans le mythe d'Indra, 
comme conquis et communiqués aux hommes par ce dieu à la 
fois guerrier et libéral.) Jl nous reste, après avoir énuméré 


1. CF. plus bas, p. 246, les passages qui nous montrent Indra buvant le 
So : uns le ciel, le buvant dès sa naissance. 
. Page 55 et notes 2 et 3. 
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les trésors dont il s'empare et qu’il distribue, à parler des 
ennemis auxquels il les ravit. 


SECTION IV. 


LES ENNEMIS d’'INDRA. 


S’I9". LES VRITRAS, AHI-VRITRA. 


i Le nom Je pe CHDEMe de cou ou des ennemis com- 
de vrütr . que ls Rishis nt à ce . tantôt comme 
une épithète de nature,il, 16, 8; is 3; 186, 6; IT, 30, 5; 
31, 14, 52, 7; V, 40, 4; VI, 45, : 47, 6; VIIX, 1, 14: 2, 
20 ; 4, 1] ; 6, 10: 13, 15; 24, : A 8 : 39, 1 et 14: 
60, 15; 55, 9:67, 7: 82, 4; 15, 18,20 et 53; 86, 4; IX, 98, 
10; 113, 1: X, 74, 6; 152, 2; 153, 3; cf. I, 100, 2, tantôt 
ell insistant sur l'idée des combats qu’il livre, ou auxquels il 
pions He quelconque, I, 81, 1; III, 47, 2; 54, 15; 
VIT, 51 32, 6; VIIT, 32, 11; 495, 25; 46, 13; 91, 11: 
09, 10; . ] ; 79. 1; 85, 19; X, 105, 10; 133, 1; 138, 5,et 
qui sont eux-mêmes désignés souvent par Îles Lure de 
vrura-hatya, T, 52, 4; IV, 24, 2 _ VI: 20,235 29; +: 90 
2: VII, 19, 10; VII, 92, 12 : X, 22, 10; de vérti a-hatye, 
III, 37, ee de vritra-tèrya, VL. IS, 6; 34, 5; 38, ? l'ap- 
prochés quelquefois de celui de vrétra-han, VIII, 24, 2; 37, 
1. Cette épithète, wrira-han, appartient en propre à Indra, 
le vrilra-han par Excellence, jyeshtha, VII, 59, 1, le vrétra- 
han-luma (superlatif de vritra-han), V, 35,6; 40, 1; VIT, 
3, 17: 6,:37: 24, 7; 82, 30 et 32; 86, 5, à lui dont les dieux 
reconnaissent la supériorité dans le vrura-hatya, VT, 25, 8, 
à lui enfin qui est né, VIII, 78, 5, et qui a grandi, X, 59, 
pour le vritra-hatya. Elle suffirait, à elle seule, pour le carac- 
tériser, et l’auteur du curieux hymne VIIT, £9, où les prin- 
cipaux dieux védiques, sans être nommés, sont successive- 
ment désignés par leurs attributs essentiels; ne trouve rien de 
mieux, pour désigner Indra, que de dire, au vers IV : «Ilyen 
-à un qui porte la foudre placée dans sa main, et, avec cette 
“foudre, il frappe les Vritras. » Si la qualification de vritra- 
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han, et même celle de vritra-han-tama, sont aussi données, 
et, plus généralement, | si la victoire sur un ennemi désigné 
par le nom de writra est rapportée également à d’autres 
dieux, c'est que ces dieux, Agni, Soma, Brihasfati, les Maruts, 
sont, comme nous le verrons, les alliés ordinaires d’ Indralet 
ses compagnons dans un exploit qui est, avant tout, le sien ! 

Nous trouvons, à côté du composé vritra-han, les éléments 
de ce composé, au vers VIII, 78, 3 : « Que le Vritrahan frappe 
Vretra ! » cf. X, 152, 8, et au vers VIII, 17, 9: «O Vritrahan, 
frappe les vritras, » cf. ibid. 8. On voit par là que notre mot 
est susceptible de deux interprétations; le premier terme du 
composé pouvant être pris soit au singulier, soit au plurrel. 
Et, de même qu'il peut signifier & meurtrier de Vritra » ou 
« du vritra » et « meurtrier des vritras », le composé vritra- 
halya et ses Synonymes peuvent aussi signifier « meurtre, 
défaite de Vritra », ou « du vrétra », ou « des vritras ». 

‘ Qu'on choiïsisse d’ailleurs le singulier ou le pluriel, le mot 
uTulr a pourra, dans l’un ct l’autre cas, désigner tantôt un 
ennemi mythique, tantôt un énnemi réel, humain. En effet, 
lors même que ce mot, construit séparément dans a phrase 
porte la désinence distinctive du singulier ou du pluriel, 
l'emploi du pluriel, I, 4, : 7503 He 6; IIL, 50, 4 et 22; VI, 
26,8; 44, 14; VII, 23. 3; 30, 2; 83, 9; IX, 109. l{, n’en 
exclut pas, comme on le verra, F application à l'ennemi mythi- 
que, quoique celui-ci soit plus souvent nommé au HAN 
et PARUS du EURE I, 80, 10: IV, 17,8; V, 42, 5; VII, 
20,2: 21 6; VII, ?, 32 et 36; X, 104, 10, pouvant s'ex- 
pliquer dans le sens collectif, n'est pas par lui-même plus 
caractéristique. 

Il ne faudrait pas croire non plus que l'emploi du a 
1,102, 7: 10,17, 19; VI, 56,2; 57,3; VII 22,2: 83,9; 85,3; 
VII, 15, 3et 11; 17,8; 01, 8; 79, + et 5; 84, 9; 88, 6; IX, 
1, 10, ni même celui de l'impératif, ou du subjonctif faisant 
fonction d’impératif ou de futur, ou de tout autre tour équiva- 
lent, III, 37, 5; IV, 2e 93 24, 10; VI, 37, 9; VII, 


1. C’est, semble-t-il, abusivement que l’épithète vrifra-har-tama est donnée 
aux Acvins, VIII, 8, 9 et 22, cf. VIII 9, 4, qui ne sont pas des dieux guer- 
riers, Quand un poète donne, au couple formé d'indra et de Varuna l’épi- 
thète équivalente vrifra-turd, VI, 68, 2, cf. VII, 83,1, il attribue à ce couple 
une qualification qui ne convient qu'à l’un des dieux qui le composent. En 
revanche, Indra est, aux vers VI, 68, 3; VII, 83, 9; 85, 3, expressément opposé 
à Varura, en tant que meurtrier de Vriira ou des Vritras {voir quatrième 
partie, vol. I[E, p. 139-149). 
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17, 9: 78,9% 82, 1, 1%, 25, 73 X, 110, #5 192; 9, cf, HE, 
23, 9, dans les formules qui célèbrent les exploits d’Indra ou 
qui invitent ce dieu à les renouveler, limite l'application 
du mot vrétra, sait singulier, soit pluriel, aux ennemis ter- 
restres. Nous verrons, en effet, que les exploits d'Indra contre 
le démon Vritra se renouvellent sans cesse, comme les phé., 
nomènes dont ils sont l'expression mythique. Il ne cotûtait 
rien non plus aux Æishis de considérer ces phénomènes, 
malgré leur généralité, comme se produisant tout particulie- 
rement pour le sacrificateur, ou même grâce à son interven- 
tion ‘. Les détails de ce genre, dans les formules relatives aux 
combats d'Indra contre un ennemi désigné Der le nom de 
vrétra, IV, 21, 10; X, 28,7; 42,5; Väl 1, 2, cf. I, 106, 6, 


ne nous interdiraient donc pas non plus par eux-mêmes une 


application de ces formules aux combats célestes. La victoire 
remportée sur les démons aurait pu même, comme on le 
verra, être directement attribuée au sacrificateur, aidé d'[n- 
dra”, V,937; 5; VI, 48,2, cf. IT, 58, 11; VI, 25, 6; 35, 1; 

AL, 19, 3: 32,15; VII, 21, i2; 89,2 

Il y A cependant des cas où le mot vrétra ne peut guère être 
appliqué qu'a des ennemis terrestres. Tcls sont ceux où 
Indra * est invoqué contre deux ee de vorétra, Cf. VI, 19, 
15, les Aryas et les Dâsas, VI, 22, 10; 33, 3. Nous montre- 
rons, il est vrai, quel le mot dasa est lui-même équivoque, 
comme Îe mot vrélra, “œù il peut désigner des démons aussi 
bien que les peuples de race non aryenne. Mais l'opposition 
du nom des Aryas ‘ le precise suffisamment dans le second 
sens, et ce rapprochement des deux noms et de celui de vritra 
nous montre en même temps que le dernier pouvait ètre 
appliqué mème à l'ennemi de race aryenne. Il arrive aussi 
quelquefois que la description du combat, livré d'ailleurs 


> 
par lès hommes eux-mêmes, renferme des détails qui parais- 


sent bien s'appliquer à un Combat réel; par vxemple, la lutte 


4. Voir, plus bas, chapitre II. 

2, Ou d'Indra et Agni, VI, 60, 1; d'Agni seul, VI, 13, 3; . mdra et Väyu, 
VII, 92, 4; d'Indra et Varuna, IV, 41, %; des Mar uts, VII, 58, 45 de Many, 
X, 83, 7. 

3. Des formules analogues sont adressées à Indra et Agni, VI, 60,6; à 
Agui seul, X, 69, 6; à Iudra et Varuxa, VII, 83, 1. 

4, Quoique, à a rigueur, ce nom pût aussi appliquer r'aux dieux opposés 
aux démons (Indra le recoit au vers V, 34, 6, où il est opposé au lisa), et 
que le mal vienne quelquefois de certains dieux, aussi bien que des démons 


(voir la quatrième partie). + 
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corps à corps (litéralement, le pugilat), l'usage des che- 
vaux, etc., I,8, 2, cf. VI, 26, 2 ; 46, 1. 

Beaucoup plus souvent, les détails qui peuvent servir à dé- 
terminer l'application du nom de vrifra suggèrent, au con- 
traire, °r idée d’un ennemi mythique, d'un démon.: 

Tout d’abord, le mot vritra figure dans des ëéñumérations 
comprenant différents noms de démons que nous retrouverons 
plus loin, I, 103, 8; IT, 11, 18: LI, 30,8; VIII, 32, 26: : 
X, 48,8. : 

C’est roi oul le démon, et non un ennemi terrestre, 
qui 2 a fait fuir les dieux quand ils ont abandonné Indra, VII, 
85,7. Plus généralement, il faut appliquer aux combats d’'Indra 
contre le démon les formules où les dieux, et particulièrement 
les Maruts, interviennent, soit pour l’exciter, III, 32, 4, nour* 
lui donner, comme ailleurs les sacrificateurs terrestres, Ja 
force d'accomplir ses exploits, IIT, 47, 3; X, 55, 7, soit sim- 
plement pour le mettre en avant, VIII, 12,22, pour le choi- 
sir comme unique AE IV, 19, 1, ou pour se joindre 
à Jui comme allies, X, 113, 2. Si les lonmes en effet, peu- 
vent jouer dans les combats célestes un rôle qui les assi- 
mile aux dieux, les dieux ne jouent pas inversement, dans les 
combats terrestres, un rôle qui les assimilerait aux hommes. 

L'énnemi vaincu par des sacrificateurs humains, au vers 
I, 36, 8, cf. 7, est aussi le démon, puisque Île résultat de cette 
victoire est la conquête des deux mondes et des eaux. Les 
eaux coulent également 4 Ja suite du combat heureux livré 
par Indra ee dans l'intérèt, soit de Purukutsa, I, 174, 2, 
soit de Manus, I, 52, 8, cf. I, 165, 8; II, 20, 7. En mème 
temps, le soleil apparaît dis le ciel, [, 51, +; 52, 8, ainsi 
que l'aurore, I, 32, 4. IL est dit d’Indra, frappant Vritra pour 
Manu ou pour l’homme, que c'est lui qu'il faut invoquer 
dans le combat pour la conquête du soleil, II, 19, 4. 

Les eaux et la lumière sont le prix ordinaire des victoires 
mythiques et, particulièrement, de celles qu’Indra remporte 
sur le démon Vritra. L’épanchement des eaux surtout est un 
détail qu’on retrouve fréquemment ne les formules où elles 
sont célébrées’ T, 52, 2; 56, 5 — 85, 9; 56, 6; GI, 12; 165, 8; 
IL, 32, 6; IV, 18, 7; VII, 6, 13; 5, 8; x, 104 : 9: 147, 1, 
et, comme nous l'avons annoncé plus haut; cet exploit d'Indra 
se renouvelle sans cesse{ D’après le vers IV, 19, 8, bien des 
aurores et bien des automnes, c’est-à-dire bien des années, 
ont vu Indra frapper Vritra et délivrer ainsi les rivières que le 
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démon retenait prisonnières, pour les faire couler sur la terre. 
Au vers VIIL, 78, 4, il est invité, par l'intermédiaire des dieux 
Maruts, à reproduire le même exploit dans l'avenir, c’est-à- 
dire toujours à frapper Vritra, à faire couler les eaux, et, en 
même temps, à conquérir la lumiére*. 

Si le butin de ces combats consiste souvent en vaches, c’est 
die vache est, comme on sait, dans la mythologie védique, 
la représentation consacrée des aurores et des eaux.! Les 
« vaches des nuits », qu'Indra fait apparaître quand il a 
vaincu Vritra, III, 34, 3, sont sans doute les aurores sortant 
des ténèbres. Au vers X, 89, 7, les vaches dont il s'empare 
en‘brisant la montagne ne différent probablement pas des 
_rivières ee il ouvre un lit en RAR les ns 
terrestres one pour avoir été “ellés-r mêmes délivrées par 
Indra, dans sa lutte contre Vritra, III, 33, 6, c’est qu’on se les 
représente comme descendues du ciel, ainsi que les eaux 
qu'elles roulent. Dans l'hymne I, 32, où la victoire d’Indra sur 
Vritra ! est longuement célébrée, les eaux qu'il fait couler en 
fendant le-sein des montagnes, c’est-à-dire des nuages (vers I 
sont comparées a des vaches (vers IT et XI, cf. XIT). Il en 

est de même, au vers I, GT, 10, des rivières délivrées par 
Indra du démon Vritra qui les « enveloppait ». 

Nous devons nous arrèter à cette dernière expression et en 
rapprocher les expressions analogués. On Hit souvent, dans 
les formules relatives au combat d’Indra contre Vritra, que 
ce dernier avait enveloppé, vrélu, I, . 6, vavrivémsam, IL, 


14, 2; IX, 82, 6; IV, 16,7; VI, 20, 2;"TX, 61, 22, les 


See me 


é- 


eaux, Ct il y reçoit aussi l 'épithète : pad orté la qui enveloppe 


des rivières »,1, 52, 2; VIII, 12, 26. Toutes ces expressions 


sont autant d’allusiohñs au nom de oritra, formé de la racine 


-vri et signifiant proprement l' « enveloppeur ». C'est par un 


jeu étymologique du même genre qu'on dit d'Indra, vainqueur 
de Vritra, qu'il a « enveloppe oo e », II, 34, %, 
qu’il lui a « apporté » un lien *, IF, 80, 2, et qu il a ouvert, 


: Au vers VIIT, 15, 6, les eaux qu'Indra est prié de conquérir « de jour 
en jour » pour les chantres qui le louent « maintenant » comme autrefois, 
sont sans doute aussi celles qu'il conquiert sur le démon Vritra, « leur 
époux »; c'est, di moins, ce qu'on pets induire l’épithète vrishapatnih, 
rapprochée de Aatawrishnth, IV, 47, 

2. Appelé aussi Ahi; voir plus e Be 204. 

3, Cf. l’emploi de la racine bAri avec l’accusatif du nom de l’arme, I, 32, 9; 
II, 30, 3. Le sens que je donne au mot sina, en le rattachant à la racine 5? 
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«développé, De vri », la cachette des eaux, I, 32, 11; D1,4, 
Kétable, VIII, 55, 3; X, 28, 7, les portes, Ill, 31, 2, qui 
retenaient les vaches prisonnières. 

« L'’enveloppeur » des eaux, cf. I, ‘32, 8: IV, 19,5 et 8, 
ou, comme on appelle encore Vritra, le paridhi, «l'enceinte » 
des rivières, III, 33, 6, représente-t t-il Je nuage ? Il ne faüt 
pas oublier que{en général, les nuées sont confondues avec les 
eaux elles-mêmes; vu ent sont distinguées tout au plus comme 
les vaches du lait” qu’elles Le démon, il est vrai, 
pourrait être le nuage qui ne donne”Pas ses eaux, et 1l est 
probable que, en effet, le nuage est entré pour quelque chose 
dans la conception mythique de Vritra.}Mais le nuage lui- 
même est le plus souvent caché pendänt la sécheresse, ct 
si « l’enveloppeur » des eaux représente le séjour où elles 
sont retenues, il doit être identifié plutôt avec ce réceptacle 
invisible, avec ce monde mystérieux quiretient, avec les eaux 
elles-mêmes!, le nuage qui les renferme. En fait, un passage, 
1,54, 10, où [ndra est représenté délivrant les eaux conte- 
nues dans une enveloppe (vavri), qui n’est autre sans doute 
que Vritra, place dans le ventre du démon non plus les eaux 
seulement, mais la « montagne », c'est-à-dire le nuage. 

Distingué, en tant qu'être animé, dulieu invisible qu'il parait 
personnifier, Vritra a une retraite mystérieuse, ninya, d'où 
s’échappent Tes eaux! quand elles ont été délivrées par Indri 
I, 32, 10; il est couché au fond, c'est-à-dire dans la partie L 
plus” oculée de l'espace, is budhnam âçayat, E, D2, 6, 
sur un plateau élevé, I, 80, 5, d’où Indra le: fait tomber, VIII, 
3, 19, en même temps qu'il fait couler les eaux, I, 80, 5, ou, 
dans le langage mythique, qu'il chasse les vaches de‘la mon- 
tagne, VIII, 3. 19} Bref, la conception de Vritra rappelle 
celle de la mère, ou “mieux, puisqu'il s’agit d’uu être mâle, 
celle du père caché”, ;On verra, dans la quatrième partie, qu’il 


« lier », lui convient également dans ses deux autres emplois, au vers ITT, 62, 1, 
adressé à Indra accompagné de Varuza (le dieu qui envêloppe comme le 
démou Vritra, voir quatrième partie}, « Vous enlevez le lien à vos amis, 
(sakhibhyah à l'ablatif,) vous les délivrez », et au vers I, 61, #, où le com- 
posé éatsina signifie que Re est un lien qui retient Indra. MM. R. et 
Gr, ne peuvent, au vers ÎT, 30, 2, maintenir le sens donné à notre mot par 
le Nirukta qu'en traduisant un datif comme un ablatif. 

1. Et la lumière. Il n’est pas inutile de remarquer, à propos du nom de 
Vritra, que l'épithète « enveloppante » est donnée aussi à | « obscurité » 
I, 173, 5. 

2, Voir plus haut, p. 102. | 

3, Vol. Il) p. 58 et suiv., 142 et suiv. Aux arguments qui y seront donnés 
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.s’est produit! quelquefois une confusion véritable de notre dé- 
mon avec des dieux dont le caractère participe plus ou moins, 
de celui du père caché, et particulièrement avec Tvashtri ct 
même avec Varuna, dont le nom parait avoir eu, du moins aux 
yeux des Rishis védiques, le même sens étymologique que 
celui de Vritra.}Une idée de malveillance s’attache aisément 
à la notion d’une puissance mystérieuse s’exerçant dans le 
monde invisible et fermé, dont les Æishis font tour à tour la 
demeure de ces dieux ct celle du démon. 

I ya cependant aussi des textes qui attribuent au démon 
plusieurs séjours. Les forteresses que nous avons déjà ren- 
contrées au vers X, 89, 7 sont, d’après le vers VII, 19, 5, au 
nombre de quatre- vinet- -dix-neuf, cf. VIIT, 82, 2, auxquelles 
s’en ajoute encore une centième, et, indépendamment des 
raisons qu’on peut avoir de considérer, en général, les nom- 
bres nes comme correspondant à l’ensemble des parties 
de l'univers", il faut tenir compte, pour apprécier celui-ci, des 
vers I, 80, 2 et 4, d’après lesquels Indra, pour répandre les 
EAUX, 4 dû chasser Vritra, non seulement des eaux elles- 
mêmes, &’est-a-dire de l’atmosphére, mais encore des deux 
autres mondes, de la terre et du ciel. La multiplicité des 
séjours n'a d’ailleurs rien qui contredise le rapprochement 
du personnage du démon et du père caché. Nous avons con- 
state, en cffet, que celui-ci à des formes multiples, et nous 
avons signalé, dans ce fait, une sorte de confusion du père 
avec l’élément du feu, ordinairement considéré comme.son 
fils. Une confusion du même genre, entre l'élément du feu et 
le démon, était au moins possible. Le feu, comme on l’a vu, 
passe quelquefois pour s'être dérobé volontairement à l’at- 
tente des hommes, et prend ainsi un caractère malveillant. Il 
est même comparé alors à un voleur qui se cache avec le bétail 
qu'il a volé, I, 65, 1, ce qui permet de croire qu’on le consi- 
dére comme retcnant prisonnières les vaches célestes, c'est- 
à-dire les aurores ou les eaux. On dit aussi du feu caché qu'il 
est sans pieds, sans tête, et qu’il cache ses extrémités, IV, 1, 
11,ce qui le rend assez semblable au démon Vritra, sans 
pieds et sans maius, I, 82, 7; III, 30, 8. D'autre part, bien 


‘à l'adpui d’une confusion des personnages de Vritra et de Tvashtri, on peut 
ajouter les vers X, 50, 2, et III, 36, 8, d'où il résulte qu'Indra boit le Soma 
chez Vritra, au milieu des eaux, comme chez Tvashtri, qu'il le boit après 
avoir frappé Vritra, sur lequel il l'a sans doute conquis, comme il le con- 

Lquiert sur Fvashtri. 

1. Voir plus haut p. 199 et suiv, 


ÿ 
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que la foudre, c’est-à-dire Île feu céleste concu comme une 
arme, soit dans les mains d’Indra, et lui serve à frapper 
Vritra, I, 32, 7; 33 13; 52, 6 et 8; 61,6; 10 et 12; 63, d; 
80,5; 12 et 13; IV, 16, 7; 17,8; VE, l'A 1:18, 9; 68, 3; 
VII, 19, 5; VIII, 12, 26; 78, 3 ; 89, 7: X, 28, 7: 111, 6, en 
fâisant en er les deux HO IT, 11,9, ou, selon l’ex- 
pression du vers I, 121, 11, à l'endormir, c’est-à-dire à le 
laisser pour mort Sur la Vritra lui-même est parfois 
représenté comme ayant à sa disposition le tonnerre, I, 80, 12 
et l'éclair, 1, 32, 13. Enfin! ce personnage « couché sur ls 
eaux »} I, 121, 11; II, 11, 9, cf. I, 32, 8 ressemble fort à 
Apâm Napât, à Agni, fils des eaux, quand on lui donne pour 
mère une certaine Dänu, I, 32, 9, qui est ne à une 
vache, ibid., et dontle nom signifie « torrent ! Cornme le 
feu aussi, 1l est le «mäle» des eaux qu'Indra fait oi. r en le 
frappant, IV, 17, 5, et que Vritra « entretient » bibhralaun, 
X,113, 6, ainsi qu'un époux, bhartr ä, bien qu'on l'appelle aussi 
un « ceunuque » Cette Ro Den Lui Et donnée 
comb ui se par . nuage, SIL 30, 3, et ee ci io 
le maitre, IV, 16, 7, le roi, X, 124, 8, des eaux qu'il fait 
couler, ou qui, d'elles-mêmes, s’écartent avec dégoût de 
Vritra pour le suivre, ibid. 

La confusion, d'ailleurs purement accidentelle et toujours 
passagère, du démon, soit avec le personnage du père, soit 
avec celui du fils, autrement dit du feu caché, se produit aussi 
sous un autre nom dont nous ne pouvons plus longtemps dif- 
férer l'étude, le nom d'ahe. 

Ce mot, dont le sens propre est « serpent * », et qui entre 
comme premier terme dans des composés soFFesponCant à 
crétra-han et à vritra-hatya, ahi-han, épithète d'Indra *, IE, 
13,5; 19,8; 30, 1, et ahi-halya, désignant un combat lee 
par le même Aou I, 61, 8; 130, #; 165, 6: : [ÏL, 32,12 ; 47, 4, 
parait n'être qu'un nom particulier de Vritr at. C'est ce qu’on 
peut conclure déjà de formules telles que « Le Vritra-han a 
frappé Akhi », VIII, 82, 2, et « Ayant frappé Vritra, 6 Indra, 


4. Voir plus bas, p. 920, et cf. particulièrement le nom de « fils du nuage » 
donné au démon nommé Dänava, V, 32, 4. 

2. Il est employé comme nom commun au vers VI, 75, 14. 

3, Et dun he mythique, 1, 117, 9; 448, 9; IX, 88, 4 (cf. VIL 35, 7, 
LE aussi I, 3), sur lequel nous reviendrons dans la troisième part e. 

4, Vritra est aussi appelé le sanglier, sardhu, À, 121, 11. 
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tu as fait couler les rivières englouties par Ahi », IV, 17,1. 
L'identité des deux personnages est évidente aussi dans 
l'hymne I, 82, où l’ennemi vaincu par Indra est appelé tour 
à tour Ahi (vers I, £, 13, 14), et Vritra (vers VII, 9, 10). Nous 
lisons au vers VIII que Vritra avait enveloppé les eaux et que, 
après la victoire d'Indra, Ahi est resté gisant « au pied »-dé 
ces eaux, au vers XI que les eaux avaient Ahi pour gardien, 
et qu ‘Indra, ayant frappé Vritra, a ouvert le réservoir où 
elles étaient enfermées. Il est clair que les nôms d'Ahiet de 
Vritra sont employés là comme des synonymes. On ne peut 
* douter non plus que le Vritra «le plus Vritra» ‘du vers V, soit 
le même que «le premier-né des Ahis » des vers IIT et IV. 
Enfin, dans un certain nombre de passages] les noms d'Ahi 
etde Vritra sont construits en apposition et forment une ex- 
pression unique qu’on pourrait traduire « le serpent Vritra », : 
[, 51, 4; 80, 13; VI, 20,2; 72,3; X, 118,3 et8. 0 
: À cela il faut ajouter que, 1à même où le nom d'Ahi figure 
seul, les détails dela victoire remportée sur lui par Indra 
sont les mêmes que ceux de la victoire remportée par le 
“même dieu sur Vritra. jCe démon qui succombe sous ses coups, 
V,31,4et 7; VII, 85, 5, etc., qu’il frappe de sa foudre en 
fisant ro blér le ciel, VI on A 9 , avait d’abord, comme Vri- 
tra, effrayé les dieux, VIII, 82, 14, cf. 1, 52, 10. C’est en 
frappant Ahi, aussi bien qu’en frappant V ritra, ro fait 
couler les eaux, I, 103, 2: If, 80, 1: V, 29,2; X, 133, 2,.et 
délivre les sept rivières, II, 12, 3; IV, 28, 1, ou, ce qui a le 
mème sens 1e le langage mythologique, qu’il conquicrt les 
vaches, V, 29, 3. Le vers X, 48, 2 le représente, par une 
figure encore plus hardie,«engendrantles vaches hors d’Ahi», 
c’est-à-dire les arrachant au démon qui les retenait, au gar- 
dien des eaux assimilées à des vaches, I, 32, 11. L'idée que 
les eaux délivrées par Indra avaient été « cnveloppées » par 
a est exprimée aussi par differentes racines! II, 11, 2; Il, 
11: VL 72,3; VII, 21, 3, entre autres par cette même 
aciné vri, IT, 19, ?, dont és formé le nom de vritra. Indra 
brise avec a foudre, qui est son arme contre Ahi, I, 80, 1; 103, 
7; 130, 4; IT, 32, 12; [V, 17,7; 19, 8 ; 22,5; V, 29, © RS 
32, 2: VI, 17,10 ; X, 96, 4, aussi bien que contre Vritra, l’en- 
ceinte où les rivières étaient retenues par le serpent, II, 33, 
7...Plus généralement, nous voyons que la défaite d’Ahi, 
comme celle de Vritra, IV, 21, 10, a pour effet d’ouvrir l’es- 
pace, varivas; VI,18, 14.Ilest bon de remarquer, à ce propos, 
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que les Rishis védiques ne pouvaient méconnaître la parenté 
du mot ahi avec le mot amhas, qui’ signifie proprement. 
« angoisse », et S oppose naturellement à varivas « le libre 
espace !». On dit aussi que les rivières avaient été « englou- 
ties, avalées » par Ahi,IV, 17, 1; X, AIT 9. Ce terme rep 
pelle « les mâchoires » de Vritra brisées par Indra, I, 52, 6 ; 
X, 152, 3, et l'épithète vritra-khäda « dévorant Vritra' », 
donnée au même dieu?, III, 45, 2 ; 51, 9, dont on dit aussi, 
du reste, qu’il dévore Ahi, X, 113, 8. Indra « dévore » le 

« dévorant », comme il « enveloppe » L’ « enveloppeur », Ct 
l'enveloppeur et le dévorant ne sont qu’un seul et même 
démon. 

Or ce démon qui, sous le nom de Vritra, quoique confondu 
parfois avec des personnages divins, n’est jamais élevé lui- 
même au rang d'un dieu“, est, sous le nom d’Ahi, invoqué, 
dans un certain nombre de formules, en compagnie de diffé- 
rents dicux, c'est-à-dire traité lui-même comme un dieu véri- 
table *. Ce nomest, il est vrai, . les formules de ce genre, 

I, 186, 5; U, 31, 6; IV, 55, 6; V,41, 16; VI, 49, 14: OÙ, 
14; VII, 35, 13; 38,9; X, 64. 4; 66, 11; 92, 12, toujours 
accompagné de l’épithète budhnya, dérivée du mot budhna-" 
« fond ». Mais cette épithète, sur laquelle les vers VII, 34, 
16, cf. 17 et X, 93, 5 insistent en placant Ahi Budhnya «au 
fond des riviéres, dans l’espace », ou simplement « dans les 
fonds », convenait très bien à un démon que nous avons vu, 
sous le nom de Vritra, « couché au fond de l’ espace », IT, 52, 
6. Le une des divinités les plus fréquemment rapprochées 
d'A DB Budhnya est Aja Ekapäd, « le non-ne à un seul pied », 
If, 31, 6; VI, 50, T4; VU, 30, 19; X, 64, 4; G6, 11, ri 
lequel nous reconnaîtrons * l'une des formes de ce personnage 


4. Jrire donne l’espace, paribrs ,2et 6; VI, 18, 14; VII, 27, 5: 
X, 42, urum lokam, VI, 23, “. uw lokam, VI, 23, 3, et recoit à ce 
titre Le ao de eue Ahi, 8. 14. 

2. Et à Brihaspati, X, 65, 10. 

3] Ce sont plutôt Tvashtri et Varuna qui paraissent devenir passagère 
ment des démons par leur assimilation à Vritras{Voir IN, p. 58 et suiv.,. 
447 et suiv.) Vritra est toujours le contraire d'un n dieu, un a-devu, X, 111,6, > 
dont le caractère démoniaque s'oppose à celui des eaux « diviues » qu'il en- 
veloppe, III, 32, 6. ci 

4. Remarquons encore que la « magie », mdyd, les ruses d'Ahi sont attri- 
buées aux dieux, VI, 52, 45; X, 63, 4, cf. I, 3,9; 64, Set 9 et V, 33, 5 (avec 
la correction de M. Grassmann). Peut-être peut-on voir aussi une indica- 
tion du caractère divin d’Ahi dans la frayeur qu'indra éprouve après 
l'avoir tué, I, 39, 14, 

5, Vol. I, p. 20 et suiv, 
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du père auquel [Vritra a été quelquefois assimilé. Mais c "est 
surtout . le fils, avec le feu caché, que le même démon 
paraît avoir été, dans une certaine mesure, confondu sous le 
nom d’Ahi. Je ninsisterai pas sur la multiplicité de ses 
séjours, sur ses quatre-vingt-dix-neuf forteresses, VIIT, 82, 2, 
.correspondant aux quatre-vingt-dix-neuf rivières qu'Indra 
traverse après l'avoir vaincu, I, 32, 14; sur les sept pentes de 
montagnes où il est couché, IV, 19, 5, cf. 17, 7etlI, 32, à, 
ni sur les passages qui, en nous montrant Ahi chassé ‘de la 
terre, I, 80, 1, aussi bien ‘que de l'atmosphère, VIII, 3, 20, 
pourraient servir à confirmer l'idée d’un rapport de ces 
nombres avec les divisions de l’espace. Tout ce qu'on peut 
dire de ces séjours multiples, c’est qu’ils ne conviendraient 
bien à un personnage représentant le père que dans la 
mesure où celui-ci serait confondu fui-même avec le fils ‘ ; et 
je ’entends nullement en faire un argument direct à | appui 
d'une assimikation d'Ahi à l'élément du feu, réparti entre les 
différentes divisions de l'univers. Ce qui est plus significatif, 
c'est qu'Ahi est considéré comme un fils des eaux. Non seule- 
He eñ ‘eflet, les eaux sur lesquelles il est couché, V, 30, 6; 
32, 2, cf. VI, 17, 9,comme Vritra, sont désignées au vers I, 
12, 11 par le imot dänu, c'est-à-dire par É nom attribué 
à la mère de Vritra dans un vers (IX) de l'hymne 1, 52, 
où le démon est appelé indifféremment Vritra ou Albi: 
mais {Abi Budhnyaïqui, sinon au point de vue du culte, du 
moins au point de vuc ‘du mythe, estiévidemment identique 
au démon Ahi, est expressément donné comme « né des 
EAUX » » VI, 34, 16, comme fils de ces rivières au fond des- 
quelles il séjourne, } bbid. Dés lors, il paraîtra d'autant plus 
naturel de le rapprocher d'Agni Apäm Napût, que le feu est 
luisanême comparé à un serpent, ahi?, 1, 79, T. Ajoutons que 


la formule qui envoie l’eñnemi à Ahi, VII, 104, 9, rappelle | 


inévitablement celle qui envoie p: areillement le mal à Trita 
Aptya, VIT, 47, 15-17, dans lequel nous reconnaîtrons aussi 
plus loin une forme d'Apñm Napât. Le fils des eaux désigné 
par le nom d’Ahi est « caché » dans les eaux, IT, 11,5, et il 


A4. Le pied unique d'Aja Ekapäd, par exemple, dont Ahi Budhnya est sou- 
vent rapproché, est le RS d'un séjour unique (voir vol. III, p. 22-23). 


2. Cf. I, 141, 73 180,8; V,9, 4; VL, 2,8 (et peut-être IT, 2, 4), où le serpent est ” 
désigné par un Hiitre OL er Somas sont aussi compar és à des serpents, : 


ahi, 1X, 77, 3. Il n'est pas inutile de remarquer qu'au vers I, , l'épi- 
thète dhunt « bruyant », qui accompagne, le mot «hi, est us aussi le 
nom d'un démon que nous retrouverons plus loin en compagnie de Cumuri. 


| 
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‘n’en faut pas plus pour expliquer son caractèrè démoniaque. 
La victoire d'Indra consiste même quelquefois, non plus dans 
la destruction, mais dans la découvente, dans la conquête 
d'Ahi, comme au vers IV, 19,9, où nous voyons que, grâce 
à Indra, l’aveugle-a recouvré la vue en prenant possession 
d’Ab1. Il paraît évident qu'ici Ahï représente le feu, d’abord 
caché, puis retrouvé par Indra. Üne autre raison de croire 
qu'Âhi, armé de l'éclair au vers I, 32, 13, a été quelquefois 
confondu” avec Téclair Jui- même, c'est que jies Maruts qui, 
mais de parures ‘ : ee au ver S [, 172, 1, l’épithète 
«hi-bhänavah « ayant l'éclat d'Ahi ». 

Pour en revenir au mot vriéträ, C'est, selon toute vrai- 
semblance, à ce démon, confondu, tantôt avec le feu caché, 
tantôt avec le’ personnage mystérieux du père, mais toujours 
considéré comme le voleur des trésors célestes, et particu- 
liérement des eaux, que le nom d’«enveloppeur » a été donné 
d’abord, concurremment avec celui de « serpent». 

‘Le motahis emploie, en outre, au pluriel pour désigner une 

race de démons; IX, 88, 4; X, 139, 6, dont l’Ahi par cxcel- 
lence est le premier-né, [, 32, 3 et 4. Le pluriel de son syno- 
nyme ah? (par { long) désigne également des démons sur 
lesquels Indra conquiert les caux etles aurores, X, 138, 1. 
Il faut assimiler à ces Ahis les Vritras à la tête desquels est 
placé le Vritra par excellence, le Vritra le plus Vritra, 
selon l'expression du vers [, 52, 5. On trouve le pluriel, aussi 
bien que le singulier du mot vritra, dans des de. 
comprenant différents noms de démons, VII, 19, 4; X, 49, 
Iudra livre aux Vritras un combat dont le rés sultat est encore 
l'épanchement des eaux, VII, 34, 3, des rivières, VIII, 85, 
18, «enveloppées », vrutän, IV, 42, 7. Les Vritras qu ‘il doit 
frapper en naissant, VI, 29, 6, cf., VI, 49, +; 66, 3, etpour 
la destruction desquels il a été engendré par les dicux, IT, 
49, 1, doivent être aussi des démons. Dans un combat évi- 
demment mythologique, puisqu'il y prend pour armes les os 
de Dadhyanc?, Indra a frappé quatre-vingt-dix-nceuf Vritras, 
[, 84, 138, comme nous avons vu qu ‘ailleurs il force les quatre- 
vingt- dix-neuf forteresses de Vritra. Les deux formules sont 
évidemment équivalentes. Seulement, dans la nouvelle, au 


4. Voir la troisième partie. 
2, Jbid. 
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lieu des séjours du démon, ce sont les formes du démon lui- 
même qui ont été multipliées. 

{ Mais le nom de vritra a été, en outre, appliqué par en ion 
aux ennemis réelÿ, terrestres: Cet usage du mot, dont nous 
avons donné plus haut les preuves, est un nouvel exemple de 
la tendance des Aryas védiques à assimiler les événements 
de la vie terrestre à ceux qu'ils supposaient s accomplir dans’ 
‘le ciel. Il rend équivoques une foule de passages, par exemple 
la plupart de ceux qui -ont été cités au début de cette scc- 
tion, et qui paraissent à peu près indifféremment applicables 
soit au démon, soit à l'ennemi de la race humaine. Dans plu- 
sicurs même de ceux que nous avons rapportés au démon, 
des faits tels que la conquête des vaches, et même celle des 
eaux (des rivières), pourraient à la rigueur s'entendre au 
sens propre. Mais les formules qui les célèbrent dans des 
termes identiques à ceux qui sont consacrés pour les victoires 
célestes, « ouverture » de l’étable, VIII, 55, 3, ennemi «en- 
veloppant» les eaux, Il, 14, 2 et passim, sans parler de 
la foudre lancée contre cet ennemi, X, 28, 7 et passim, ren- 
fermeraient tout au moins une allusion à ces combats mytho- 
logiques dont les combats réels ne sont, aux yeux des Zishis, 
que la reproduction terrestre. 


S II. LES DASYUS OU DASAS. 


Les observations auxquelles a donné lieu le nom de œrttra 
sont, pour la plupart, a au nôm de dasyuet à celui 
de däsa (oxyton et paroxyton)s 

Ces deux noms, dont l’étroite nd n’est pas contestée, 
et qui sont dans plusieurs formules rapprochés, I, 103, 3; 
IV, 28, 4; V, 80, 9; VIIL, 59, 10 et 11, ou même expressé- 
metit appliqués à un séul et même être, X, 22, 8, y désignent, 
ainsi que dans beaucoup d’autres passages, soit au iles. 
II, 12, 10; III, 49, ee VIII, 40,6; X, 105, 7 ; 120, 2, soit au 
pluriel, I, 101, 5; IV, 28, 3; Y, 29, 10; 31, 5, et ass e” 
souvent à côté a nom de Vritra, VI, 23,2 ; 29, 6; VII, 66, 
3; 85, 18; X, 23, 2; 49, 6, {des ennemis vaincus par Indra*. 


1. Et aussi, comme nous le verrons plus loin, par Soma, IX, 88, 4, et par 
Agni, I. 78, 4, appelé dasyuhantama, VI, 16, 15; VIII, 39, 8, où avec l’aide 
d'Agni, VI, 14,3. On triomphe aussi des Dasyus avec l'aide des Açvins, 
V,70, 3, cf. I, 117, 3; 158, 5; VIII, ‘5, 31, ou de Manyu, X, 83, 6, cf. 3. 
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[Aussi donne-t-on à ce dieu le nom de dusyu-han « meurtrier - 
dcs Dasyus » ou « du Dasyu »,:1, 100, 12; VE, 45, 24; VIII, 
65, 11; 66, 3, cf. IV, 16, 10, … a ses combats celui de dasyu- 
hatya «combat contre les Dasyus », ou « le Dasyu », I, 51, 
Bet 6; 103, 4: X, 99, 7; 105, 11. Indra, dans l'intérêt de 
divers personnages que nous retrouverons plus loin dans 
l'énumération de ses protégés, a « endormi » des milliers 
de Dâsas, IV, 30, 21, «lié » les Dasyus « sans avoir besoin 
de cordes », IT, 13, 9, conquis sur eux des étables de vaches, 
X, 48, 2. Les protégés d’Indra triomphent eux-mêmes des 
Dasyus avec son aide, I, 55, 4, et l'un d'eux recoit au vers 
de lhymne VAI. 7, qui commence par les louanges du dieu, 
et aux vers I et II de l'hymne suivant, le nom de dasyavc 
vrika « loup pour le Dasyu ! ». 

Nous avons déjà constaté, à propos de l'application du nom 
de vritra à des ëtré s réels, que les ennèmis désignés par ce 
mot recoivent quelquefois dans une même formule les deux 
dénominations opposées de däsa ct d'arya. On prie Indra? de ” 
frapper les Vritras, tant Aryas que Düsas, VI 222, 10; 33, 3. 

4 même opposition se retrouve, sans le nom de bte dans 
d'autres passages où le secours du dieu est lnploré contre les 
deux sortes d’ennemis, X, 58, 3: 83, 1; 102,3, cf. VIII, 24, 
27. Or, le nom d' Arya est celui du peuple védique, dont les 
différentestribus étaient souvent en guerre cntreclles, cf. IV, 
30, 18, aussi bien qu'avee les peuples de race différente, | 
Cl VE, 255. Le nom de Dâsa doit donc, par opposition à 
celui d'Arya, designer les peuples de race non aryenne, et 
c'est en effet le plus ancien nom qui ait été donné plus tard, 
dans le systéme des castes, à la quatriéme caste, composée 
des non-, {ryas. dont le devoir était de servir les Aryas. Déjà 
dans quelques passages des hymnes, le mot ddsa parait avoir 
le sens général de servi iteur, VAI. 8, 3, Cf. À, 02, 16, et 
même le sens figuré de serviteur d'un dieu, VII, 86, 7; et le 
nom d’un protégé d’'Indra, que nous retrouvons plus loin, 
divodäsa, paraît signifier «serviteur du ciel ». Cependant, 
l'emploi de beaucoup le plus ordinaire du mot dis, comme 
du mot dasyu, est celui dans lequel ils désignent un ennemi. | : 
Il s'en faut d’ailleurs que l'opposition du nom d’Arya suf- 


1. On peut rapprocher ce nom de Pexpression dasyave sahah « os ce contre 
le on », appliquée à un personnage nommé Turviti {voir section V\. 
Et aussi Indra et Agni, VI, 60, 6, Agni seul, X, 69, 6, Indra et Varura, 
VIL 83, 1. 


BERGAIGNE, La Reliyion védique, 1. 14 
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fise toujours pour en déterminer l'application à un ennemi 
humain. On ne peut guère douter qu'il soit pris ainsi dans 
les passages déjà cités, et dans ceux où! Indra est prié de 
distinguer les Aryas des Dasyus I, 51, 8, où bien déclare + 
mème qu'il distingue le Dàsa de l”. fryayX, 86, 19, (cf. VAL. 
6?) ,c’est-à-dire apparemment qu'il protège celui- -ci de 
férence à celui-là. Il ne saurait en effet être question d’une 
préférence accordée à l’homme sur le démon. 

Mais déjà, dans les formules où il est question seulement des 
| combats qu ‘Indra livre aux Dasyus ou aux Dâsas pour l'Arya, 
VI, IS, 3; 25, 2, on ne saurait affirmer avec certitude que 
:ces combats soient des combats réels, terrestres. Il est en 
‘éffet hors de doute que les mots désa et dasyu désignent dans 
Jes hymnes védiques, non seulement des races ennemies, 
mais aussi des démons. \ 

: Ils s'ajoutent souvent comme termes génériques au nom de 
différents démous combattus par TndEas que nous étudierons 
séparément, de Gushna, VIT, 19, 2; VII 6, 14; X, 49,53, 
cf. IV, 16, 12 : V , 31, 7; de Pipru, VIIT, 37, 2; X, 138, “+ Of; 
I, 51,5; de Namuci, V, 30, VE PO OLA "70, de 
Navav: Lt. X, 4 ),Get7; de  . ii dé Dhuni, IT, 1 5, 9: 
VII, 19, 4; de Gaumhara et de Varcin, IV, 30, Li et 15: VI. 
26:0: 51, 4: 47, 21", et d’autres encore, I, 51, G, aussi bien 
que d’Abi lui-mème, IL, 11,2 

Les Dasyus qui, au vers VIIL, 14, 14, cherchent à escalader 
le ciel, et sont renversés par Indra, ne peuvent être que des 
démons, et ce passage nous révèle le sens primitif de la for- 
mule «Tu renverses les Dasyus *», au vers I, 78, 4, qu'elle 
y soit ou non appliquée à des ennemis réels. Indra renverse 
les Dasyus en les chassant du ciel, X, 55, 8, ou du mende 
entier, IV, 28, 4. Ou bien c’est la montagne elle-même « son 
amie », c'est-à-dire le nuage, qui rejette le Dasyu d'une 
secousse et le livre aux coups du dieu, VITE 59, 11. Ce sont 
encore certainement des démons que ces Dasyus dont Indra 
triomphe dès sa naissance, VIII, 66, 1-3, cf. VI, 29, 6, et 
I, 51, 6, ou contre lesquels 1l prête son secours « aux dieux », 
X, 54, 1°. Êtres ténébreux, cf. X, 73, 5, ils ont pour ennc- 
mie :la lumière qui est « la meurtrière par excellence des 
Dasyus » aussi bien que «des Vritras », X, 170, 2, et c’est 


{. Ajoutez I, 59, 6; où c'est Agni qui frappe le Dasyu Cambara. 
2. C'est Agni qui est là célébré Comme le väinqueur des Dasyus. 
La même chose est dite d'Aguni, IT, 29, 9: V, 4,6. 


Se 


avec le soleïl qu'Indra triomphe des races des Dâsas, IT, 11,4— 
X, 148,2. Avec ses amis « blancs », c’est-à-dire représen- 
tant plus ou moins directement les phénomènes lumineux, il 
a conquis sur les Dasyus le soleil (cf. V, SH 4), et aussi les 
eaux, I, 100, 18'.1Les Dâsas étaient, avant sa victoire, les 
maitres (cf. I, 158, 5), ou les époux des . appelées pour 
cette raison désapatnih, 11,925 115 V, 90:56: VII 85,18: 

On voit parle vers I, 32, 11, que les caux épouses, du Dâsa, 

sont. les eaux célestes retenues par Ahi; et les dieux qu'Indra 

fait trembler quand il les conquiert, V, 30, 5, sont peut- 
être ces dieux malveillants qui semblent parfois se con- 
fondre avec les démons eux-mêmes *. } De däsapatnih qu’elles 
étaient, les eaux deviennent, par la victoire d'Indra, arya- 
palnih, X, 43, 8, c'est-à-dire qu'elles ont désormais un mai- 
tre ou un époux honorable, soit Indra lui-même, soit Agni ou 
Soma * 1 a qualification FE düsapalnih, est encore donnée 
aux fürteresses du Däsa, III, 12, 6, avant qu’elles soient 


prises par Indre, cf. VII, 26, 3, à ces forteresses « à la ma- 


trice noire », 4rishnayonih, IL, 20, 7 (ef. Ari ishnagarbhäh, I, 
101. 1), que Je dieu fend, ef. III, 34, 1: X, 47, 4; 99, 7 
pour en faire sortir îles eaux, II, 20,7, et qui sont, tantôt au 
nombre de quatre-vingt-dix, IT, 12, 6, tantôt au nombre 
de sept, VI, 20, 10. Les sept forteresses du Däsa reçoi- 
vent en outre l'épithète « céradi, ibid., dérivée, de carad « au- 
tomne » et «année», que les 4 fishis appliquent également 


aux sept forteresses de Vritra, I, 174, 2 (ci. encore L. 1:31, 4), 


et qui, de quelque facon qu'on l'énténde, doit contenir une 


F 


allusion à l’ordre des saisons, et révèle un mythe naturaliste. # 


Elle rappelle, en particulier, une formule commec elle du vers 
VII, 103, 9, portant que chaque année, à l’arrivée de la saison 
des pluies, les vases de lait chauffés (les nuages) s'épanchent. 
De la « matrice noire » des forteresses du Dâsa, c'est-à-dire 
du nuage ou du réservoir caché des eaux et de Ja lumiere, il 
faut rapprocher la « matrice » où Indra a «fendu » les Dasyus, 
I, 63, 4, et le séjour où, comme nous le verrons, la prière 


1. Agni aussi conquiert les vaches, les eaux, la lumière, en frappant les 
Dasyus, en chassant les ténèbres avec la lumière, V, 14, 4. Soma à fait la 
lumière du jour en triomphant du Dasyu, IX, 92, 5. Indra et Vishzu com- 
battent le Däsa pour faire apparaitre Le soleil, l'aurore et le feu, VIT, 99, 4. 

2. Voir plus haut, p. 192. 

3. Voir plus haut, p. 47. Agni donne aussi aux aurores un époux hono- 
rable, VIT, 6, 5, qui n’est peut-être autrt que lui-même. Cf. encore l'emploi 
de l'épithète cérapatnih, I, 174, 3. 
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découvre le Dasyu, I, 104, 5, pour le livrer à Indra. Enfin les 
« femmes » que le Dâsa prend pour «armes » dans son com- 
bat contre Indra, V, 30, 9, cf. X, 27, 10, sont sans doute les 
eaux ou les aurores]| les éléments femelles des phénomènes 
célestes, tant qu’ils restent en sa puissance, enfermés dans 
ses forteresses. 

C’est seulement en étudiant la légende particulière de 
Namuci, que nous pourrons insister sur la signification mythi- 
que de Ia « tête » ie Dâsa, IT, 20, 6, brisée par Indra, IV, 
18, 9, cf. X, 171, 2. Mais on nous eo die sans peine dès 
maintenant, que Île le an à «trois tètes » et a six yeux, X,99, 6, 
ne peut être qu'un démon. Les trois têtes du démon peuvent 
correspondre aux trois mondes, comme les trois têtes d'Agni 
et de Soma. Comme les femelles d’Agni et de Soma, les vaches, 
et plus généralement les femelles “du Dasa, paraissent être 
aussi parois au nombre de deux, V, 30,9, ou de trois, I. 174,7 

: Non seulement les mots däsa et asie désignent des oc 
aussi ou même plus souvent que des ennemis humains, mais je 
crois que, comme le nom de vrira, c'est dans leur emploi 
mythique qu'ils trouvent leur meilleure explication. :A côté 
de ces mots, la langue véaique pr ésente des formes verbales 
dont les unes ont au présent l'& long et les autres l’a bref, 
et qui doivent probablement être rapportées à une même 
racine comme les deux substantifs eux-mémes. Les premie- 
res sont les moins instructives, parce qu'elles ne sont usitées 
qu'avec le préfixe abhi (abhi-däsali, etc.) auquel elles peu- 
vent devoir leur sens, d'ailleurs assez vague, d'« attaque », 
ou d’« entreprise hostile ». Au contraire celles qui ont l’a 
bref (dasyali, dasat, cte.) ont un sens très bien déterminé. 
On les emploie avec une négation pour dire que les richesses 
des hommes pieux ne s’épuisent pas, V, 94,7; X,117, 1. 
que les faveurs des dieux sont intarissables, 1, 11,3; 62, 12; 
121,15; 139, 5; VIII, 43, 33, que l’amrita, c'est-à-dire le 
breuvage céleste, coule toujours à flots, VI, 37, 3, ou dans le 
langage préféré des {ishis, que les «vaches» des dieux 
sont toujours bonnes laitières, 1, 135, 8; V, 55, à. 
Qu'on rapproche de ces derniers emplois une formule comme 
celle qui dit du Père androgyne, si souvent assimilé à un 
démon, que tantôt il est stérile, et tantôt il enfante, VIT, 
101,3", et ou comprendra que Ie Dasyu, et par suite aussi 


4. Voir III, p. 26. 
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le Dâsa, a dù être à l’origine celui qui est toujours stérile, 
celui qui retient le lait céleste attendu par les hommes. 

Pour en revenir à l'opposition des noms de Dâsa ou da 
Dasyu et d’Arya, nous remarquerons que kes premiers dési- 
gnent encore clairement des démons dans plusieurs passages 
où l’Arya figure comme protégé d’Indra, et comme profitant 
de la victoire que le dieu remporte sur eux. 

Tels sont ceux où ces noms génériques sont déterminés 
par l'addition d'un nom propre de démon, tel que Cushna, 
X, 49, 3, Tväshtra, IT, 11, 19, et ceux où le résultat de la 
victoire remportée sur les Dasyus par Indra !est la conquête 
du soleil”, III, 34, 9. Dans les vers V, 34, 6 et X, 138, 5, 
l'Arya qui triomphe du Däsa paraît être Indra lui-même, et 
dans le second au moins, ce Däsa est un démon, portant le nom 
particulier de Pipru. Cette.attribution à Indra dunom d'Arya, : 
qui sert aussi d’épithète à la lumière, X, 43, 4, nous fait bien 
sentir l'étroit rapport conçu par lés'Rishis védiques entre les 
combats que ce dieu livre aux démons dans le ciel, et ceux 
qu'ils livrent eux-mêmes aux Däsas, c'est-à-dire aux démons 
terrestres. C’est ainsi qu'une formule comme celle du vers 
I, 103, 3, où Indra est représente favorisant les Aryas, lan- 
çant un trait sur le Dasyu et « brisant les forteresses du 
Dâsa », si elle peut s'appliquer à des ennemis terrestres, rap- 
pelle au moins par le dernier trait que le combat d'Indra 
contre les démons est le prototype de ceux qu'il peut livrer 
sur la terre, L'emploi même du mot varna « couleur », qui a 
pris plus tard le sens de « caste », pour désigner la race des 
Dûsas, If, 12, 4, cf. 1, 104, 2, ou la race des Aryas, II, 34, 
9, s’il peut suggérer l'idée d'une différence de couleur entre 
les Aryas et leurs ennemis humains, rappelle aussi, d'une 
part, les amis « blancs », c'est-à-dire lumineux, d'Indra, 
I, 100, 18, ct de l’autre les démons des ténébres, les races 
noires dont il triomphe, IV, 16,14, cf. II, 31,21. On dit 
d'Indra qu'il « cache »”cette « couleur » des Dâsas, IT, 12, 
4, comme on dit del’aurore qu’elle « cache » les ténèbres, 
VII, 80, 2, cf. IV, 51, 9. 

Si l'opposition du nom d'Arya ne suffit pas à elle seule pour 
écarter l'interprétation des noms de Däsa et de Dasyu dans le 


1, C'est aussi en chassant les Dasyus qu'Agni, VII, 5, 6, et les Acvins 
1, 1417, 21, font apparaitre la lumière pour l'Arya. 
2. Voir cependant plus haut, p. 189. 
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sens mythique, je ne crois pas en revanche que celle du nom 
de mnänusha, I, 103, 4, ou'l'application au Dasyu ou Dâsa du 
terme négatif a- -mänusha x; 22, 8, suffise pour imposer cette 
interprétation.Le mot nénusha « homme » signifie propre- 
ment descendant de Manus, c'est-à-dire de ce personnage, 
appelé aussi Manu, qui est; considéré, moins encore peut-être 
comme le père de la race Tiümaine tout entière, que comme 
l'ancêtre du peuple védique "4 Les primitifs manu et 1nanus 
qui peuvent, même au Mkulier, si on les prend alors 
dans le sens collectif, désigner la ice issue de Manu, sont 
souvent opposés aux noms de Dâsa et de Dasyu *, à peu près 
comme le mot érya. Ce dernier est, de plus, rapproché au vers 
I, 130,8, du mot #anu, de façon à suggérer l’idée que l’un et 
l’autre sont des désignations à peu près équivalentes du 
peuple protégé par Indra. se pourrait donc que le Dasyu ou 
Dâsa a-mänusha, X, 22, 8, fût un ennemi « non descendant 
de Manus », mais appartenant pourtant à la race humaine. 
Nous n’entendons parler, bien entendu, que d’une simple pos- 
sibilité.! Le mot amdnusha est appliqué à un Dasyu démo- 
ninque et ennemi des « hommes » au vers VII, 59, 11, déjà 
cité, qui nous montre ce personnage rejeté d’une secousse par 
la montagne « son amie », c’est-à-dire par le nuage*. Il ne 
faut pas oublier non Due que l'ancêtre nomme Manu ou 
Manus est lui-même un personnage mythique *, et que, par 
conséquent, dans’ les formules où les mots HUNU, MUNUS, SON 
opposés au nom de Dâsa ou : de désignant l'adversaire 
d'Indra, I, 175, 3; VIEIL, 87, 6, Val. 2,8, Le protégé du dieu 
peut être de nature on. COMINC SON Cunemi peut 
ètre de nature démoniaque, et l’est en effet au vers II, 20, 7, 
où Indra fend ses forteresses « à la matrice noire » pour en 
faire couler les eaux. 


1. Voir I, p. 69-50. 

9. Ibid. Au lieu de VII, 87, 6, lisez VIII. 

3. La méme :pithete est aussi ‘donnée à des démons particuliers, à Cushaa, 
Fa _. 7, au Dénava, IF, 41, 10, 

. Voir Ï,p. 62 el suiv. Au arguments qui ont été présentés alors à l'ap- 

_ de son ide. ‘ification avec Auni, on peut en ajouter un autre, emprunté à 
un passage dont la citation vieudra ici tout à fait à propos. Il est dit au vers 
VI, 21,11, que les dieux ont rendu Manu inferieur pour le Dasa{seul exemple 
de dat par « bref, cf. dasyu), c'est-à-dire apparemment Font fait descendre 
sur la terre pour comhatire le Dasa. Les dieux dont il s'agit ne pouvant être 
des dieux malveillants, puisqu'ils sout appelés au sacritice en compagnie 
d’'Indra, la traduction « ont rendu Manu iuférieur au Dasa » serait inadmis- 


sible. 
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Au vers I, 130, 8, où le nom de inanu nous a semblé à peu 
prés synonyme de celui d’ drya, les ennemis d'Indra sont dési- 
gnés par le mot avrala « impie », proprement « qui n’observe 
pas la loi »{ Les Dâsas ou les Dasyus eux-mêmes sont souvent 
considérés, non seulement” one des trompeurs, III, 34, 6, 
ct des criminels, IX, 47, 2, mais comme des impies. Ils 
reçoivent comme épithète le même mot avrala, VI, 14,3; 
IX, 41, 2, ou des mots synonymes, et particulièrement le 
terme encore plus significatif d'aynjean « qui ne sacrifie 
pas », de se 11, cf. I, 33,4 ct 5. Au contraire l'Arya 
sacrifie, 1,77. 3; 96, 3; 1, 156, 5; 11, 4, et en récom- 
pense os ses series, est on ss les dieux, I, 59, 2: 
IV, 26, 2; VII 18,7; VIII, 92, 1. Les lois Shoes ces 
lois que D Ds n Seoul pas, recoivent l’épithète drya, 
X,65,11, cf. IX, 63, 14.'«Distinguer les Aryas des Dasyus », 
selon la a. citée plus haut, équivaut souvent, pour Les 
dieux, à distinguer les hommes pieux des impies,! I, o1, 8. 
Mais iei encore il s’en faut de beaucoup que la qualification 
donnée aux ennemis d’'Iudra suffise pour déterminer leur 
nature. Les lois des phénoménces célestes sont, comme nous 
le verrons plus tard!, désignées par les mêmes mots que les 
lois du sacrifice,jet l obscurité qui cache le soleil ést appelée 
apavrala, V, I 6, comme les impies. Ce n'est pas tout. Nous 
savons déjà que l'apparition de la lumière et lépanchement des 
eaux ont été assimilées à un sacrifice célébré par les dieux ou 
par les ancêtres divinisés : par ppostion A ces sacrifica- 
teurs divins, il était naturel que les démons qui retiennent 
les eaux et la lumière fussent regardés comme des impies. 
L'attribution de ce dernier caractère aux Däsas ou Dasy us 
n'est donc pas par lui-même, une raison suffisante de croire 
que les ennemis ainsi qualifiés soient des ennemis humains. 
Aux vers I, 175,3; 1V,16,9; X, 22, 8, si le Dasyu impie était 
un. mortel, comme j'en ai admis la possibilité pour le dernier 
passage, bien qu'il y soit appelé en outre amänusha?, il vst tout 
au moins intentionnellement rapproché, Ï, 175,4; IV, 16, 10- 
12; X, 22, 7, d'un être essentiellement démoniaque, Cushna. 
Il faudrait citer en entier l hymne I, 35. Le nom de Dasyu y 
revient trois fois, aux vers IV, VITetIX, la seconde fois comme 
celui d’un ennemi qu’Indra a fait tomber du ciel en le brûlant. 


1. Quatrième partie, chap. HI. 
2. Ci-dessus, p. 214. 
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20 ; T1, 1: 85, 1; 88, 48 ; 91, 4: 97, 10; 104, 6; 110, 12 
cf. X, 06 4: 76, 4, à Brihaspati, II, 23, 14; X, 103, 4 ; 
182, : 

APRES Indre est aussi invoqué contre eux,non seulement 
en compagnie d’Agni, I, 21, 5; VII, 94, 12, ou de Soma, . 
104, (en entier), mais aussi seul, I, Le 11; 153,2; 3 et 5 
IIT, 30, 16 et 17: VI, 18,10; 21, 7; 45, 18; VIX, 21,9; x 
89, 14: 120, 4; 152, 3, ch I, 129. 9. des en effet, est, 
comme les autres dieux, l'ennemi de la tromperie et des trom- 
peurs, 1, 1:33, let IV, 23, 7, et il n’est d’ailleurs pas impos- 
sible que le nom de rakshas au moins ait désigné à l’origine 


re 


‘des démons analogues à ses ennemis ordinaires, des « gar- 


dicns » avarces * des trésors célestes. 

D'autres noms, également communs à l’ennemi réel, hu- 
main, et au démon, sont ceux qui, du Le ATIVÈMS, araru, 
ardvan, .arûti, ardlvan, arûdhas*, etc., significnt précisé- 


1. Plus rarement à d'autres dieux, VIT, 38, 7, aux Maruts, J, S6, 9; 
VV: . 19, aux Acvins, VI, 63, 10: VIL, 73, 4: VIII, 22, 48, 85, 16, cf. 
90, &, " un V,83, 2, à Savibri, 1, 35, 10, aux Adityas, VI, 62,8, cf.9; 
\ III, 4 8,13: 47, 12: X, 132,2, Au vers X, 97, 6, c'est le prètre lui-même qui 
est ne Lie de Rakshas, 

2..Le nom de no. Re Le fois rapproché des mots désignant 
l'avare {voir ci- après) Îl, : Hs VIE 35 VIII, 49,10. Remarquons encore 
que les Rakshas et les Y . Uias . des êtres ténchreux, VII, 104, 17- 
18 et passim, que détruit le soleil, 1, 191, 

. Voir Grassmann, s. 0. Un des norns les plus fréquents de l'ennemi, 
art, 4 |A même origine et vient, comme l'entend M, Roth {s. ».), de # privatif 


‘él de ri, forme f faible de la racine r4 « donner ». Ainsi s'explique la décli- 


natson de ce mot qui fuit au génitif singulier et à do pluriel aryah 
(et mème à l’accusatif singulier aryem, au vers VISI, 33, 14 où se rencontre 
une construction paralactique assez fréquente dans Le eau Le mot 
siüi-ri, désignant résulièrement l'homme riche qui sacrifie et récompense digne- 
ment le prétre, parait être formé de [4 méme manière avce la particule si- 
et signifier proprement &« qui donne bien », quoiqu'il suive dans sa déclinai- 
son Panaltogie des thèmes en 1 (le mot aré lui-même fait au datif singulier 
aroye, et à l'accusatif aime en même temps que aryan).Les deux mots 
art et siri semblent méme inmtentionuellement opposés, l'un dans le sens 
d'« avare », Pautre dans le sens de «€ libéral », au vers 1, 73, 5 (ef. VIL 60, 
19,.où s#ri est remplace par »xaghavan). On ne peut en tout cas négliger 
l'opposition du mot ri et des mots Vacräms, do LE différents pas- 
sages, 1, 81, G; IT, 8, 2: VIII, 24, 22, cf. I, 81. 4, 9 23, 3, 111 Ia comhinai- 
son fréque nte du mot a i avec le mot, aräli, IV, 50, 1 5 VI, 46, 27; 48, 16, 
59, 83; VII, 83, 53; VIII, 39, 2: X, 133, 8, cf. IX, 79, 3, afin la formule 
Sue rfyo aryah « les de celui qui ne Fra pas », IV, 4, 6, 

NI T4, 506, 5 5'CL. 9. Ce sont ces richesses-là que les dieux dis- 
. aux sacrifiants “es nu 4 celui qui est, selon l'expression des 
vers [, 184,1 et 185, 9, « plus Hhéral que celui qui ne donne pas », aryah 
sudister ah. L'éty mologie que nous adoptons pour le mot art dans le sens 
d' «ennemi » ne nous oblige pas d’ailleurs à supposer, comme le fait M. Roth, 
un homonyme d'origine différente pour expliquer les passages où l'ari est un 
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ment « avare », littéralement « qui ne donne pas »/On verra 


qu’un des noms de l'avare, le mot pani, est devenu L appella- 


tion mythique d’une Houpe de démons combattus par Indra. 
Celui qui ne donne pas est, sur la terre, l'homme qui n'offre 
pas de sacrifices aux dieux, cf. I, 150, let 2; V,61, 6; VIII, 
11, 3, ou qui ne récompense pas généreusement les prètres, 
et dans le ciel, Ic démon qui retient ja lumière et la pluie. 
Ainsi, l’épithète aprinatah, par exemple, jointe au nom de 
Dasyus, V, 7, 10, ne peut servir à déterminer s'il désigne 
des ennemis réels ou des ennemis mythiques. 


S III. AUTRES ENNEMIS D'INDRA 


À Dans un certain nombre de passages où les ennemis d’In- 
dra ne sont désignés; ni par les noms génériques de Vritras, 
de Dâsas ou de Dasyus, ni par aucun des autres noms aux- 
quels nous devons consacrer uue étude spéciale, des traits 
analogues à ceux qui ont éte dé] a relcvés ne permettent pas 
de douter que/ces ennemis soient des démons.\Ainsi, ce sont 
certainement des ë être mythiques que le dieu combat « en 
“naissant », VIII, 85,16: X, 118, 43 120, 1,cf. V, 32,3 et 
VIIL, 45, 4; 66, 1-3. 

.C'en est un encore, qui était couché sur les eaux et qui 
s'était emparé des deux mondes, VIH, 6, 16 et 17,: quand 
Iodra l'a fait rentrer dans les binébr es, Cf. V,: . . qui sont 
d’ailleurs son elément, et le milieu où il «croit », cf. éüéc., 6. 
J'en dirai autant de celui qui«croissait» et k allait ne le 


pieux serviteur des dieux. En effet, il faut remarquer que les personnages 
ainsi désignés sont, non pas les sacrifiants, mais les prètres, les FHRDIsEES 
cf. 1,9, 10; VI, 3 et VIIL,.83, 3: I, 186, 3 et VIII, 1, 22; 1, 416, 6: 118, 9 
et IV, 38, 2; E, 3; 122, 14 et \, 148, 3, les a préposés » au saurifice, 
V1, 28, 7, ceux qu louent, non ut les dieux, mais les riches qui les 
emploient, comme leurs bienfaiteurs, V, 34, 9: VII 64, 3; VIT, 19, 36 ief. V, 
33, 6, où le génitif «ryah parait étre le résime du verbe passif, 8e pers. sing., 
stushe;. L'opposition déjà signalce des mots art et sirt se rencontre dans 
des passages où le premier désigne les prètres, le second dGésiwnant, soit les 
sacrifiants, VI, 25,7; 45,33; VIL, 92,4, cf. V,33, 6 et $, soit les dicux, 1, IS6, 8, 
«ui les récompensent. Je crois donc que le mot ari a signifié par opposition 
à suri, non seulement « avare », mais « pauvre », et qu'il à pu designer ceux 
qui « ne donneut pas » parce que leur rôle est de « recevoir ». Peut-être 
mème le compose doit-il ètre considéré comme possessif, le second lerime ri 
étant pris substautivement dans le sens de « richesse ». Ce serait alors le 
. de « pauvre » qui serait primitif, et le sens d'« avare » qui serait 
erivé. 


ie 
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Jigarti est l” « avaleur » qu'Indra « avale», V, 29, 4, 
comme nous aVONS VU qu "il « env eloppe » Vritra « l’ envelop- 
peur », et qu’il dévore le même Vritra ou Ahi *. Ce sont sans 
doute anssi les eaüx ou’les aurores qui avaient été « avalées », 
englouties, dérobées par Jigarti. Le nom d'Açna, désignant 
encore un démon frappé par Tndra * , II, 14,5 ; 20, 5, a un sens 
analogue : il signifie « dévorant »*. 

Ar buda est un autre ennemi d’ Indra que ce dieu renverse, 
II, 11, 20 : 14, 4, qu'il écrase sous son pied, tout grand qu'il 
est, 1, 51, 6, et sur lequel il conquiert des vaches, VIIT, 3, 19, 
qui doivent être des animaux mythiques, puisqu'elles sont 
appelées en même temps les vaches de la montagne, c’est-à- 
dire sans doute, du nuage. Cette montagne ne diffère proba- 
blement pas si « sommet » d’Arbuda, également couquis par 
Indra, VIII, 32, 8. Enfin le vers X, 67, 12, fait mention du 
« grand océan . en même temps qu'il représento Indra fen- 
dant la tête d’Arbuda. Ces détails suffiraient pour nous révéler 
dans Arbuda un démon, proche parent de Vritra et d’Ahi qui 
sont d'ailleurs nommées avec lui aux vers VITE, 3,19; 32,26; X, 
67, 12, lors même que le sens propre de son nom ne serait pas, 
comme l’admet M. Roth (s. v.) et comme il y a d'assez bonnes 
raisons de le croire, le même que celui d’aki, c'est-a-dire 
« serpent ». Le trait du vers VIII, 32, 26! « Indra a tué 
Arbuda par le froid » confirme l'interprétation naturaliste de 
ia légende d'Arbuda, mais est trop isolé dans le Æig-Veda 
pour qu'il y ait Heu de nous y arrêter.: 

Le nom d'Ahiçuva parait renfermér le nom même d’Ahi 
(qui’se rencontre aussi avec l4 long). Il désigne en tout cas 
ul personnage pue nommé en compagnie de différents 
démons, VIII, 32, 26, qu'Indra combat pour délivrer les 
eaux, a 2 D'après le vers VIII, 66, 2, cf. 1, c’est un des 
premiers ennemis que le dieu doit combattre en naissant et 
que sa mére lui nomme {Enfin le vers X, 144, 3 (cf. 4 où 
figure le nom même d’Ahî) paraît lui attribuer dans le my the 
célèbre du vol du Soma par l'aigle un rôle analogue à celui 
de Kricânu*, et plus généralement du gardien du breuvage 


4. Voir plus haut, p. 205. 

2, Et par Agni, VI, #4, 

3. L'épithèete atrin « dévorant » est aussi appliquée aux différents démons 
«(Grassmann s.v.). Sur le mot agna, voyez encore III, p. 8. 

4, Vol. II, p. 30. 
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céleste, considéré tantôt comme comme un dieu d’un carac<" 


tère équivoque !, tantôt comme un pur démon.| 

Dans deux des quatre passages où il figure, le nom d’Ahi- 
quva est immédiatement précédé de celui d’urna väbha, Es f 
32, 26; 66, 2. C'est aussi dès sa naissance, VIII, 66, 
qu'Indra combat cet. autre personnage dont le nom 

encore au vers II, ion 18 dans une énumération de démons. 
Ce nom estfun patronymique dérivé de ürnaväbhi « araignée» } 
(masculin eï sanskrit), proprement « qui tisse . la laine ».7 
La laine tissée. par. le père d'Aurnaväbha est sans doute 
celle dont se revètent Indra, IV, 22, 2, et ie Maruts, | 
V,52, 9, c'est-à-dire la nuée, cf. IF, 30, 3{C cequir nous ramène 
toujours à l'idée d’un ‘démon. des eaux. n . 

Est-ce aussi parce qu'il est revêtu de la laine du nuage que 
le démon aux 99 bras, frappé par Indra au vers II, 14, 4, 
recoit le nom d'Urana dont le sens propre est « mouton Re 
Une autre explication serait encore possible. Nous étudierons 
plus tard * un mythe où ce sont les Somas qui par aissent être 
représentés par des moutons que dévore la pierre du pres- 
soir représentée par une louve. Il se peut aussi que Ie rmou- 
ton frappé par Indra soit un Soma qui se dérobe à l'attente 
des hommes ou du dieu lui-même, et qui se trouve ainsi 
prendre un caractère démoniaque. 

Remarquons encore à cc propos qu'un personnage nommé 
Navavästva « qui a neuf séjours », c'est-à-dire sans doute 
« présent dans les neuf mondes », figure tour à tour dans les 
hymnes comme un ennemi d Indra, x, 49, 6, et come un 
auxiliaire qu'Agni conduit contre le Dasyu, I, 36, IS, ou 
comme une conquête d'Indra qui le rend à son pere, VI, 20, 
11. Ces contradictions s'expliquent, comme celles que nous 
reléverons encore dans la légende d'autres personnages, par 
une confusion du feu ou du Suma avee le démon. Le dernier] 
trait pourtant est obscur. Ordinairement le Père mythique est. 
l'ennemi d'Indra et de son propre fils, quand ce fils n as ; 
sume pas lui-même un caractère démoniaque *. L 

Le nom d'un autre. ennemi d'Indra rappelle le combat que 
nous le verrons livrer ainsi au Père, que dis-je ? à son propre 
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père, car lui aussi est uu dieu fils. C’est le nom de Padgribhi, 


4. Par exemple Tvashéri qu'Indra combat aussi en naissant, IT, p. 58. 
2, Vol. II, p. 6 et suiv. 
3. Voir II, p. 63, note 2; cf. note 4! 


Sur. 


\. 


X, 49, 5, qui signifie, non pas comme le veut M. Grassmann 
« saisissant », mais « "SAÏSI » OU « qui peut être saisi par les 
pieds SALE Indra? en effet, ti tue son pére en le prenant par les 


Diéds 7. _  <” 
dre en terminant que le démon combattu par Indra 
reçoit dans l'hymne I, 52, aux vers V et XIV, le nom de sva- 
prishti « qui a en sa possession la pluie ». Où verra dans 
la Jégende d'Atri qu'il porte aussi celui de svarbhanu. Ce 
“dernier nom signifie « qui à l'éclat de la lumière » ou « du 
soleil », non pas en ce sens que le démon serait brillant comme 
le ol ou selon une conception dont on ne trouve guére de 
traces dans le Rig-Veda*, représenterait le soleil lui-même, 
considéré comme malfaisant en temps de sécheresse : Svar-- 
bhânu avait au contraire obscurci le soleil, si bien que les 
êtres étaient « comme un insensé qui ne sait plus où il est », 
V, 40, 5. C’est quand Indra l’a frappé qu'Atri retrouve le 
soleil caché par les ténèbres « contraires à la loi », ébid. G; 
8 et9. Le démon ainsi désigné est donc! « celui qui a en sa 
possession le soleil » Son nom et celui de Svavrishii expri- 
ment les deux sortes de phénoménes attribués à la puissance 
_malfaisante de l'ennemi mythique d’Indra, la sécheresse et 

si obscurité. 
Nous reéfrouverons d'autres noms de démons dans l'étude 


que nous consacrerons aux protégés d'Indra et aux exploits 
qu'il accomplit pour eux. 


A, Cf. durgribhi. 
2, Il], p. 60. 
3. Voir I, p. 6; et plus bas, la légende de Kutsa et de Cushna. 


CHAPITRE II 


L'ACTION DU SACRIFICE SUR INDRA 


SECTION PREMIÈRE 
LE SACRIFICE EN GÉNÉRAL 


On a vu dans le chapitre précédent, que les dons que 
l'homme attend des dieux, et particuliérement d’Indra, sont, 
ou les trésors célestes, sous la forme des éléments naturels 
étudiés dans la première partie de ce livre, ou des biens ter- 
restres dont les mêmes éléments sont comme les prototypes 
mythiques. Ces dons, quand ils viennent d'Indra, sont, en 
raison de son caractère de dieu guerrier, considérés le plus 
souvent comme un butin, comme le prix des victoires que le 
dieu remporte, soit sur les démons proprement dits, soit sur 
les démons terrestres, c’est-a-dire sur les ennemis de ses 
adorateurs. Nous avons maintenant à étudier quelle est, dans 
cette conception des rapports de la terre avec le ciel, le rôle 
du sacrifice. Il ne peut plus être question, comme dans la 
première partie, même pour l'acquisition des trésors céles- 
tes, d’une action directe exercée sur les éléments des phéno- 
mènes par les éléments quileur correspondent dans le culte. 
Les éléments des phénomènes, en effet, ne sont plus ici con- 
sidérés comme indépendants, et le dieu intervient comme 
un intermédiaire nécessaire entre eux et le sacrifice. C'est 
à lui que le sacrifice s'adresse, et la libation que, dans ses 
rapports avec les éléments, soit du culte, soit des phéno- 
mènes, nous n’avions pu, sans une sorte d'abus de termes, 
appeler « offrande », va enfin mériter un peu mieux cette 
appellation. Mais il y aura loir encore, au moins dans la plu- 
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part des cas, de la présentation de cette offrande à un pur 
acte d'hommage. 

Ce n'est pas que dans plus d’un texte, les avantages que 
procure le sacrifice ne paraissent considérés, selon la con- 
ception qui nous semble le plus naturelle”, comme une ré- 
compense accordée par la toute-puissance du dieu à la bonne 
volonté de l’homme. Cette idée d’une récompense librement 
octroyée suffit parfaitement à rendre compte d’un grand nom- 
bre de formules qui promettent sécurité, nombreuse descen- 
dance, richesse, gloire, en un mot tous les biens, à commen- 
cer par la fortune de l’impie, IX, 23, 3, à ceux qui offrent 
le sacrifice aux dieux, II, 23, 4; 26, 3; III, 59, 2; VI, 4, 4: 
68,5; 70, 3; VII, 59,2; GI, 4 82, 7; 100, 1, et passim. 
J'en dirai autant de celles qui, dans un largage plus imagé, 
nous montrent les dieux « oignant » le sacrifice d’une douce 
liqueur, I, 188, 2, y « mêlant » cette liqueur, I, 34, 3; 47, 4; 
142, 3; IX, 107, 6, c’est-à-dire sans doute, au moins à 
l’origine, répondant au sacrifice par le don de la pluie, cf. 
X, 68, 4, et I, 157,2; VIIL 5, 6 *, ou encore «revêtant de 
richesse l'hymne de louange », VI, 35, 1, cf. I, 61, 16; I, 
34, 5, et de beaucoup d’autres du même genre. Indra, en sa 
qualité de dieu guerrier, récompense surtout le sacrifice par 
la victoire‘. Il donne la force à celui qui lui offre le Soma, 
IV,24, 7, cf. VII, 32, 6. On obtient par le sacrifice la force 
même d'Indra, éndriya, IV, 24, 5. Il secourt dans le combat 
ceux qui sacrifient contre ceux qui ne sacritient pas, X, 49, 1, 
ceux qui pressent le Soma contre ceux qui ne le pressent pas, 
V, 34, 6, cf. VI, 44, 11. Ses suppliants l’invitent à frapper 
celui qui ne presse pasle Soma, et lui demandent les riches- 
ses de cet impie, I, 176, 4, cf. I, 81, 9; 103, 6; VIL 19, l; 
VIE, 45, 15. Le roi chez lequel Indra boit Ie Soma est vain- 
queur de tous ses ennemis, V, 37,4 et 5. Les vaches dont le 
lait sert aux sacrifices célébrés on son honneur ne sont jamais 


4. Ht qui peut tres bien avoir été en eflet la plus ancienne, méme pour 
les Aryas. Il est entendu que nous réservons toutes les questions chronolo- 
giqties que peut soulever notre étude. 

2. Ces formules se rencontrent surtout dans les hÿmnes aux Acvins. Il est 
aussi question dans . d'entre elles d'un « fouet qui donne une doute 
liqueur », 1,22, 3; 157, de. nes represente peut-être le vent qui siffle er 
chassant les nuages, ct 1, ; V, 83, 3, s'il n'est pas là simplement 
pour rappeler le char sur te Le Ac vins apportent les dons qu'ils destinent 
aux hommes. 

3. Voir plus haut, p. 178, 
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dérobées, VI, 28, 3 et 4. N'oublions pas que celles qu'il donne 
lui-même à ceux qui lui offrent le Soma, I, 81,7, peuvent être 
les vaches cachées, I, 121, 4, de l’atmosphére et du ciel, c'est- 
à-dire les eaux ou les aurores, et que l’impie ou « l’avare » 
auquel il les enlève peut être le démon qui Tetient les tré- 
sors célestes !. _. 

Il y a aussi tel passage où l’on trouve exprimée La 
croyance que les dieux tiennent compte, et des moyens, et de. 
l'intention du sacrifiant. Indra ne punit que chez le «riche » 
l'omission du sacrifice du Soma, X, 160, 4, cf. IV, 25, 7: 
VIII, 45, 15, et Agni agrée sans doute cette excuse, touchante 
dans sa simplicité, VIIL 91, 19 : « Je n'ai pas de vache... et 
cependant, malgré m: | pauvreté, je te présente mon éfrandess 
D'autre pere la protection d'Indra n’est promise, au vers 
X, 160, 3, qu’à celui qui lui offre le Soma « volontiers » et 
« de tout son cœur », à celui qui « l’aime », deva-l&mah, cet 
l’auteur du vers VIIE, 11, 4 croit qu’'Agni « ne goûte pas le 
sacrifice du mortel trompeur, même quand il est près de lui ». 
Nous reviendrons dans la quatrième partie sur le prix que les 
dieux attachent à la sincérité”, ct plus généralement sur la 
portée morale des croyances védiques. Mais nous y verrons 
aussi que les attributs d’une providence rémuncratrice du 
bien, et surtout ceux d’une providence vengeresse du mal 
sont ordinairement réservés à un groupe particulier de divi- 
nités. Dans le culte des autres dicux, et particulièrement dans 
celui d’Indra, les rapports de la terre avec le ciel ont, sauf 
d'assez rares exceptions, un caractère singulièrement moins 
clové. 

Tout d’abord, le prix que l'homme espere de son sacritice, 
lors même qu'il le considère comme une récompense que la 
divinité lui accorde par un acte volontaire et Libre, somble 
être le plus souvent que le salaire de l'offrande matérielle, 
c'est trop peu dire, de l’offrande réellement consommée par 
le dieu auquel elle est destinée, Nous ne nous arrêterons 
pas à établir l'idée que l’offrande sert effectivement «d'ali- 
ment ou de breuvage aux dieux.' il n'est pour ainsi dire pas 
d'hymne où elle ne soit exprimée, et on peut voir, ea ouvrant 
le dictionnaire à l'artice gd € manger », et surtout à l'ar- 
licle pt « boire », l'usage que font les Atishis de l'impé- 


1. Voir p. 215-2IK. 
2. FIT, p. 479 et suiv. ! 
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ratif de ces verbes dans leurs formules d'invocation. Nous 
nous bornerons à signaler une conséquence assez curieuse 
de cette conception toute matérielle du culte. Les dieux ne 
pouvant, tout dieux qu’ils sont, consommer qu'une offrande 
à la fois, un des principaux soucis des sacrificateurs est la 
concurrence dont ils se sentent menacés par d’autres sacri- 
fices qui seraient offerts en même temps que le leur. De Ii 
les formules si souvent employées dans les hymnes à Indra! 
pour inviter le dieu à négliger, non seulement le sacrifice de 
l'ennemi, IV,29, 1; VIIL, 33, 14 cf. 15; 54, 9; 55, 12, cf. 
34, 10, du méchant, VIII, 32, 21, mais tout sacrifice autre 
que le leur, I, 7, 10; X, 89, 16. En effet, et bien que les fa- 
veurs d'Indrase ramifient comme les prières des hommes, 
VI, 44, 6°, les Æishis craignent que le dieu, invoqué en tant 
de lieux divers, II, 18,7; III, 40, 9; VIIL, 1,5, cf. 4; 4, 1, 
ne sc laisse retenir par d’autres sacrificateurs, IT, 18, 3; II, 
35,5 ; 41,8; 45, 1 ; VII, 22, 6 ; VIII, 2, 26 ; X, 160, 1. 
Heureusement, Indra entend de loin l’invocation, VI, 38, 2, 
et ne se laisse pas tromper par les désirs, par les prières, 
qui, selon une expression que nous retrouverons plus loin, 
sont ses « cochers », [, 55, 7, c’est-à-dire cherchent à le 
diriger vers d’autres sacrifices. Citons intégralement quel- 
ques formules. X, 112, 7: « On t’appelle et l’on te pré- 
sente des offrandes en beaucoup de lieux : que nos Hba- 
tions soient pour toi les plus savoureuses!  Puissent- 
elles être celles que tu goûtes! » VII, 28, 1: « Tous 
les mortels t'appellent, chacun de leur côté : n'écoute 
que nous! » VII, 832, 1 : « Que nul prêtre ne te re- 
tienne loin de nous; si tu es loin, accours à notre fes- 
tin, etsi tues près, écoute-nous! » VIII, E4, 1 : « Que tu 
sois, à Indra, appelé par les hommes à l'Est, à l'Ouest, au 
Nord, ou au Sud, viens vite vers nous sur tes chevaux ra-, 
pides !»Un Rishi se demande, avec envie sans doute, quel est 
Je prêtre chez lequel Indra séjourne et dont il goûte l’offrande, 
VIII, 53, 7-9, cf. IV, 25, 1-38; VI, 21,4; VII, 3, 13-14 ° 
Un autre affirme qu’il préfère son sacrifice, IV, 20, 3. Un 
bon moyen de mériter cette préférence est naturellement de 


1, Elles ne sont pas rares non plus dans les hymnes aux Acvins, Voir cn 
particulier les vers IV, 44,5; VIT, 69,6; VII, 8,8. É 

2. Voir I, p. VII. 

3. À moins que Ces passages ne trahissent seulement le désir d'emploser 
les rites les plus efficaces. Voir craprès, p. 229, 
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prévenir ses concurrents, en commençant le sacrifice de 
grand matin. Le prêtre peut alors inviter hardiment Indra 
et Vâyu à négliger « ceux qui dorment vs 185,7. Les 
dieux en effet n'aiment pas ceux qui dorment", VIII, 2, 18, 
ot c'est en « s’éveillant » qu'on atteint Indra, V, 30, 2. 
Il est dit en propres termes au vers Îl de l'hymne V, 77 aux 
Acvins : « D’autres que nous offrent le sacrifice, et le pre- 
mier de deux sacrifiants est celui qui obtient le plus. » 
* C'est sans doute dans la même pensée que l'auteur du vers 
VI, 41, 4 adresse à Indra ces paroles : « Le Soma pressé 
vaut mieux que celui qui ne l’est pas. » Mais le choix des 
rites n’est pas non plus indifférent et cause aux Aryas védi- 
ques des préoccupations dont les hymnes portent souvent la 
trace, IV, 23, 1-5; 24, 1: VII 29, 8, et passim ?. Il 
importe surtout que le prêtre ait l'oreille du dieu, cf. IV, 23, 
1; VI, 21, 4 : les Vasishthas ont autrefois attiré Indra de 
bien loin ; ils Jui ont fait négliger la libation qui lui était 
offerte, et ont obtenu la préférence pour la leur, VII, 33, 2. 

Cette conception de l'offrande comme un aliment ou un 
breuvage réellement consommé par les dieux fait en somme 
du sacrifice et de sa récompense un échange de bons offices 
entre la terre et le ciel. C'est toujours, sous une autre 
forme, l’idée que nous avons déjà vue exprimée au vers 
1, 164,51 : « Les nuages récréent la terre ; les feux récréent 
le ciel. » Agni garde son rôle dans ce nouvel échange, quoi- 
qu'il ne soit plus qu’un intermédiaire portant les offrandes 
aux dieux ct la richesse à leurs adorateurs, VII, 9, I. 

Les offrandes elles-mêmes sont des richesses, les richesses 
terrestres, cf. III, 55, 22, qu'Indra recueille en même temps 
que les hommes recueillent ses bienfaits, X, 111,10. Aussi la 
faveur du dieu paraît-elle souvent attendue, moins comme 
une récompense, que comme le payement d'une dette con- 
tractée par l'acceptation de l'offrande. Le sacrifice lui était 
dû sans doute : mais l’homme, en l’accomplissant, ne cesse 
pas seulement d’être son débiteur : il devient son créancier. 
Ajoutons bien vite que le crédit du dieu est considérable. 
CIl n’y à personne », s’écrie l’auteur de l'hymne VIII, 
32 (vers XV et XVI), « qui dise : il ne donnera pas. Maintenant 
les prêtres, les préparateurs empressés du Soma ne 

1. Quelquefois « celui qui dort » est purement et simplement l'impie, 


VIII, 86, 3, cf, 1, 53, 4, 420, 12. 
2. Voir ci-dessus, p. 228, note 3. 
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sont plus en dette. (Or) le Soma n'est jamais bu sans 
salaire. » Cependant, si le payement se faisait attendre, 
l’homme saurait bien rappeler le dieu à ses devoirs, car il 
ne lui demande après tout que de faire ce qu'il ferait lui- 
même à sa place, VIII, 14, 1 et 2 : « Si, comme toi, Ô Indra, 
j'étais le seul maître de la richesse, celui qui me loue aurait 
pour amie la vache (serait nourri par la vache céleste), Je 
voudrais lui venir en aide, je voudrais lui faire des dons, à 
maitre de l’aide, à ce pieux adorateur, si-j’étais le maître des 
vaches. » VII, :32, 18 et 19 : « Si j'étais, Ô Indra, aussi puis- 
sant que toi, je voudrais faire des dons à celui qui meloue: 
0 dieu qui découvres les trésors, je ne te livrerais pas à la 
misére. Je voudrais venir en aide à celui qui me glorifie tous 
les jours, etc. » De pareilles mises en demeure sont aussi 
adressées, presque dans les mêmes termes, aux Maruts, 1, 58, 
+et5, et à Agni, VIII, 19, 25 ct 26; 44, 23, Dans les doux 
jremiers passages, le Hishi complète même sa supposition 
en disant aux dieux : « Si j'étais immortel ef que vous fussiez 
inortels, etc. » Quand les dieux ct les mortels ont payé leurs 
dettes respectives, ils n’ont plus qu’à s'adresser « des éloges ! 
réciproques », I, 26, 9. Nous trouvons au vers IV, 42, 10, 
dans une prière qui semble résumer l'idée que l'auteur se fait 
de l'ordre universel, ces rapprochements caractéristiques : 
€ Puissions-nous jouir de la richessé! Puissent les dieux 
jouir de l'offrande, et les vaches des piturages ! » 

Ces textes, en dépit de leur hardicsse, expriment encore 
un sentiment qui a sa valeur morale : car c’est, en somme, 
celui de la justice. Nous en pouvons dire autant de tous ceux 
dont le sens peut se ramener à peu près à notre formule 
«4 donner, donner », comme celui-ci, par exemple, IT, 54, 
3: «Avec cette libation, je demande la richesse, » « Satis 
fais », dit-on à Indra, « ton désir de Soma, et pense ensuite 
à nous faire des dons », I, 54, 9, cf. 55, 7. On met dans la 
bouche du dieu lui-même les paroles suivantes, X, 48, 5 : 
« Demandez-moi la richesse en pressant pour moi le Soma. » 
Et en effet, à chaque fois qu'il est enivré de Soma, il donne 
des troupeaux de vaches, I, 81, 7. 

Mais la conception proprement védique du sacrifice est 
celle qui lui attribue une efficacité nécessaire, une action 


x 
1. On dit aussi d'Indra qu'il « honore » duvasyati, III, 51, 3, leshymnes 
de louange, pour faire entendre qu'il les récompense, 
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matérielle sur le ciel. C’est cette conception que nous avons 
rencontrée dans la première partie sous une forme qui 
ne supposait l'intervention d'aucun personnage divin distinct 
des éléments mêmes des phénomènes et du culte. On va voir 
quelle forme elle prend dans le culte d’un dieu de ce genre, 
et particulièrement dans le culte d’Indra. 

Nous passerons rapidement sur un certain nombre d’ex- 
pressions et de comparaisons curieuses surtout pour leur 
hardiesse, bien que quelques-unes soient en même temps 
assez significatives. Ainsi, les Rishis ne se contentent pas de 
a Indra* à une che VIIL, 54, 8, cf. VIII, 13, 25 ; 
82, 3; Val. 8,7; 6,7, qui vient allaiter son veau, II, 16, 8. 
On pourrait ne voir là qu’une autre expression, assez bizarre, 
ilest vrai, du sentiment exprimé sous une forme, à nos yeux 
au moins, plus naturelle dans tant de passages où le 
dieu est comparé à un père *, VII, 26, 2; 32, 3 et 
26, « le plus père », c'est-à-dire le meilleur « des pères », 
IV, 17,17, et son suppliant à un fils qui « s’attache au bord 
de son vê tement », III, 53, 2. Mais les textes qui rappellent 
que l'antique Rishi Vasishéha a « trait » Indra comme une 
vache au milieu d’un gras pâturage, VII, 18, 4, ou qui nous 
montrent les prêtres actuels appelant Indra « comme une 
bonne vache à lait qu’ils veulent traire 5 », I, 4,1 ; VI, 45, 7; 


1, Et d'autres dieux. Voir, par ne IV, 57, 2. On compare aussi in- 
versement les vaches à Indra, VI, 28, 5. Au vers 16 de l'hymne I, 95 à Va- 
rua, Les vaches sont les prières Le cherchent le dieu « comme un pâturage ». 

2. Ou même à une mère, Me 1,6: 87, 11: carilyades pères et des frères 
qui ne donnent pas, VITI, 1, 6. Le nom de « père » est communément donné 
aux différents dieux Vale Grässmann, Weærterbuch, s. v. pitri). Indra est 
aussi un nid où se réfugie le suppliant comparé lui-même à un oiseau, I,33, 
2, cf, 25, 4. L'image est du moins touchaute. Celle du vers VIII, 45, 20 est 
bien hardie : elle fait d'Indra « un bâton de vicillesse ». Entin nous retom- 
bons tout à fait dans l'étrangeté au vers IT, 16, 8, où les faveurs du dieu sont 
comparées à des épouses auxquelles les suppliants désirent s'unir, au vers 
IV, 20, 5, où Indra lui-même est comparé à une femme et je suppliant à un 
amant, enfin au vers II, 17, 7,où celui qui se compare à une vieille fille, lan- 

suissunt chez ses parents, entend sans doute faire son fiancé du dieu qu'il in- 
voque (ef. encore gr, IL, 14, 3, à amdjir). On dit aussi des dieux en général 
qu'ils ont pour celui qui est pieux un amour de « fiancé », I, 83, 2. Le sup- 
pliant des Acvins est comme une femme parée, VIII, 726, 13: sa parure 
est le sacrifice. Il les invite à venir dans sa demeure, comme une veuve invite 
son beau-frère (à remplacer son époux), X, 40,2. Cf. encore X, 40, 6, et V,52,14. 

3. Au vers VI, 45, 26, d’après lequel Iudra est lui-même Îla Vache pour 
celui qui désire des vaches, le cheval pour celui qui désire le cheval, la fi- 
gure est differente. Elle rappelle celle du vers 1, 175, 6, « Tu es comme les” 
eaux pour celui qui a soif », et signiltie simplement que l’adorateur d’Indra 
trouve en lui Faccomplissement de tous ses désirs. 
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Väl. 4, 4, cf. X, 4, 2 2, semblent bien impliquer que le sacri- 
ficateur dispose à son gré du dieu, qu’il exerce sur lui une 
action matérielle. Indra est aussi un arbre dont les Rishis 
font pousser et mûrir les fruits, IV, 20, 5, ou une « source!» 
de richesse que les prêtres font couler, If, 16, 7. Aïlleurs il 
n’est plus que le seau, cf. X, 42, 2, dont ils se servent pour 
puiser à la source, IV, 17, 16. La faveur d’Indra et de Pûs- 
han est comme une branche d'arbre (chargée de fruits, cf. I, 
8,8,) qu'ils « saisissent », VI, 57, 5. Ils « saisissent » 
Indfx lui-même, X, 103, 6, cf. V, 32, 11, cf. 12; VIL. 

24, 2, et non pas toujours par le bord'de son vêtement, comme 
le fils qui s'attache à son père ? : ce qu'ils empoignent au vers 
X, 47,1, c'est sa main droite, pleine de richesses Indra, et 
avec lui Pûshan, sont encore comparés à des rênes ‘dans les 
mains d’un cocher qui ne serait autre que le prêtre, VI, 57, 6, 
Ou bien Indra est le char où le prêtre « pose”son désir » 
comme il poserait « le pied » dans un char véritable, VII, 
32, 2, cf. VI, 34,2; VIII, 57, 1. Il est encore comparé à une 
« roue » que le chantre «tourne » à la façon d’un « charron », 
VII, 32, 20, pour qu'elle roule ensuite au gré du sacrifiant, 
cf. IV, 31, +4 et IV, 1, 3. Aux vers III, 35, 2 ; VII, 19, 6, le 
prêtre se contente de dire qu'il attelle les chevaux d'Indra et 
l'amène ainsi à son sacrifice. Mais voici qui est mieux. 
Les sacrificateurs « chassent » Indra * comme un « gibier », 
VIII, 2, 6. L'auteur ajoute qu'il font cette chasse « avec 
des vaches » : c'est que les vaches, dans son langage, 
représentent les offrandes ou les prières. L'auteur du vers III, 
45, 1, en exprimant la crainte que d’autres sacrificateurs 
ne retiennent Indra, les compare à des oiseleurs qui 
l’auraient pris dans leurs filets. 

Dira-t-on qu'il ne faut voir dans tout cela que des figures 
hardies? Mais le fait seul de cette hardicsse est déjà assez 
caractéristique. Peu importe que dans le même hymne, et 
quelquefois dans le même vers, le dieu paraisse reprendre sa 
liberté d'action. Le prêtre qui doit, dans le brahmanisme pur, 
subordonner définitivement la puissance du dieu à la sienne, 
ne pousse pas encore ses avantages jusqu’au bout. Mais il ne 
faut pas oublier que nous trouvons déjà dans le Rig-Veda, en 


1. On lappelle encore le « grand lit » de la richesse, I, 4, 10; VIII, 32, 13, 
par où « elle coule ». 

2. Voir ci-dessus, p. 231. 

3. Et les Acvins, X, 40, 4. 


® 
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regard de l'idée que la volonté des dieux est souveraine, VIII, 
20, 17 ; 28, 4, cf. 50, 4; X, 33, 9, des formules telles que 
celle du vers I, 164,35, « Le sacrifice est le nombril du 
monde », et celle, bien plus curieuse encoëe, et d’une clarté 
parfaite dans son étrangeté, du vers VI, 51, 8 : « L'hommage 
est puissant, c'est l'hommage que j'invoque. L’hommage 
supporte la terre et le ciel. Jommage aux dieux! L'hommage 
est leur maitre, etc. ! ». On voit que le prétendu hommage 
devient une sorte detyrannie exercée sur les dieux. L’hymne, 
d'ou nous détachons cette formule, peut être relativement 
moderne, et marquer le dernier terme d'un accroissement 
plus ou moins lent des prétentions sacerdotales. Tous les 
Rishis n'ont pas dit non plus, comme l’auteur du vers IV, 24, 
10 : « Qui veut m'acheter mon Indra pour dix vaches, à la 
condition de me le rendre quand il aura tué ses ennemis ?? » 
Mais la plupart ont prétendu exercer sur lui une action dans 
une certaine mesure indépendante de sa volonté, La croyance. 
à une cOuLE propre des rites _. nous ne saurTons trop u 
\ « rene » du vers VI, 51, 8 n es as ee plus 
extraordinaire que cette sorte d’apothéose du sacrifice qui 
l'introduit dans le ciel et lui donne pour ministres les dieux 
mêmes. 

L'idée du sacrifice céleste, déjà analysée dans la première 
partie, se retrouve dans le mythe d'Indra. C'est à Jui qu'est 
adressé le vers VII, 97, 1, qui oppose formellement le sacrifice 
du ciel à celui de la terre, cf. III, 60, 6. Les formules par les- 
quelles les Rishis l'invitent à quitter pour leur sacrifice le lieu 
quelconque où il peut être, nomment souvent le ciel, l'atmos- 
phère, la mer céleste, etc., parmi les séjours qui pourraient 
le retenir, IV, 21,3; VI, 40,5 ; VIL, 24,3; VIIL I, 18 ; 34, 
13; 86,5 ; Vàâl. ?, 7. Or quelques-unes de ces formules font 
expressément du séjour « suprême » aussi bien que du séjour 
« inférieur » et particulièrement de la mer céleste, un lieu 
où Indra s’enivre, I, 101,8 ; VIIL 54, 2, de Soma, VIIT, 12, 


1. Au vers suivant, l’auteur joue sur le mot hommage, 7mnas, proprement 
« action de s’incliner », en disant qu'il « incline » les dieux vers lui avec ses 
hormmages. 

2. Je ne puis croire qu’il s'agisse là d'une idole d’Indra. C'est bien du dieu 
lui-même que le prêtre prélend disposer à son gré. On peut comparer 
le vers VIT, 1, 5, où le prêtre déclare à Indra « qu'il ne le donnerait pas 
pour cent, ni pour mille ni pour dix mille {vaches) » 
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17, cf. 18, 15. Elles peuvent donc être comparées à celles 

qui nous ont montré les Æishis préoccupés de la concurrence 

que peuvent leur faire d’autres sacrificateurs, avec cette 

différence que le$ concurrents qu’ils redoutent sont ici des 

dieux. Les vers VIII, 12, 16 et 17 sont décisifs à cet égard : 
{ _« Que tu boives le Soma, 6 Indra, chez Vishnu, ou chez Trita 
Aptya, ou chez les Maruts, ou bien loin d'ici, à dieu puissant, 
dans la mer (céleste), donne la préférence au Soma que nous 
avons pressé. » | 

On trouvera plus loin les textes qui renferment la mention 
particulière, soit des divers éléments du sacrifice céleste offert 
à Indra, soit des différents dieux qui lui offrent le Soma ou 
chantent en son honneur des hymnes de louange. Nous nous 
contenterons de citer ici les formules conçues en termes gé- 
néraux. Les dieux ont offert à Indra, « dans les trois coupes », 
te dans les trois mondes, un sacrifice que les 
hommes semblent considérer comme le modèle de celui qu'ils 
lui offrent aleur tour, VIIL, 13, 18; 81, 21. Ce doit être aussi un 
sacrifice céleste que celui qui est «né» en même temps 
qu'Indra, VIII, 78. 5 et 6, et le «sourire » dont il est ques- 
tion dans la même formule, ce sourire qu'Agni fait briller 
dans tous les sacrifices, IV, 7, 3, doit être là le sourire de 
l'éclair, I, 23, 12: 168,8, cf. II, 4, 6. De mème encore, 
le sacrifice qui précède Indra quand il conduit à la victoire 
les armées des dieux. X, 103, 8, cf. 9, pourrait bien être le 
sacrifice des dieux mêmes. Car les dieux, comme les hommes, 
offrent le sacrifice à Indra quand ils veulent conquérir des 
trésors, et particulièrement quand ils veulent fendre l'étable 
où sont enfermées les vaches célestes, X, 74, 2-4. Plus géné- 
ralement, les Æishis supposent entre Indra et les dieux des 
rapports tout à fait analogues à ceux qu’il entretient avec eux- 
mêmes. C'est pour les dieux aussi bien que pour l'homme (ou 
pour Manus), qu’il a trouvé un gué à travers les quatre-vingt- 
dix-neuf rivières, X, 104, 8.Il a, par les victoires qui ont 
signalé sa naissance, ouvert l’espace aux dieux, VII, 98,3; X, 
180, 3, cf. II, 12, 1 ; 11,34,7 ; VI, IS, 14. Ce n’est pas seulement 
la terre, ce sont les deux mondes qui l’invoquent dans leffroi 
que leur cause le Däsa, X, 54, 1, cf. 55, 1, et il va en effet 
au secours des dieux, X, 54, 1. On dit d’Indra qu'il est le roi 
des races célestes et des races terrestres, VI, 22,9, cf. VE, 
47,16: VII, 1,2; VAI. 4,7, et, ce qui est plus caractéris- 
tique, qu'il marche en tête des races divines et des races 
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humaines, III, 34, 2, sans doute encore pour les conduire à 
la victoire ; car nous voyons ailleurs que les dieux ont mis 
Indra à leur tête pour le ee contre le démon, VI, 17,8, 
contre Vritra, VIII, 12, 22 et 25, ef. LL 331, 1: IV, 19, I. 
' Les « cinq races » qui l bbolont. VIII, 52, 7, V,32, 11, 
7 comprennent, au moins primitivement !, avec les races des. 
quatre points cardinaux, cf. VIII, 54, 1, la race divine et le 
sept assemblées * dont il fait la joie, VIII, 81, 20, suggèrent 
également l’idée de sacrifices célébrés en son honneur dans 
toutes les parties de l’univers. 

Revenons au sacrifice terrestre et à l’action qu’il est sup- 
posé exercer sur Indra, pour nous arrêter à la conception la 
plus ordinaire de cette action, à l’idée qui domine, on peut 
le dire, tout le culte du dieu guerrier. Les Æishis, s'ils n'ont 
que rarement trahi la prétention de disposer en maitres 
absolus de la puissance d'Indra, se sont du moins donnés 
comme Îles artisans de cette puissance, Avant d’abaisser Je 
dieu jusqu’à en faire leur vassal, ils ont prétendu s'élever 
eux-mêmes 4 l'honneur de lui servir d’alliés. 

Cette idée repose sur la croyance fondamentale de Ja reli- 
gion védique, que le sacrifice accroît les forces des dieux. 
Rien n'était plus naturel que d'attribuer un pareil effet 
à l'offrande considérée, ainsi que nous l'avons dit déjà, 
comme un aliment ou un breuvage réellement consommé par 
le personnage divin auquel elle est présentée. La même ac- 
tion a été par extension attribuée à l’autre partie essentielle 
du sacrifice, nous voulons dire à la prière. C’est ce qui sera 
étebli plus loin. Quant 4 présent, et avant de passer en revue 
les divers éléments du culte, en y comprenant le porteur de 
l'offrande, c'est-à-dire le feu, nous nous bornerons à citer les 
textes qui attribuent l'action « fortifiante » dont il s’agit au 
sacrifice considéré dans son ensemble. 

Tous les dieux sont « accrus » par le sacrifice, les Adityas, 
X, 63, 17, comme les Maruts, I, 38, 15, ou Soma lui-même, 
quand le breuvage du sacrifice est traité comme un dieu qui a 
aussi ses droits au sacrifice, IX, 4, 9, cf. 108, $S ; tout grand 
qu'il est, il est accru encore par l’œuvre du sacrifice, IX, 47, 
1. On peut entendre dans le même sens les passages où il est 
dit que les Maruts, IT, 34, 13, et les ddityas, V, 68, 4 ; VIT, 


1. Voir plus haut, p. os 
à. Voir plus haut, p. 140. 
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60, 5, se sont « accrus » dans la demeure du rifa (le mot ria 
désignant, comme nous le verrons, la loi du sacrifice aussi 
bien que celle des phénomènes célestes), et plus généralement 
l'application aux différents dieux de l’épithète, rétévridh? 
« accru * par le rita», probablement équivalente à yajnavrid- 
dha, qui signifie en tout cas « accru par le sacrifice ». Mais 
c’est pour Indra que les textes abondent. C'est à lui qu'est 
appliquée, au vers VI, 21, 2, l'épithète yajnavriddha. Les 
prêtres le « fortifient (vajay), » I, 4,9; VIII, 82, 7, « l'ac- 
croissent », VIII, 52, 10, cf. I, 81, 1; VIIL, 51, 10; X, 147,3, 
avec leurs sacrifices, VIII, 12, 20 ; 24, 18, cf. IV, 23, 1 ; VI, 
34, 4, ou, selon l’expression du vers VI, 23, 6, ils lui font, 
avec leurs sacrifices, des « accroissements », VI, 23, 6. Nous 
lisons encore aux vers III, 32,12 ; VIII, 14,5, cf. VI, 38, 4, 
que le sacrifice a « accru » Indra, et au vers II, 31,3, qu'il 
y à « grand accroissement » du dieu aux chevaux bais par les 
sacrifices. Indra déclare lui-même, VIIL 89, 4,.cf. X, 28, 6, 
que les « prescriptions du rita », c'est-à-dire de la « loi» du 
sacrifice, le font «croître». La racine vridh « accroitre », 
employée dans la plupart des formules de ce genre, est la 
même qui exprime souvent aussi, dans le langage des Rishis, 
l'idée des prospérités attachées à la faveur des dieux. C'est 
un nouvel exemple de l'emploi d’un terme identique pour 
désigner l’action du ciel sur la terre et celle de la terre sur 
Je ciel. De même que les dieux, I, :34, 12; 79, 11 ; 89,1 et 5; 
901, 10et 17; 112,24; 118,2; 186,2:;1V,50,11; V, 9,7; 
VI, 48, 2; 51, 11; VIL 57, 7; 95, 6; VII. 49, 10 et 
12; 64, 14:;.72, 2; 92, 1, IX, 43, 6; 51, 4; 97, 39; 
X, 35, 11; 132, 1, et particulièrement Indra, I, 178, 5; 
1V,23,2: V,:4, 6: VI, 20, 11; 33, 4; :34, 9 ; 46, 3 et 1]; 
VII, 24, 1:32, 25; VIII, 53, 1; 12,18; 15, 3:32, 18; 52, 4; 
66, 5 ; 67, 4 ; 86, 1; 87, 5et 6; X, 100, 1 ; 147,4: VAI. 6,5, 
« accroissent » le sacrifiant *, cf, II, 20, 4 ; IV, 32, 12, ou, ce 
qui revient au même, à part la métonymie, le sacrifice, VIIT, 
91,7, cf. 1, 171,2, l'hymne de louange, VII, 8, 5; 14, 11, 


4. Vol. III, chapitre IIT de la quatrième partie. 

9. Voir Grassmann, Weærterbuch, s. v. 

3, Le mot wridh parait avoir le sens passif dans la plupart des composés 
dont il forme le dernier terme, sékamvwridh, sadyovridh, tamovridh, suge- 
vridh, etc. 

4. Remarquez en particulier Îles expressions suxvato vridhah, V, 34, 6; 
VIII, 12, 18, 87, 5, yajvano vridhah, VIII, 32, 18, le composé kavi-vridha, 
VII, 52, 8. 
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les prières, VIII, 36,7; X, 91, 12, le sacrifice et la prière, 
I, 10, 4; X, 141, 6, de même les hommes, par le sa- 
crifice, « accroissent » les dieux. Cette réciprocité de 
bons offices est formellement indiquée an vers X,14, 8, où 
il est dit des ancêtres, invoqués d’ailleurs à leur tour comme 
des dieux, que les dieux les ont «accrus » et qu'ils ont 
«accru» Îles dieux. Ce qui prouve que le sens propre de la 
racine vridhk « accroître » n'est pas atténué en celui de 
« réjouir, contenter », comme l’admettent M. Roth et 
M. Grassmann pour un grand nombre de formules, c’est le 
régime qu'elle prend dans plusieurs autres et qui précise 
l'idée que les Æishis y attachent. Indra, et plus générale- 
ment les dieux, accroissent la force, I, 71, 6; 103, 8; VIII, 
64, 13; X, 26, 9, la puissance, VIII, 37, 7, la prospérité, V, 
10, 8, la richesse, VI, 28, 2; VII, 30, 1; 36, 7, cf. 
IV, 53, 7, des hommes, et les hommes, de leur côté, ac- 
croissent la force et la puissance d'Indra, I, 54, 8; II, 11, 
4 et 13; VII, 6, 31, cf. VIII, 51, 10. On dit encore qu'ils 
l'accroissent (le fortifient) « avec des secours », VIII, 13, 17. 
Ajoutons que la racine vridh est quelquefois remplacée par 
d'autres racines signifiant pareillement « accroître », comme 
vaksh, uksh, IV, 23,1; VI, 17, 4; 23, 6; VIII, 12, 4-9; 13, 
7, 82, 9; X, 55, 7, ou « fortifier », comme vaj, I, 4, 9 ; 106, 
4; VI,24, 6; VIII, 82, 7, et qu'un mot tiré de cette derniere, 
le mot véja, signifie à la fois « force » et « sacrifice ! ». Il est 
dit encore que le sacrifice donne la force « au corps » d’'Indra, 
VI, 40, 4, et que les prêtres le font croître « comme un bam- 
bou », 1, 10, 1. Fortifié par mille Aishis, il devient grand 
comme une mer, VIII, 5, 4 Nous reléverons, comme par- 
ticulièrement hardies, les formules ou les prêtres, parlant à 
la première personne, se vantent de fortifier Indra, 1, 4, 9; 
VIIL, 82, 7, de lui donner la force, VIII, 82, 27, à lui, déjà. 
si fort, X, 116, 5, d'entretenir sa force, II, 37, 10. On verra 
d'ailleurs cette idée de l’accroissement d'Indra par le sacri- 
fice se préciser à mesure que nous étudierons l’action exer- 
cée sur le dieu par les divers éléments du sacrifice, c'est- 
à-dire par les offrandes, au premier raug desquelles est le 
Soma, et par les prières. * 

Dès maintenant, nous pouvons constater qu'Indra, accru 
par le sacrifice, ou par les prescriptions de Ja loi ?, « fend les 

1. Voir Grassmann, Wrrterbuch, sv. 

2. Voir ci-dessus, p. 236. 
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mondes », VIII, 89, 4, apparemment pour en tirer les trésors 
qu'ils renferment, élève sa tête dans le ciel et conquiert tous 
le biens désirés par les hommes, VIII, 14, 5, et6, enfin, pour 
résumer en une fogmule l’action que les rites exercent par son 
intermédiaire sur les phénomènes célestes, que « le sacrifice 
a aidé sa foudre dans le combat contre Ahi », II, 32, 12. 
“Ce ne peut-être aussi que par le sacrifice que « la terre a 
aidé la foudre d’Indra » quand il a frappé Vritra « l'enve- 
loppeur des eaux », IV, 16, 7. 4« Nous te fortifions », lui 
dit-on encore, « pour que tu conquières des richesses »; T, 
4, 9, et ailleurs, VII, 82, 7 : « Nous fortifions Indra 
(pour qu il tue V ritra. >; Au vers XVII de} hy mne X,27 à Indra, 
j Ces mots « Les dés ont éte jetés pour le jeu », venant après 
“Ja mention du sacrifice d’un bélier , rappellent l’assimila- 
tion d’Indra à un joueur , et paraissent donner à entendre 
que le sacrifice doit lui faire gagnèr la EE 

Les sacrificateurs qui « accroissent » Indra peuvent 
être et sont en cffet souvent des ne célestes, soit 
des dieux proprement dits, soit des sacrificateurs divinisés. 
Au vers IV, 2, 17%, cf. I, 80, 15; VII, 82, 2, ils sont ex- 
pressément nommés des dieux. Indra est « accru » dans lc 
ciel, VII, 6, 40, particulitremenñt par Tvashwi, I, 02, 7, par 
les Maruts 5, III, 35, 9: X,73, 1, cf. 3, dans son combat 
contre Ahi1, IIT, 47, 4: x. 113,2 3, Mais le sacrifice des dieux, 
prototype de celui des hommes dans la croyance des ÆRishis, 
n'en est cn somme qu'une extension mythique. C'est tou- 
jours aux rites réels qu’il faut rapporter en dernière analyse 
l'action attribuee au culte, que ce culte soit célébré par des 
prêtres humains ou divins. 

Plus généralement, les formules qui représentent les dieux 
portant secours à Indra dans sa lutte contre les démons, 
Ï, 11,6, cf. V, 29,9, particulièrement contre Vritra, X, 114, 
let 2. et faisant de lui un meurtrier des Vritras III, 49, 1 *, 


1, Voir ci-dessous, p. 742. 

2, Voir plus haut, p. 175. 

3, Une inadvertance m'a fait faire sur ce vers, dans le premier volume, 
page 139, une grave erreur. Le lecteur est prié de ne tenir aucun compte 
du passase où ii est cite. 

4. 1 y a entre eux et Indra la méme réciprocité de bous oftices qu'entre 
le méme dieu et les hommes, ITT, 47, 3, cf. plus haut, X, 14,3. 

5, CI. encore les formules comme celle du vers X, 113, 4 « Le ciel et la 
terre ont aidé {a force d'Indra », ou du vers VIIL,15, 8 « Le ciel et La terre 
accroissent son héroïsine et sa gloire M 
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rappellent celles qui font pareïllement intervenir les hommes 
dans les no célestes du dieu guerrier. Aux vers À, 
28, 7; 59, 7, au moins, L’ « œuvre » des dieux qui don. 
nent à Indra la force nécessaire pour triompher de Vritra 
paraît bien être encore un sacrifice. Nous avons déjà cité 
le vers X, 103, 8, où le sacrifice qui précède les armées 
victorieuses des dieux conduites par Indra peut être le sa- 
crifice des dieux mêmes. Au vers 1, 52, 4, il est dit for- 
mellement, pour expliquer le genre de secours qu'Indra 
reçoit dans son combat contre Vritra, qu'il est rassasié par 
ceux qui étendent le gazon du sacrifice dans le ciel. Nous 
retrouverons dans les sections suivantes des passages qui 
mettent hors de doute cette assimilation de l’œuvre des 
dieux à celle des hommes, par exemple le vers X. 115,8, 
d'après lequel les dieux qui ont aidé Indra à triompher de 
Vritra, cf. 1-3, l'avaient «accru » par « une éloquence 
accompagnée de Soma », c’est-à-dire par le Soma et la 
prière. Une formule même comme celle du vers II, 20, 8, portant 
que les dieux ont misla foudre dans les mains d’Indra, nc 
renferme rien de plus que ce quise rencontre dans la descrip- 
tion des effets du sacrifice terrestre. 

Il y a plus. Les auteurs des hÿmnes ne se vantent pas seu- 
lement de fortifier Indra pour tuer Vritra (ou l'ennemi), VIII, 
82, . de lui apporter l’arme dont il frappe ses ennemis, X, 
44, 9, de « mettre en mouvement » ses armes, X, 120. 5. 
enfin dans les termes mêmes que nous venons de voir cm- 
poe pour les dieux, de mettre la foudre dans ses mains, I, 
63, 2, [Us prétendent forger à Indra la foudre, cf. X, 92, 7, 
meurtrière de Vritra, que lui a donnée autrefois le prêtre 
mythique Kâvya Ucanâ{ff, 121, 12. On verra que Ja foudre 
représente là le breuvage du Sone jAu vers X, 99, I; Ic 
poète, cherchant les rites les plus’éfficaces, c'est- dire les 
meilleurs moyens d'agir sur Indra,demande quelle est « la 
part », c'est-à-dire l'offrande, qui « au lever de la force » 
d' Indra, cf. X, 76, 1, forge pour lui la foudre et « fait gon- 
filer » (comme une mer, cf. I, S, %), le meurtrier üe Vritra. 

Ainsi l'alliance d'indra avec l’homme, dont il a été ques- 
ton déjà plus haut ', et qui se résume dans la formule « Tu 
es à nous et nous sommes à toi», VIII, SI, 32, cette 
alliance si étroite ne profite pas seulement à l'homme : elle 


1, P, 172 et suiv. 
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est utile à Indra lui-même. Les formations de la racine av 
« secourir », et particulièrement les mots avus et wi, dé- 
signent tour à tour le secours qu'Indra prête aux hommes, 
et celui que lest hommes, par le sacrifice, prêtent à Indra !. 
Non seulement les Æishis emploient familiérement le duel 
pour exprimer leur union intime avec le dieu, VIIT, 51, 11, 
cf. 58, 7 et 16. L'auteur des vers VIII, 89, 1 et 2, qui pré- 
tend marcher devant Indra, etse faire suivre de tous les dieux, 
semble ne promettre au premier son alliance que commela ré- 
compense des faveurs qu’il attend de lui : «Quand tu m'auras 
donné mapart, 0 Indra, alors, accomplis avec moi tes exploits.» 
: Ilajoute, après avoir offert au dieu sa part à lui, c'est-à-dire le 
"Soma : « Tiens-tei en ami à ma droite, et alors, à nous deux, 
tuons beaucoup d’ennemis?!» Indra aide l’homme à triompher 
de ses ennemis humains. Mais!l’homme à son tour aide Indra 
à triompher de leur ennemi commun, le démon.:Dans la der- 
nière citation déjà, il aurait été permis de traduire : « Tuons 
beaucoup de Vritras.» Il n'y à du moins aucun doute possible 
‘sur le caractère démoniaque du personnage désigné par le 
nom de Namuci*. Or l'auteur du vers V, 30, 8, s'adresse 
en ces termes à Indra : « Tu m'as pris pour allié quand tu 
as baratté* la tète du Dâsa Namuci.» 

Des formules qui représentent Indra conquérant tous les 
biens, y compris le soleil, I, 100, 6, « avec les hommes », 
VIII, 15, 12, et particuliérement, avec le chantre », I, 100, 
9, avec les prètres, I, 129, 2 ; VII, 70, 8, cf. 33, 3, on passe 
aisément à celles où le prêtre s’attribue à lui-même le triom- 
phe remporté, soit sur l'ennemi terrestre, soit même sur 
l'ennemi céleste. L'auteur des vers I, 133, 1, se vante de 
purifier les deux mondes et de brüler les Druhs * ennemies 
d'Indra. Le second pâda du vers II, 11, 4 peut être inter- 
préié en ce sens que les prêtres preunent® eux-mêmes la 
foudre d’'Indra dans leurs mains. L'hymne IV, 26, commence 


CE 


4. Et aux autres dieux. Voir Grassmann, &. v. 
2. Un prêtre qui parle avec tant de hardiesse à bien pu dire aussi « qu'il 
marche devant Indra, suivi de tous les dieux ».Je crois donc qu'on peut lais- 

ser dans sa bouche la première moitié du vers 1. 

3. Voir plus bas, section V. 

4. lbid. 

5. Voir II, p. 180. 

6. Dadhândh, au moyen, et non qu'ils « placent Ja foudre daus les mans 
d’Jndra ». Voir plus haut, p. 239. ° 
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suis le fishi Kaksivat ; je surpasse’ Kutsa Arjuneya ; je suis 
Kävya Uçanû : regardez-moi! » Le poète s’identifie aux an- 
ciens prêtres, aux personnages mythiques de Manu, de 
Kaksîvat, de Kävya Uçanâ, pour faire eñtendre qu il les 
égale ; c'est ce qu’indique bien la comparaison de cet autre 
trait: « Je surpasse Kutsa Arjuneya. » Il dit par exemple 
«Je suis Kâvya Ucanä », comme un autre a dit « J'ai forgé 
à Indra la foudre que lui a forgée Kävya Uçanà », I, 121, 12. 

Or, le même chantre s’attribue au vers 3 l’une des principales 
œuvres d’Indra,.à savoir la conquête des quatre-vingt-dix- 
neuf et des cent villes de Cambara, sur laquelle nous revien- 
drons plus loin. Il prétend de plus, au vers 2, s'être fait 
obéir de tous les dieux : mais l’auteur du vers VIII, 89, 1 
dit aussi qu'ils marchent derrière lui. Enfin il se vante 
dans le même vers d’avoir donné à l’Arya la terre et les 
eaux, d’avoir donné au mortel pieux « la pluie” »: mais 
Deväpi, par exemple, dans l'hymne X, 98, se vante 
également d'avoir fait couler les eaux du ciel pour Çam- 
tanu Il n'y a donc, selon moi, aucune bonne raisonde mettre, 
comme on l’a fait, tout ce commencement de V'hy mne IV, 26, 

dans la bouche d'Indra lui-même. Du reste, si c'était le dou 
qui parlait, en s’identifiant aux anciens Ztishis, il proclamerait 
ainsi lui-même leur puissance. Ce serait une de ces compa- 
raisons « retournées* » comme celle du vers VIII, 46, 14 
« Indra est puissant comme la parole » qui nous à paru” 
l'un des témoignages les plus frappants de l'efficacité 
propre attribuée à la prière. Mais la première interprétation 
me semble préférable. Elle est confirmée par le rappro- 
chement du vers 9 de l'hymne X, 120, où nous voyons qu'un 
Rishi nommé Brihaddiva, qui, d'après le vers précédent, 
parait être l’auteur même de l'hymne, a déclaré qu'il était 
Indra, avocat sväm tanvain indram eva. L'auteur de l'hymne 
IV, 26 ne faisait que s’attribuer les œuvres d'Indra, en 
s’assimilant d’ailleurs aux anciens Æishis. Celui de FAIRE 
X, 120 s’assimile à Indra lui-même. 


. Pour le sens de ry rinje, cf. surtout VIII, 79, 4 

. Voir plus haut, p. 185, eu note. 

. Voir I, p. 435. 

h. Voir mes Observations sur les figures de rhétorique dans le Rig-Veda, 
Mémoires de la Société de linguistique, IV, p. 98. 

5. Voir i, p. 297. 
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SECTION II 


LES OFFRANDES EN GÉNÉRAL ET LE SOMA EN PARTICULIER. 


Les offrandes «accroissent» c’est-à-dire « fortifient » Indra, 
VIII, 12, 20, cf. II, 11, 1 ; VIII, 82, 23, ainsi que les autres 
dieux, VI, 69, 6; X, 59, 5 ; 81, 6. Il n’est pas douteux que la 
racine vridh garde dans les formules de ce genre un sens 
analogue à celui qu’elle a dans les passages relatifs à 1’ «ac- 
croissement» d’'Agni, I, 36, 11; VI, 1,5 ; VIII, 44, 12; X, 
20, 3, dans sa demeure, I, 1, 8, cf. III, 8, 5; VI, 9, 4 ; X, 
142, 6, c'est-à-dire sur l'autel, par les bûches qu’on lui donne 
à dévorer, I, 95, 11; V, 8, 7, par le sacrifice, IT, 2, 1, par 
l'offrande, X, 20, 8, cf. III, 28, 6, surtout par l'offrande de 
beurre, V, 11,3; 14, 6, qui lui fait, comme les bûches, VI, 
16, 11, jeter un éclat plus vif, 2bid. ; X, 69, 2, aussi bien 
d’ailleurs dans le sacrifice des dieux, X, 122, 7, cf. VII, 5, 
1; X, 45, 8, que dans celui des hommes. La seule différence 
entre cet « accroissement » d'Agni, exprimé indifféremment 
par la racine vridh ou par la racine vañsh, uksh, V, 8, 7, cf. 
111,5, 8; 7,6; 1V,7,11; VII 8, 2; X, 115, 1, et celui 
d’Indra, c’est que le premier est réellement observé. Mais dans 
l’un et l’autre cas, c’est bien d’un accroissement matériel qu’il 
s’agit, d’une « nutrition » véritable, comme le prouve ce vers 
adressé à Indra, VIII, 12, 8 : « Lorsque tu as, Ô puissant 
maitre, toi qui es grand déjà, dévoré mille buffles, alors ta 
force s’est encore considérablement accrue. » 

Comme on le voit par la dernière citation, le sacrifice à 
Indra peut comprendre des offrandes d'animaux. Ces offrandes 
dontilest fait mention en divers passages, et qui consistent 
en buffles, V, 29,7 ; VI, 17, 11, en taureaux, X, 27, 2 ; 28, 
8 ; 86, 14, en béliers, X, 27, 17, rentrent, avec les grains 
grillés, dhând, les gâteaux, apüpa, purolde, la bouillie de 
grain, karambha, odana,;(hymne III, 52, vers INT, 35, 3 ; IV, 
24,7; VII, 58, 14; 66; 6; 80, 2 et passim! ), dans la caté- 
gorie générale des offrandes cuites, pacata, pakli®, présentées 


1. Voir Grassmann, Weærterbuch, s. v. 
2. Ibid. ‘ 
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à Indra, et souvent opposées à l'offrande du Soma!, II, 12, 14 
et 15; 20, 3; IV, 24,7; V, 29,7 et 11; 34, 1; VII, 32,8; 
VIII, 31, 1; X, 27,2; 28,3 ; 116, 7 et 8. Si Indra « boit » 
celle-ci, il « mange » celles-là, X, 28,38; L16, 7, et « ses 
flancs sont remplis » de la graisse des taureaux qu'on cuit pour 
lui, X, 86, 14. 

Les buffles et la bouillie figurent dans la description des 
sacrifices offerts à Indra par les dieux, VI, 17, 11; VIII, 66, 
10, ef, V, 29, 7 et 8, aussi bien que dans celle des sacrifices 
terrestres. Il s’en est repu dès son plus jeune âge, VIII, 58, 
14 et 15, sans doute dans le ciel, où il a aussi conquis la” 
bouillie, VIILE, 66, 6, tout comme le Soma”*. | 

Cependant le Soma reste l’offrande par excellence. Le 

sacrifice est plus complet sans doute quand l'offrande cuite 
y est jointe, VI, 29, 4 Mais, de même que l’offrande 
d'animaux? laisse loin derrière elle* la simple offrande du 
gâteau, le Soma à son tour « dépasse ceux qui ne pressent 
pas le Soma », c’est-à-dire est supérieur à toutes les autres 
offrandes, IV, 24, 5, et Indra n'accepte l’offrande cuite que 
chez celui qui presse en même temps le Soma, IV, 25,6 et 7. 

Aussi les offrandes de gâteaux et même d'animaux ne sont 
elles mentionnées qu’'accidentellement dans les hymnes 
à Indra, tandis que celle du Soma y figure presque à chaque 
vers. 

D'autre part, sile Soma est offert à tous les dieux, IX, 14, 
3; 18, 3, cf. 1, 4; 8,5; 9,2; 11, 1 et 7; 61, 13 et 
passim, aux Acvins, IX, 7, 7 : : 8, 2, à Vishau, IX, 33, 8 ; 31, 
2 +. 63,3, à Püshan, IX, G1, 9, aux Maruts, IX, 25, 1: 51, 
3, 61,12; 64, 84; 65, 20, et même aux Adityas, IX, 7,8; 61, 
9 . Fu 94 : 70, 8, ce breuvage des dieux, devapäna, IX, 
97, 27, devayu, IX, 43, 5 et passim,jest spécialement le « suc. 
d'Indra », indriya rasah VIII, 3, 20, le breuvage d'Indra, 
indrapéna, IX, 96, 3 et'T$, cf. 1,54, 9 ; VI, 44, 16; VII, 47, 
L'et X, 30,9, indraptta, IX, 8, 9, indrayu, IX, 2,9; G, 9: 


1. Quoique le Soma soit quelquefois considéré comme cuit, lui aussi, X, 
179, 8, ouit par le lait qu'on y mèle ou même par les prières qui en accom- 
pagnent la préparation. (Voir plus haut, p. 88, et Mémoires de la Société de 
linguistique, IV, p. 128). 

2. Voir plus haut, p. 196, et plus bas,p. 247. 

3. Le mot pakti Huy se icice sens par oppositian à puroldg, 

h. Riricyät, cf. IV, 24, 9, et l'emploi analogue de la racine Ad au vers X, 
71, 8. : 

5. Littéralement «se sépare de ». Voir la note précédente. 


— 244 — 


54, 4 ;il est bu surtout par Indra, indrapétama, IX, 99, 3; il 
est l’ « âme » d’ Indra, IX, 85, 3. Indra est de tous les dieux 
le plus empressé à descendre sur la place du sacrifice: « car 
son cœur aime le Soma », VIII, 50, 2. Il est entre tous les 
êtres, dieux et mortels, le « seul buveur de Soma », c'est-à- 
dire le buveur de Soma parexcellence, VIII, 2, 4. On l'appelle 
aussi le « roi du Soma», VI, 37, 2; 44, 13, cf. VI, 41,35. 
Nous lisons au vers IX, 69, G qu'aucune forme, dhäman, de 
Soma ne se clarifie « sans Indra », c’est-à-dire apparemment, 
sans qu'Indra en ait au moins sa part. À luisont les Somas 
pressés et ceux qui sont encore à presser, X, 160, 2. Il va boire 
tous les Somas, que le lieu où on les presse soit loin ou prés, 
VIII, 82, 6. Il aime le Soma, et le Soma lui est dû, IL, 14, 
1 et 2. Le Soma porte souvent dans la langue des hymnes un 
autre uom,! tndu, qui est peut-être étymologiquement parent 
du nom d'’Indra°, et qu’en tout cas les Rishis aimént à en 
‘ rapprocher parun de ces Jenx de mots dont ils sont coutumiers, 
ee 39, 8; IX, 2,9; 6,2; 11, 6; 16,5; 26, 6; 27, 6; 30,5; 
DD os CG: 00322 49,2: 45, 1: 50,5; 53, 4: 54, 4; 62, 
15 et 29 ; 63, 9 et 17; 64, 12; 65, 8 ; 66, 28; 67, 8 ; G9, 10. 

Nous ne pouvons songer à énumérer ici toutes les formules 
qui constatent le goût d'Indra pour la liqueur du Soma, et 
qui invitent le céleste buveur à le satisfaire. Il nous faudrait 
citer la moitié des vers qui lui sont adresses, et y ajouter 
une foule de passages des hymnes adressés à Soma lui-même. 
Contentons nous de relever quelques-unes des expressions 
les plus caractéristiques. 

Le Soma « pressé pour qu'Indra le boive », IX, 1, 1; 11, 
8; 16, 3; 24, 3; 01, 1, cf. 1,9; 4, 4; 30, 5 : 38, 2; 43,2; 
45, 1; 50, 5; 62, 8 ; 64, 12; 65, 8, et appélant lui-même 
Indra, IX, 66, 29, agréable à Indra qu'il enivre », IX, 13,8, 
«approprié» à la «nature», dhämne”, IX, 24,5, dhämabhyah, 
VIT, 81, 24, au corps, VI, 41, 5, au « ventre », VIII, SI, 
24, d'Indra, est invité à «pénétrer » dans Indra, I, 5, 7; IX, 


4. Il faut cependant remarquer que le dieu du vent, Vâyu. est aussi grand 
buveur de Soma, IX, 7, 7; 8, 2; 43,1 ; 95, 1 et 2; 27, 2; 33, 35 44,5: 46,2; 
64, 8et 9; 63, 3 et 10; G5, 20 ; 67, 18 ; 70,8 et passim (Voir aussi les hymnes 
1, 13% et 135). Nous verrons qu'il forme un couple avec [ndra, et il doit peut- 
être à son étroite union avec ce dieu la large part qu'il recoit du breuvage 
sacré. 

2. Voir Grassmann, Wærterbuch, s. v. Tous les deux vienudraient de là ra- 
cine indh « allumer ». Plus haut, p. 466. 

3. Cf. anu svadhdm, IE, 51, 11, et voir III, p. 410, en note. 
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2, l, et passim, comme dans sa demeure, I, 15, 1, ou 
selon l’expression du vers IX, 8, 7, « dans son ami ». Et en 
effet, allant au rendez-vous du dieu, IX, 15, 1; 61, 25: 64, 
15, il pénètre, IX, 66, 15, cf. 109, 18, ïl cote, IX, 70, 10: 
80, 3, « dans son ventre », et le remplit, II, 11, 11. C’est 
ainsi qu’il se réunit à son compagnon », IX, 14, 4. « Bois tout 
ton soûl », trêpat, dit-on à Indra, If, 11, 15 ; 36, 5 ; III, 32, 
2: X, 116, 1, cf. IT, 22, 1 ; IIE, 40,2 ; « Bois le Soma pressé, 
remplis-en ton ventre », X, 104, 2, cf. IT, 35, 6 ; 42, 5: 
« Bois plein ton ventre », piba supérnam udäram, VIII, 2, 1, 
« Remplis ton ventre comme un étang », VIII, 1, 23. Tan- 
tôt ce sont les prêtres qui « traient » le Soma dans le ventre 
d'Indra, IX, 72, 2; tantôt c’est Indra lui-même, le dieu 
« qu'on dit amateur de -Soma » et « dont la capacité est 
grande », cf. III, 36, 8; VIII, 81, 23, qui fait couler la 
liqueur, cf. VITE, 50, 3 etpasstün, dans son propre ventre, I, 104, 
9, cf. II, 47, 1 ; X, 96, 13. Un Ziishi s'exprime ainsi, VIII, 17, 
D : « Je verse la liqueur dans ton ventre; qu'ellecoule ätravers 
tes membres ! Lape-la avec ta langue. » Un autre, V, 36,2 : 
« Que le Soma monte dans tes joues comme sur le sommet 
d'une montagne! » Un autre enfin, II, 51, 12 : « Que le 
Soma atteigne ton ventre, ta tête et tes bras! » On dit 
aussi que le Soma pénètre dans le «cœur d’Indra », IX, 
60, 3, et l'expression n'est peut-être moins grossiére que 
pour nous : car ce cœur où il pénètre paraît considéré aux 
vers IX, 70, 9 et 108, 16 comme une sorte de cuve « à rece- 
voir le Soma », soma-dhäna. En tout cas le terme exprès de 
« cuve » accompagne la même épithète aux vers 2 et 6 de 
l'hymne VI, 69, etil y est appliqué à Indra lui-même en même 
temps qu’à Vishnu, après quoi le couple divin est invité à se 
«remplir le ventre » de Soma (vers 7). L'auteur du vers I, 
30, 1, compare encore Indra à une outre qu'il remplit de la 
liqueur sacrée. Les flancs d’Indra, pleins de Soma, sont aussi 
comparés à des étangs, III, 36, 8. Son ventre «grand buveur 
de Soma », kukshih somapätamah, s'enfle comme une mer, 
I, 8, 7. Son « cœur » est comparé à une mer où se jettent des 
rivières qui ne sont autres que les Somas, IX, 108, 16. Il est 
lui-même pareil à un étang, que les Somas remplissent comme 
des ruisseaux, X, 43, 7 ; Väl. 1, 3, à une mer, cf. VI, 69, 
6, où ils entrent comme des rivières, III, 46, 4; VIII, 81, 
22, cf. X, 43, 7. Il est encore comparé à une mer à cause de 
la « capacité » de son ventre, I, 30, 3. Les Somas l’atteignent 
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__en €oulant comme'des eaux qui suivent leur pente, IX, 6, 4, 
cf. Ï, 30, 2. Autre image : ils l’arrosent comme les pluies 

_arrosent la terre, IX, 17, 2, cf. X, 43, 7. Enfin, nousavons eu 
déjà l’occasion de dire! que par une contradiction toute passa- 

« gère me hr ordinaire qui fait du Soma un mâle) les 
Somas offêrts à Indra sont comparés à des vacheS qui 
courent allaiter leur veau. Indra lui-même est aussi 
invité à descendre comme un animal altéré,  antilope, 
VII, 4, 10, buffle, I, 16,5; VIII, 45, 24, ou taureau, 
I, 130, 2; V, 36, 1; VIII, 4, 3; 33, 2, descend au 
bord de l'étang, VIII, 45, 24, du fossé, VIII, #, 3. de 
l’abreuvoir, thid. 10, et à boire le Soma « à volonte”», ibid. 
« Plus habile à trouver l’abreuvoir que ne l'est le taureau 
sauvage, il va tous les jours cherchant un sacrificateur qui 
ait pressé le Soma », VII, 98, 1, cf. V, 30, 1 ; 31, 12. Nous 
ne mentionnons que pour mémoire des figures plus bizarres, 
sinon plus hardies, et qui, ne se rencontrant qu'une seule 
fois dans le recueil, n’ont que la valeur de fantaisies indivi- 
duelles. Telle est la comparaison d’Indra « rempli de Soma » 
au pis d'une vache, plein de lait, I, 1-4, 10, ou à un boisseau 
(? ürdara), plein de blé, ibid. 12, et celle des Somas qui cou- 
lent dans son ventre à des oiseaux qui vont percher dans un 
arbre épais, X, 43, 4. Les Somas sont aussi une fois des vé- 
tements dont on le pare, IT, 14, 8. Le commencement de 
l'hyinne I, 30 présente encore une comparaison nouvelle à 
la suite de traits bien connus. Le poète, après avoir décrit 
les Somas coulant dans le ventre d’Indra comme dans une 
mer {vers 3), en suivant leur pente (2), après avoir dit aussi 
qu'il verse le Soma dans Indra comme dans une outre (1), 
représente Indra volant vers le Soma comme un pigcon vers 
son nid(4). Terminons par/un portrait d'Indra représenté 
Ja foudre à la main ; il ala force dans le corps, l'intelligence 
dans la tête, et « le Soma dans le ventre», II, 16, 2.: 

Ce n’est pas seulement sur la terre qu'Indra s'enivre de 
Soma. Les Rishis, quand ils disent de lui qu'il a bu les Somas 
«anciens », IIT, 36, 3 ;X,96, 13, qu'il boit le Soma « depuis 
longtemps », Il, 19, 1; III, 46, 4; VII, 98,2 cf. VIII, 1, 26, 

_qu’ilen est depuis longtemps « le maître » III, 47,1; VI, 
41,3; X, 112, 6, ne font pas allusion seulement aux sacri- 


4. I, p. 168. e 
2. Cf. ci-dessus « Bois tout ton soùûl », p, 248. 
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fices de leurs pères. Nous savons déjà qu il a bu «en-nais- 
sant» VI, 40, 2; VII 98, 3; VIIL, 66, 4, cf. 1, « a plus 
baut du ciel », I, 32, 9 et 10, cette « nourriture » qui lui 
« convient », qui a « crû avec lui », VIII, 4, 12, qu 1 aime 
depuis sa naïssance, VII, 21, 1; et ‘justement, dans l'hymne 
VII, 98, la formule portant qu’'Indra se nourrit de Soma 
« depuis longtemps » (vers 2) est immédiatement suivie (vers 
3) de celle qui le montre buvant le Soma dès sa naissance. 
On dit encore qu'il a bu le Soma pressé par sa mère, 
I, 61, 7. Cette mère, probablement identique à Aditi * qui, 
d’après le vers VIII, 12, 14, « a engendré pour lui le Soma », 
le lui a versé dès sa naissance dans la demeure de son père, 
III, 48, 2, cf. 1 et 3. Nous savons aussi que le Soma est con- 
quis par Indra dans ses victoires célestes”, etce mythe se con- 
fond avecle précédent quand le personnage mythique auquel 
il le dérobe est l'ennemi qu'il combat en naissant, IT, 48, 4, 
considéré, au vers IV, 18, 12, comme son propre père 
Dans ce dernier passage, c'estun aigle (vers 133) qui, après la 
victoire d'Indra sur son père, lui apporte le Soma. Le mythe du 
Soma apporté par l'aigle nous est déjà connu‘. Nous y avons 
vu une forme particulière de la croyance à une descente du 
Soma sur la terre analogue à la descente du feu. Mais l'étude 
que nous avons consacrée ensuite au Soma et au feu tour à 
tour cachés dans le monde invisible, et manifestés dans le 
monde visible, doit nous faire comprendre que l'idée essen- 
tielle du mythe est la manifestation, la découverte, la déli- 
vrance du Soma caché et prisonnier, et que le lieu où il est: 
apporté par l'aigle peut être le ciel visible, par opposition au 
ciel invisible, aussi bien que la terre. Aïnsi c’est vraisem- 
blablement sur la terre qu'il a été apporté à Manu comme 
une offrande agréable aux dieux, IV, 26, 4, et il y a identité 
parfaite de nature entre le Soma qui est offert à Indra par les 
hommes et celui que l’aigle lui a apporté directement, IIT, 43, 
7: VIII, 84, 3, cf. IV, 27, 4-5; mais c'est dans le ciel que 
l'oiseau lui-même s’est fait ainsi son échanson, VIII, 89, 8, cf. 


4. Voir p. 164. 

2. Voir III, p. 106-107. 

3. Voir les textes, p. 198. 

4. Voir III, p. 58 et suiv. 

5. Voir I, p. 173-174. ; 

6. Voir plus haut, partie [, chap. IV, section VI, $ V (p. 71} et section VII 
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I, 80,2; VI, 20, 6; VIII, 71,9; X, 144, 3-5. Nous avons 
d’ailleurs admis‘ que l'aigle porteur du Soma est mythologi- 
quement identique à son fardeau, et on peut, en effet, rappro- 
cher d’une formule comme celle du vers I, 80, 2, où l'aigle 
apporte à Indra le Soma qui l’enivre et lui donne la force de 
tuer Vritra, tel autre passage où c’est Soma lui-même, Soma 
personnifié, qu’'Indra invite à sortir du monde invisible où il 
est renfermé, pour tuer avec lui le même démon, X, 124, 6. 
On se rappelle que le monde invisible est quelquefois 
appelé « le séjour de l'oiseau * », et que l'oiseau est une des 
représentations mythiques de Soma aussi bien que d’Agni. 
En somme le mythe du Soma apporté par l'aigle rappelle 
à la fois une conception déjà étudiée plus haut, qui 
fait du Soma céleste une conquête d’Indra, et une autre con- 
ception sur laquelle nous aurons à revenir *, qui personnifie 
le breuvage divin en un allié du dieu guerrier. 

Ainsi le Soma céleste sert, aussi bien que le Soma terrestre, 
de breuvage à Indra. C’est à Indra qu'appartiennent les So- 
mas dont le séjour est le ciel, III, 40, 5. Les eaux, cf. I, 173, 
8; LIT, 36, 7, les vaches, cf. VIII, 58, G, et les montagnes, nom- 
mées dans une même formule avec les hommes, III, 35, 8 ; 
VI,40,2, comme préparantle Soïñna pour Indra, sontsans doute 
les eaux, les vaches, les montagnes célestes. La chose est 
certaine pour les vaches «compagnes d’Indra» qui «cuisent» * 
pour lui le Soma, I, 84,11, cf. IX, 71, 4. Le Soma porté 
comme un fœtus par le ciel et la terre qui le destinent à 
Jndra, III, 46, 5, peut être aussi le Soma sous sa double 
forme, céleste et terrestre. Point de doute, du moins, sur 
le sens du vers X, 116, 3 : « Que le Soma divin t'enivre, Ô 
Indra ; qu’ilt'enivre aussi celui qui est pressé sur la terre ! » 
Les « trois » Somas pressés pour Indra, VIII, 2, 7, peuvent 
être sans doute ceux des trois sacrifices célébrés en son hon- 
neur le matin, à midi et le soir, VIII, 1, 29, cf. III, 32, 1; 
02, 6; V, 40, 4; VI, 47,6 et passim. Mais les trois récipients 
de ces Somas, VIII, 2, 8, les trois étangs, V, 29, 7: VI, 
17, 11, les trois cuves ou coupes, trikadruka, II, 11, 17; 
15, 1, où Indra s’abreuve peuvent être les trois mondes”, 
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comme les deux cuves, camu, VI, 57, 2, peuvent être les 
deux mondes'. En tout cas le Soma qu’indra boit dans les 
trois cuves ou coupes est, au vers I, 32, 3, celui qu’il a conquis 
sur le démon Vritra. Ce sont, aux vers VIIR 13, 18: 81,21, 
les dieux qui ont fait dans les mêmes récipients un sacrifice 
en son honneur. C’est, d’après le vers II, 22, 1, cf. VI, 17,11, 
le dieu Vishnu qui avait pressé le Soma qu'Indra y boit. Si 
les trois étangs de Soma qu’'Indra absorbe à la fois sont appe- 
lés, au vers V, 29, 7, les trois étangs de Manus, l’interven- 
tion au vers suivant des dieux qui invoquent Indra montre 
bien qu'il s’agit là encore d’un sacrifice mythique. 

Les dernières citations sont celles qui nous intéressent le 
plus ici. Elles nous montrent Indra, non seulement buvant le 
Soma dans le ciel, mais le buvant dans un sacrifice dont les 
prêtres sont des dieux. Au vers X, 103, 8, où le sacrifice qui 
marche en tête des dieux, vainqueurs sous la conduite d'In. 
dra, nous à paru être celui qu'ils célèbrent eux-mêmes, le pre- 
mier élément de ce sacrifice est encore le Soma. On retrou- 
vera le sacrifice céleste du Soma dans l’étude que nous 
consacrerons à différents dieux qui, de même que Vishnu, 
pressent Je Soma pour Indra. La jeune fille qui, d’après le 
vers VIII, 80, 1, a trouvé le Soma « dans un torrent » et l’a 
rapporté chez elle pour le sacrifier à Indra, ne peut être aussi 
qu'un personnage mythique comme le Soma qu’elle a trouvé. 
Nous l'assimilerons à la fille du Soleil, Sûryà,qui presse aussi le 
Soma céleste. Rappelons encore les passages déjà cités ?, où 
les Rishis supplient Indra de préférer leurs libations au Soma 
dontils’enivre dans les différents mondes, et particulièrement 
chez Vishnu, chez Trita Aptya et chez les Maruts. Les noms 
de Çaryanâvat, d’Arjika ct de Svarnara nous ont aussi sem- 
blé 5 désigner des personnages mythiques chez lesquels Indra 
boit un Soma céleste. L'une des formules où ils figurent, 
VII, 53, 11, paraît formellement opposer ce Soma à celui qui 
est pressé chez les hommes, ibid,, 10. 

IL est temps d’en venir aux effets du breuvage divin. En 
remplissant le ventre d’Indra, Il, 11, 11, la liqueur du Soma, 
comme toutes les autres offrandes, « accroît » ce dieu, tbid.; 
1, 80, 1,11, 12, 14; VI, 38,4; VII, 22, 7; VII, 6, 21; 12, 
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20 : 13, 16; IX, 46, 3; 63, 5 ; 106, 8, cf. IT, 19, 1 ; IIL, 36, 
8 : VI, 19, 2; X, 96, 8: 104, 2. Indra s’accroît quand il a bu 
le Soma, III, 40, 7; X, 55, 8; 113, 1, d’où les épithètes 
soma-vriddha, nmda-vriddha, « accru par le Soma » ou 
« par l'ivresse (du Soma) », qui lui sont données aux vers I, 
52, 3: III, 39, 7; VI, 19, 5. La racine vridh garde bien dans 
les formules de ce genre son sens primitif d’ « accroître" ». 
C’est ce que prouvent celles où il est dit, en termes plus expli- 
cites, que le Soma accroît la « force », VI, 44,3; IX, 8, ]; 
X, 44, 2, le « corps », IX, 73, 2, d’Indra, « la force du corps 
d'Indra », II, 36, 5, qu'il est la force mise depuis longtemps 
dans ses bras, ibid. Les torrents de la liqueur sacrée font 
croître Indra comme la pluis fait croître les moissons, X, 43, 
7. Quand il a bu le Soma pressé par les pierres, Indra « s’ac- 
croît, s'étend et veut faire œuvre de mâle (ou de héros) », 
X, 94, G, ef. IX, 108, 2. S'il dépasse tous les mondes, VIIT, 
81, 6 ,c'est grâce à cet accroissement, tbid., 5, qui se renou- 
velle à chaque fois qu'il boit le Soma, III, 36, 1, cf. 2; 5; 4; 
6. Dans le dernier passage cité, le poète insiste sur l’idée en 
répétant deux fois la racine vridh sous deux formes diffé- 
rentes. Ailleurs la même idée est exprimée par la racine 
vaksh, uksh, IV, 28,1; VI, 17, 4; VIII, 13, 7. Enfinil est dit 
encore de diverses autres manières qu’Indra doit sa force au 
Soma, VI, 41, 4 ; 43, 4; VIII, 4, 4 et 10; 13, 1; 45, 26; IX, 
76,2: X, 44,4 ; 50, 5; 116, L et passim. La force dont le 
«ventre » d’Indra est « plein », VIII, 67, 7, est évidem- 
ment celle qu'il emprunte au breuvage divin. La compa- 
raison suivante mérite d’être signalée, parce qu’elle rappelle 
la nature lumineuse et ignée de Soma, 1, 84, 1 : « Le Soma a 
été pressé pour toi ; ô très puissant Indra, viens hardiment ; 
que la force (indriya) te remplisse comme le soleil remplit 
l'atmosphère de ses rayons ! » Rappelons encore les passages 
où les Somas, quoique essentiellement mâles, sont, en tant 
qu'offrandes, comparés à des vaches dont Indra serait le 
veau, IX, 13,7, cf. 8: 68, 1, cf. 12, 2: 24, 2, parce qu'ils 
lui donnent la force, comme les vaches au veau qu’elles nour- 
rissent. Citons enfin le vers X, 112, 4, d’après lequel Indra, 
quand il est ivre (de Soma), grandit jusqu’à ne pouvoir plus 
être contenu par les deux mondes, cf. III, 36, 4. 
Naturellement, l’action attribuée au Soma pressé par les 
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hommes ne pouvait manquer de l'être aussi au Soma pressé 
par les dieux, par Trita, par exemple, II, 11, 20, ou par 
Vishnu, VIIL, 3, 8, et plus généralement ay Soma céleste, au 
Soma que lui apporte l'aigle, X, 144, 5, cf. 6, à celui qu'il 
boit chez Caryanâvat, VIII, 39 et 40; IX, 113, 1". 
Nous avons déjà cité le vers X, 113, 8, cf. 1-2, où il est 
dit que tous les dieux ont accru sa mâle vigueur « avec une 
éloquence accompagnée de Soma », c’est-à-dire par le Soma 
en même temps que par la prière. Mais les ARishis n’ont fait 
qu'étendre au Soma céleste les effets du Soma terrestre, 
comme ils n’ont conçu l’action fortifiante que celui-ci est 
supposé exercer sur Indra, que par celle qu’il exerçait réelle- 
ment sur eux-mêmes, III, 62, 15. 

Cette action, on le sait , est celle de l’ivresse?, mais d’une 
ivresse salutaire, et de même que les offrandes solides sont 
considérées comme des aliments qui nourrissent réellement 
le dieu, l’offrande du Soma passe pour lui communiquer une 
excitation puissante, qui double son énergie et le dispose au 
combat. Le Soma l’excite à vaincre, VIILE, 15, 13 ; IX, 111,8. 
C’est dans l'ivresse du Soma, somasya made, selon une 
expression consacrée, Il, 15, 1-9; VI, 2%, 1; VU, 
32, 1, et passim, quil a accompli tous ses exploits : 
Quand Indra a bu le Soma, nul ne peut triompher de lui 
dans les combats, VI, 47, 1. C'est en buvant le Soma qu'il 
aiguise sa foudre, VIII, 65, 9. Le Soma aiguise la « pierre 
du ciel » pour Indra, VIL 104, 19 ; il fabrique à Indra ses ar- 
mes, IX, 96, 12, cf. VI, 41,2: IX, 106, 3; il l’aiguise lui-même, 
X, 28, 1, comme une arme. La coupe aiguise à la fois la force 
et la foudre d’Indra, VIIL, 15, 7; elle le fait « frapper », 11, 
31, 13, et « conquérir », VI, 19,2, en même temps qu'elle 
le fait croître en un instant, ébid. C'est quand elle la excité 
qu’il tue les ennemis, 1, 102, 7. L'ivresse d'Indra est victo- 
rieuse dans les combats, VIII, 15, 4 ; elle est conquérante et 
invincible, VIII, 46, 8, et on lui donne l’épithète d'Indra lui- 
même, vritra-hantama, « grande tueuse d’ennemis», #id., en 
même temps que celle de: ojo-ddtama « grande donneuse de 
force », VIIX, 81, 17. : 


4. Voir Ï, p. 206. 
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Ces ennemis qu'Indra tue dans l'ivresse du Soma, X, 112, 
l et 5, peuvent être les ennemis particuliers de son suppliant, 
VI, 44, 17 ;: mais çe sont souvent aussi les ennemis communs 
de l’homme et du dieu, c’est-à-dire les démons. On peut 
l’affirmer lorsqu’au nom de Vritra, I, 4, 8; 53, 6; VI, 44, 14 
et 15; VII, 22,2; VIIL 17, 8; 89, 1 et 2; IX, 1, 10 ; 23, 7; 
109, 14; X, 116, 1, et passim, est jointe la mention des eaux 
que le démon avait enveloppées, IX, 61, 22, qu'Indra fait 
couler en le frappant, 1,56, 6 ; IV, 17, 3, et d'ou il le chasse, 
I, 80, 2, ou le second nom de ce démon, quine peut prêter à 
aucune équivoque, le nom d’Ahi, I, 52, 10. Indra a frappé, 
dans l'ivresse du Soma, et le serpent Ahi, II, 15, 1: V, 29, 
3: 7et 8, cf. I, 187, 6, qui avait enveloppé l’océan céleste, 
II, 19, 2, et les autres démons désignés par les noms de 
Dânava, IT, 11, 10, cf. V, 32,5-7, de Cambara, VI, 45, 1; 
IX, 61, let 2, cf. VI, 47,2, de Cumuri, VI, 26, 6, de Vala(1), 
VIII, 14, 7. 

On dit encore que son ivresse procure des vaches, 
I, 4, 2, cf. X, 48, 4, que lorsqu'il est ivre de Soma, il 
réunit les vaches à leurs veaux, V, 30, 10, cf. 11. Les 
vaches dont il s’agit là peuvent être des vaches réelles. 
Mais c’est aussi dans l'ivresse du Soma qu'il a ouvert les 
étables, III, 43, 7, fermées, « enveloppées », IT, 17, 1, cf. 
I, 121, 4, apparemment par le démon, ou, selon une formule 
équivalente, brisé les forteresses, VIII, 33, 7, des Dâsas, IV, 
32, 10, et qu'il a fait sortir les vaches de la pierre, VI, 43, 3, 
ou renversé, pour les délivrer, la montagne qui les tenait 
enfermées, VI, 17, 5. Ces dernières au moins sont, à n’en 
pas douter, des vaches mythiques, comme celles qu'il con- 
quiert sur Ahi, V, 29, 3. Elles représentent, soit les eaux, 
qui figurent aux vers IIL, 36, 6; VIII, 12, 3, cf. let 2, dans 
des formules du même genre, soit l’aurore, qui figure dans le 
même vers VI, 17, 5, comme délivrée par Indra, qui la fait 
briller avec le soleil. L'auteur du vers X, 120, 3, en expri- 
mant le vœu que la liqueur fasse conquérir à Indra la liqueur, 
résume assez bien l’idée que les trésors célestes sont le prix 
des victoires qu’il remporte grâce à celui de ces trésors qui 
est d'avance en la possession des hommes. 

Il est clair qu’Indra peut devoir aussi ses triomphes au 
Soma qu'il boit dans le ciel. Au vers IT, 15, 1, c’est « dans les 
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trois coupes », c’est-à-dire, sans doute, dans les trois mondes 
qu'il a bu le Soma dont l'ivresse le rend vainqueur d’Ahi. 
Ailleurs, Il, 22, 1, le Soma « des trois coupes », qui enivre 
Jndra pour qu “il accomplisse ses exploitss est expressément 
donné comme « pressé par Vishnu». Les dieux interviennent 
encore comme sacrificateurs aux vers V, 29, 7 et 8 où Indra 
est représenté buvant trois étangs de Soma «pour tuerVritra». 
Enfin, d'aprés le vers I, 80, 2, c’est après avoir bu le Soma 
« apporté par l'aigle » qu'Indra a chassé Vritra des eaux du 
ciel. 

L'idée que l'ivresse d’Indra est le principe de sa force se re- 
trouve, sous une forme curieuse, dans les formules où, au lieu 
de demander directement au dieu la victoire, on lui demande 
son ivresse victorieuse dans les combats, I, 175, 2, cf. 5 : VI, 
19, 7, cf. 33, 1, l'ivresse avec laquelle il frappe le démon et 
délivre les eaux du ciel, VIII, 12, 1-8. 

On connait déja’ les passages qui attribuent au Soma la 
vertu d’aiguiser la foudre d’Indra, VIII, 15, 7; 65, 9, 
CE. VI, 41,2; IX, 106, 3. Des formules plus intéressantes 
encore sont celles qui assimilent le Soma lui-même à la foudre 
d’Indra, IX, 47,8; 72,7; 77,1, cf. V,48, 3; VI, 75, 15°.Cette 
conception a été étudiée dans la première partie *. Nous 
l'avons citée à l’appui de l'identification du Soma céleste avec 
l'éclair, mais en faisant remarquer qu’elle comprend aussi 
l’idée de l’action exercée sur Indra par le Soma qui lui est 
offert en sacrifice. L'auteur du vers I, 121, 12 déclare qu’il 
a forge pour Indra la foudre, meurtriére de Vritra iou des 
ennemis), que lui a autrefois donnée Kâvya Ucanä, et, pour ne 
pas nous laisser de doute sur la nature de cette foudre litur- 
gique, il l'appelle « enivrante », mandin. Au vers X, 144, 2, 
la foudre qui est chez les hommes, et qui donne l'ivresse * 
ne diffère évidemment pas du Soma apporté par l'aigle dont 
il est question dans les vers suivants. L’épithète « enivrante » 
est encore donnée à la foudre au vers VIIT, 85, 5. On « pré- 
sente » à Indra la foudre, V, 32, 7, comme on lui présente le 
Soma, tbid.5. C'estencore par mA à la foudre, et en assi- 
milant le Soma à l’arme d’Indra, que l’auteur du vers X, 116, 
4, l'invite à faire couler, dans son ventre (cf. I, 104, 9 et pas- 


Voir plus haut, p. 251. 

Cf. encore la foudre « distribuée en divers lieux », X, 27, 21. 

1, p. 169. 

Sur le nom de Kävya qui lui est’attribué, voir plus bas, section V. 
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sim) « le marteau de la liqueur pressée et offerte ». Il expli- 
que du reste lui-même sa pensée en ajoutant au vers suivant: 
« Je te donne la force, à toi qui es déjà fort. » Au lieu d’un 
marteau, c’est un grochet, ankuça, qui représente le Soma- 
foudre, au vers X. 44, 9. Le chantre déclare qu'il présente à 
Indra un crochet bien fait, pour que le dieu l’emploie à dé- 
truire les démons, et dans le même vers, il l'invite à boire le 
Soma qu'il lui offre, donnant ainsi lui-même, à côté de la 
formule mythique, l'explication de cette formule. Le Soma 
est donc appelé la foudre d’Indra, parce qu’il est l'instrument 
de ses victoires. Mais ilne faudrait pas réduire cette concep- 
tion à la valeur d’une simple métaphore. Le Soma terrestre 
est identique par sa nature au Soma céleste, et celui-ci est 
réellement la foudre d’Indra quand il représente l'éclair. La 
foudre qu’au vers V, 48, 3, un personnage anonyme « fait 
couler au moyen des pierres » sur le démon, est bien la fou- 
dre réelle, si, comme il est vraisemblable, ce personnage n'est 
autre qu'Indra. En tout cas, c’est bien Indra qui « découvre», 
au vers IIT, 44, 5, une foudre « pressée par les pierres », 
laquelle ne peut être que le Soma-éclair'. Les vaches com- 
pagnes d’Indra, I, 84, 10 et 11, qui « cuisent » ? pour 
lui le Soma et lui envoient la foudre, sont les eaux célestes, 
et le Soma qu’elles cuisent ne diffère pas de la foudre dont 
elles arment le dieu. Au vers VIIL, 89, 9 encore, ce sont, à 
ce qu'il semble, les eaux du ciel qui présentent « comme une 
offrande» à Indra la foudre «qui était gisante dans la mer» et 
«couverte d'eau». En somme, le breuvage et la foudre d’Indra 
ne font qu'un.'Les Æishis ont pu prendre leurs formules à la 
lettre quand ils se vantaient de mettre la foudre dans les 
mains d'Indra, cf. I, 63, 2, et il est permis en revanche d'’ex- 
pliquer par une allusion au sacrifice céleste l'application des 
mêmes formules aux dieux alliés d’Indra, II, 20, 8. La foudre, 
qu'on appelle Soma, n'est pas d’ailleurs un éclair sans ton- 
nerre : « Soma, le breuvage d’Indra, est devenu la foudre qui 
acquiert mille biens, quand son hymne relentit », IX, 47, 33. 
De même qu'il met la foudre dans les mains d'Indra, le 
prêtre attelle aussi ses chevaux, I, 82, 1-6: III, 35, 2 ; 60, 


1. Cf. la conquête du Soma, plus haut, p. 1495. 

2, Voir p. 83. 

3. Remarquons encore que les « cent nœuds » de la foudre (voir Grass- 
mann, s. v. cataparvan), devaient rappeler les nœuds de la plante du Soma 
(sOoMma-parvan). 
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2; VII, 19, 6. On trouvera plus loin de nombreuses formules 
qui font de la prière l'instrument principal de cette apéra- 
tion. Mais il est dit aussi de la « coupe », c'est-à-dire de la 
liqueur sacrée, qu’elle attelle les Haris!, I! 82, 4, comme il 
est dit ailleurs ? qu'elle aiguise la foudre d’Indra, — et des 
Somas eux-mêmes, qu'ils mettent en mouvement les deux Ha- 
ris, X, 96, 7,cf. 6. C’est sans doute dans le même sens que 
Soma est appelé le maître des Haris, IX, 105, 5 (cf. encore 
IX, 96, 2). 

Or nous montrerons de plus que la prière qui attelle, ou 
qui sert à atteler les chevaux d’Indra, se substitue souvent à 
ces chevaux, qu'elle devient elle-même la monture, ou encore 
le véhicule du dieu. Il faut nous attendre à trouver cette con- 
ception curieuse de l’action du sacrifice appliquée au Soma 
comme à la prière. 

On sait déjà que le Soma est très fréquemment représenté 
comme un cheval*. Rien n’était plus simple que d’en faire en 
particulier un cheval d’Indra, puisque c'est « avec le Soma 
pressé » qu’'Indra est amené « de loin » au sacrifice, VII, 33, 
2. Eten effet, l’auteur du vers X, 144, 1, présente le Soma 
à Indra en lui disant : « Ce Soma, 6 immortel ! te tient lieu - 
de cheval ». Au vers I, 130, 2, ce sont peut-être les Somas 
qu’on lui offre qui doivent l’amener comme les Haris aménent 
le soleil. En tout cas ilne peut y avoir de doute sur le sens des 
vers VI,37,1-3. Les Haris qui sont attelés pour fairedescendre 
Indra (vers 1) ne diffèrent pas de ceux qui « se purifient dans 
la cuve » (vers 2). Il n’y a pas là un simple rapprochement 
des deux emplois du mot hari comme nom des chevaux d’In- 
dra, et comme épithète consacrée des Somas, cf. X, 96, 6 et 
7. Ilest dit en effet, au vers 3, des chevaux qui doivent porter 
le dieu, qu'ils «s’élancent vers lui». Les chevaux qui vont au 
devant d’Indra ne peuvent être dans ce passage que les Somas 
qui lui sont offerts ‘. Ceux qui reçoivent au vers VIII, 4, 
14°, l'épithète adhvaracri « faisant l’ornement du sacrifice », 
appliquée aussi à Agni, I, 44, 3, et à Soma, X, 36, 8, sont 


1. Häriyojana. Au vers I, 61,16,la même épithète est appliquée aux prières, 
si le mot Adriyojand doit, comme je le pense, être conservé sous la forme 
qu'il a dans la samhitä, et si l'accent doit lui être restitué, cf. I, 62, 43. 

. Voir ei-dessus, p. 251. 

. Voir I, p. 222-223. | 

. Nous verrons que dans dans d’autres passages ce sont les prières. 

. Et au vers I, 47, 8, où les dieux qu'ils doivent amener sont les Acvins. 
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sans doute encore des chevaux liturgiques. Ce caractère 
ne saurait en tout cas être refusé aux deux chevaux que 
le prêtre qui les attelle nomme sapary « pieux », et dont 
Indra, à ce qu’il ajoute, a de tout temps récompensé la 
piété, III, 50, 2. Les chevaux liturgiques, quand ils ne sont 
pas autrement désignés, peuvent être d’ailleurs les prières 
aussi bien que les Somas. Mais quand ils reçoivent le nom de 
hari, ce nom, bien qu'il soit aussi appliqué aux prières, IT, 
18, 7, éveille plutôt, à défaut d'indication contraire, l'idée du 
Soma auquel il est si souvent donné. Il se rencontre dans une 
formule deux fois répétée, dont on n’a encore donné, ce me 
semble, aucune explication satisfaisantes", et qui paraît signi- 
fier qu’Indra « goûte » les deux Haris que lui offre le prêtre. 
Au vers II de l'hymne I, 63, elle est combinée avec une for- 
mule déjà citée et très significative : « Lorsque tu as goûté les 
deux Haris, le chantre a mis la foudre dans tes mains. » Les 
Haris seront encore des chevaux liturgiques au vers IX et der- 
nier du même hymne, si on le traduit ainsi : « L'œuvre a été 
accomplie pour toi, à Indra, par les Gotamas; les prières 
ont été dites, accompagnées de l'hommage et des deux Haris.» 
Si nous passons à l'hymne X, 105, nous y trouvons notre for- 
mule suivie de détails encore plus curieux. Dans le vers même 
où elle figure (2),.les deux Haris du sacrificateur ?,Nles deux 
. chevaux qu'il veut faire « goûter » à Indra, semblent être, 
avec cette incohérence d'images qui se rencontre si souvent 
dans les hymnes, et avec une crudité d'expression qui y est 
plus rare, ‘comparés tour à tour aux parties génitales du mâle* 


1. M. Grassmann et M. Ludwig ne cherchent pas même à mettre leur 
traduction du vers X, 105, 2 d'accord avec celle du vers 1, 63, 2. 

2. Le génitif yasya ne paraît pas pouvoir s'appliquer à Indra auquel doit 
se rapporter le nominatif patir dan. Son antécédent sous-entendu est sans 
doute gouverné par le mot sfotram du vers précédent. Les deux vers en- 
semble composent une de ces invitations pressantes qu'on rencontre souvent 
dans les hymnes, Le poète, comme celui qui souhaite qu'Indra conquière là 
« liqueur avec la liqueur », X, 120, 3, parait demander. en retour de son 
sacrifice, l’épanchement du Soma céleste et de la pluie à laquelle il est mélé, et 
cette pluie doit, en tombant, humecter 1n barbe (çmacçd, de ça (?),cf cmaçrU) 
d'Indra, cf. X, 23, 4, comme le Soma qu'il boit, IT, 44, 17. Eu induction lit: 
térale serait : «Quand la liqueur descendra-t-elle par la barbe, pour toi acceP 
tant l'hymne (d'un sacrificateur) dont tu goûteras les deux Haris, etc. * 
Cette liqueur, quoique désignée par le mot vér «eau », paraît être assimilé 
par l'épithète sufa au Soma céleste. Quant à l’épithète dirgha, « qui dure ” 
probablement « qui coule longtemps », elle se trouve dans une formule ana 
logue, T,37, 11. Sur vétépya, voir I, p. 171, note 1. 

3. (epa, au duel, parce que le mot hari est lui-même au duel. La parti- 
cule anu doit sans doute être ajoutée au verbe ves. : 
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et à celles de La femelle’; Ces traits bizarres rappellent, le se- 
cond la comparaison dela prière?, et même du Soma, à une 
épouse parée pour Imdra, IX, 46,2; le premier, la comparaison 
déjà signalée d’Indra lui-même à une épouse’qu'appellent les 
désirs du sacrificateur, IV, 20, 5. Mais ce qui est tout à fait 
caractéristique, c'est l'idée, exprimée au vers suivant (3), 
qu'Indra s’éloigne effrayé des deux Haris, « comme un mortel 
fatigué ». Il n’était guère possible d'exprimer d’une facon à 
la fois plus hardie et plus claire l’idée que le prêtre fait d’Indra 
son serviteur et lui impose une tâche que le dieu trouve 
quelquefois trop lourde. Les Haris qu’il fuit sont bien déci- 
dément les Somas ou les prières, plus probablement les So- 
mas. Peut-être même faut-il entendre la dernière partie du 
vers V en ce sens qu'Indra goûte « avec ses joues (ou ses 
mächoires? çipra)», en un mot qu’il avale les deux Haris qui 
sont censés le porter {. Citons encore le vers X, 23, 2 : « Les 
deux Haris sont les richesses qu'il trouve dans la cuve. » Ces 
richesses ne sont autres que le Soma lui-même. Enfin les 
deux chevaux sur lesquels il monte, quand il s’enivre chez 
Ucanâ Kävya, I, 51, 11, cet ancien sacrificateur qui ki a 
forgé une foudre «enivrante », I, 121, 12, rappellent ceux 
qu'il a « goûtés » chez le chantre qui met aussi dans ses mains 
la foudre, I, 63, 2°. 

Mais, dira-t-on, pourquoi deux chevaux pour représenter 
un élément unique du culte? L'idée pourrait venir de cher- 
cher dans les deux Haris liturgiques la représentation d’un 
couple formé de la prière unie au Soma, et il n’est pas im- 
possible que cette interprétation ait quelquefois éte celle des 
Rishis eux-mêmes. Mais la conception des Haris terrestres 
présuppose celle des Haris célestes. Car, je prie le lecteur 
de ne pas s’y tromper, je n’ai pas entendu, dans les remar- 
ques qui précèdent, expliquer l'origine du mythe des deux 


4. J'adopte pour rayikegind l'interprétation de M. Grassmann. Ci. 1X,112, 4. 

2. Cette comparaison est extrêmement fréquente. Voir plus bas, p. 268. 

3. On sait que les Somas, quoique mâles, sont aussi quelqueloïs, en tant 
qu'offrandes, comparés à des vaches qui nourriraient Indra comme un veau. 
Voir ci-dessus, p. 250. 

k. L’hymne entier est composé de spéculations sur les éléments du culte. 

Cf, encore auvers X le nom de Pricni (la vache céleste) donné à la cuillère 
du sacrifice, ' 
_ 9. Au vers X, 27, 3, les deux « taureaux » que les sacriticateurs « annoncent 
à Indra » pourraient bien ne pas différer non plus des deux taureaux du vers 
X, 106, 4, évidemment identiques aux deux Haris liturgiques célébrés dans 
le même hymne. 


BerGaAIGxE, La Religion védique, I. 17 
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chevaux bais d’Indra. L'attention que je donne dans tout ce 
livre à une mythologie ui me paraît avoir été. trop négligée 
jusqu'ici, et qu’on pourrait appeler la mythologie liturgique, 
ne me fait pas métonnaître l’autre) Rien n’était plus naturel 
que de donner;:à une divimité guerrière un attelage de deux 
ou de plusieurs chevaux, et d'attribuer à ces chevaux la cou- 
leur brillante des phénomènes auxquels elle préside. JAu vers 
IT, 11, 6, les deux Haris d’Indra sont deux rayons du soleil, 
cf. I, 16, 1. Ailleurs ils sont appelés les Haris, les chevaux 
« du vent», IV, 16, 11; X, 22, 4 et 5, cf. I, 121, 12; VIII, 
1; 11!. Ce n’est qu'après coup, et par une application par- 


 ticulièré de La conception générale du sacrifice et de son 


action sur Indra, que l’attelage de ce dieu est devenu un 
attelage liturgique.; Le pluriel, dans les formules où nous 
rencontrons cette conception nouvelle, :s’expliquerait aisé- 
ment par l'emploi fréquent du même nombre pour la prière 
et pour le Soma. Mais, en réalité, il n’a pas besoin d’une ex- 
plication particulière, non plus que le nombre deux dont il 
est quelquefois rapproché dans une même formule, III, 50, 2. 
Le nombre deux, comme le pluriel, était donné par les for- 
mules qui s'appliquent aux Haris célestes, et on a pu dire 
du Soma seul, comme de la prière seule, If, 18,7, qu'il était 
«les Haris » ou « les deux Haris » d’'Indra. 

Je crois pourtant que le couple des Haris a isicetss 
pris, dans l’ordre d'idées qui nous occupe, une signification 
propre. Mais j'insisterai moins sur la distinction possible de 
deux éléments différents du sacrifice terrestre, comme le 
Soma et la prière, que sur celle de deux éléments apparte- 
nant, l’un au sacrifice terrestre, l’autre au sacrifice céleste. 
C’est ainsi du moins que j'expliquerai l’origine de l’épithete 
vivrata « suivant des lois différentes », donnée aux deux 
Haris. Elle est appliquée aux deux Haris liturgiques dans 
les passages déjà cités, I, 63,2; X, 105, 2 et 4, où il sem- 
ble n'être question à à la vérité que du sacrifice terrestre; 
mais c'est peut-être parce qu’elle est désormais consacrée 
comme le nombre deux lui-même. Au vers X, 49,2, en re- 
vanche, la mention des deux Haris vivralé est précédée de 
celle des races de la terre et du ciel (et des eaux) qui honorent 
Indra. Les Haris vivratäs (au pluriel), X, 23, 1, peuvent être 
les Somas, cf. ?, des sacrifices accomplis dans les différentes 


4. Le vers X, 114, 9 paraît Tone attribuer une nature plus mystérieuse : 
« Qui connait les deux Haris d’Indra ? » 


he 


" parties de l'univers. C’est ainsi que Soma, considéré comme un 
être unique, à. trente-quatre{ formes sémblables quoique 
« soumises à des lois différentes », X, 55, 3. -Les: Jbis 
« différentes » que suivent le Hari du ciel etcelui del tenre | 
ne sont:d’ailleurs qu’une même loi, et, en réalité, comme lo 
dit l’auteur des vers VIII, 12, 1: les deux. Haris.ne sont as 
vivraté. | | : 

Demandons-nous ae nènt ds cout être Le. señs précis 
des formules qui donnent les Somas pour chevaux'4 Indra, | 
et plus généralement de toutes celles qui attribuent à ce 
dieu un attelage ou un véhicule liturgique. Ce sens ‘peut 
être double. Ainsi c’est le sacrifice qui, par une de ces com- 
binaisons de figures différentes auxquelles se complaisent les 
Rishis, est représenté au vers I de l'hymnelIl, 18 à Indra, 
comme un « char » ? nouveau, attelé dès le matin, et con- 
duit par « dix rames » qui ne sont autres que les dix doigts 
du sacrificateur. Les quatre jougs de ce char (que ses rames 
assimilent à un navire, cf, X, 44, 6), ses trois « fouets » et 
ses sept rênes sont autant d’allusions au sacrifice mythique 
accompli dans les diverses parties de l’univers ; et, en effet, 
le vers suivant rappelle les trois formes du sacrificateur par 
excellence, Agni, engendré par différentes mères et par dif- 
férents prêtres, et qui n’est que sous sa troisième forme le 
sacrificateur de Manus (ou de l’homme). Or nous verrons“ 
dans Ja suite du même hymne le suppliant multiplier les 
prières comme autant de couples de Haris pour lutter contre 
la concurrence que peuvent lui faire d’autres sacrificateurs. 
et les empècher d'arrêter Indra chez eux. C’est là une pre- 
mière destination des attelages et des véhicules liturgiques!: 
ils amènent Indra sur le lieu du sacrifice. Aïnsi, au lieu de 
représenter Indra lui-même comme une roue qu'ils font rou- 






. Voir I,p. 271 et II, p. 147, en note. | 

à. La figure du « char » est souvent appliquée au sacrifice. Les sages, 
ayant fait le sacrifice, font rouler ce char avec la ric et le sénian (comme 
chevaux}, X, 114, 6. Les « rênes » du sacrifice éveillent l’idée d'un char au 
vers X, 36, 6, et le char dont les prêtres sont invités -à adapter l'essieu et 
à disposer les rênes, au vers X, 53, 7, doit être également le a. Ne sacri- 
fice, Le titre de « cocher de la grande loi », donné à Agni, IV, 10, 2, s'ex- 
plique dans le méme ordre d'idées, Vôir encore la note ne et: la 
section consacrée à la prière. Le sacrifice est aussi cempare à un cheval, 
VII, 43, 2. 

3. Plus bas, p. 285. 

&. Au nombre de ces véhicules est le char de la Dakshiné ou éalsire du 
sacrifice (voir 1, p. 128), sur lequel montent tous les dieux, I, 183. 1. 
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ler ‘, ou comme un cheval qu'ils conduisent à l’abreuvoir 
de Soma, VIH, 17,15, ef. VAL. 1,5, les Mishis assimilent quel- 
quefois les breuvages qui l’ attirent à des chevaux qui l’amè- 
nent, VI, 37, L®, cf. IH, 50, 2; VII. 4, 14. Mais d'un 
autre côté, le char du vers Il, IX, l est aussi appelé un 
char «vainqueur ». Le sacrifice est un « navire » sur lequel, 
d’après le:vers X, 44, 6, montent les sacrificateurs eux- 
mêmes. C’est sans doute encore le sacrifice qui est représenté 
au vers X,63, 10 comme un naviredivin, etau vers X, 63, 14 
comme un char « matinal » et « vainquenr », sur lequel les 
sacrifiants veulent monter pour leur salut. Celui qui pense 
à la coupe «attelant les Haris », c’est-i-dire sans doute, celui 
qui n’oublie pas de l'offrir, monte ainsi sur le char qui con- 
quiert les vaches, I, 82, 4. Enfin le vers X, 23,2 qui men- 
tionne la victoire d'Indra sur Vritra (ou sur les ennemis), en 
même temps qu'il assimile ses deux Hliuis « aux richesses 
qu’il a trouvées dans la cuve », c’est-à-dire au Soma, et le 
vers I, 63, 2 ?, où on voit le chantre mettre dans les mains 
d'Indra la foudre qui doit lui servir à frapper l'ennemi, en 
même temps qu'il lui fait « goûter » les deux Haris, c’est-à- 
dire encore le Soma, ces deux passawes, dis-je, nous mon- 
trent que l’attelage liturgique d'Indra n'1mene pas seulement 
le dieu au sacrifice, mais qu'il le conduit encore au combat, 
comme le sacrifice, pris dans son ensemble, conduit le sacrifi- 
cateur lui-même au but qu'il poursnir. Au vers VI, 37, 3, 
les chevaux qui vont chercher Indra, «'est-a-dire les Somas, 
cf. 1-2, sont invités à le conduire « à la gloire ». Soma cest 
« pour le mâäl: Indra » un cheval mäle qui Pr e un 
immense butin, Ï, 175, 1, dans les combats, ef. 2. C'est ainsi 
encore que le « char de ta loi » sur lequel monte Brihaspati, 
c'est-à-dire le char du sacrifice, ef. IV, 2, 14, recoit les 

épithètes suivantes, Il, 23, 3 : « Brillaut, terrible, triom- 
phant des ennemis, tueur de Rabkshus, fendeur d’étables, 
conquérant de la lumière. » Citons enfin! l'hymne I, 164, 
où le char dont la course symbolise l'ordre général du monde, 
dans le temps (vers 11 ; 48, cf. 12), et dans l espace’ (vers IT; 

IT; XII; XIND)*, semble bien représenter le sacrifice conçu sous 
sa forme la plus haute et la plus complete, le sacrifice accom- 


4. Voir plus hæut, p. 237. 
2. Cf. 1, 81, 11 (plus haut, p. 256 à 255). 
3. Cf. plus haut, p. 129 et 130. 
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pli à la’ fois dans ioutes les parties de l'univers (vers 2-3, 
comparés à 14-15 et 65-71). | oo S 

Ce n'est peut-être pas sans allusion à l'identification du 
Soma avec l'arme et avec les chevaux d'Indra, que les ARishis 
emploïent une même racine, mic, myaksh, miksh?, propre- 
ment « mêler » ou « être mêlé », pour exprimer l’idée d’une 
relation étroite, d'uue union intime du dieu avec le Soma, 
d’une part, et avec sa foudre et ses Haris de l’autre. Ainsi, 
nous voyons que le Soina, comme il se « mêle » aux vaches, 
III, 50, 3 ; IX, 61, 21, c'est-à-dire au lait, se mêle egalement, 
VI, 34, 4, ou estinèle, X, 104,2, à Indra, cf. IV, 29, 4. On dit 
aussi, en renversant les iermes, qu’Indra est mêlé, c'est-a- 





4. Voir particulièrement p. 143 et auiv. 

2. La forme forte s-ruit wyur; elle est devenue myaksh par l'addition : 
d'un s.Micet miksh sout l< lovmes faibles correspondantes. L'existence d’une 
forme meksh (dañs le “aiusal ekskayati et dans le mot mekshana) n’est pas 
plus surprenante que cle 4 une forme #2nrd « frotter » par exemple à côté 
de mrad. Je n'hésite pris à ndinattre une parenté des mots d-nic-la, ni-miç- 
la, sam-miç-la, avec 1ontex le< formes verbales que M. Roth répartit entre 
deux racines différentes. seyulsh et miksh, dont la seconde seule se rattache- 
rait à la raçine mie, 11 preiuière devant signifier « être solidement établi », 
et que M. Grassmann rapporte également à deux racines, dont l’une avrait 
aussi la forme myaksh. imuis vec un sens tout différent, celui de « briller », 
tandis que la seconde ne srrai autre que la racine 4ih « arroser ». La grande 
majorité des formes cn swwékxh sont uuies à l'un des préfixes d, ni ou san, et il 
y a une relation évilente ‘utre leurs emplois et ceux des trois mots cités. 
Les formes unies au pretine 4 1 le ne ne la ne se recontreut que dans un 
seul et même dons aux vers VI, 29, . Les emplois des formes unies au 
préfixe sam, I, 87, 6: 165, 1: \. 58, 5, a toùul à fait semblables à ceux du 
mot samoniçla (cf. ni uiiement 1, 64, 10: (TI, 26, 4; VIT, 56, 6:. Enfin on 
ne peut non plus mecanuutire un rapport entre les emplois des formes unies 
au préfixe Zi et ceux du inot xémigla (cf. particulièrement VII, 20 4; VIII, 
50, 18; 85, 3). Les emuoi- ‘i< formes en wyañsh, quoique peu nombreux, 
suffisent pour nous révels=r la parenté de ces formes, tant avec les mots 
comme nüniçla (ef. X, 14,2 64 VI, 86, 8, d'une part, L, 167,4: VE 50,5 et 
1, 167, 6, cf. 5, de l'anire!, qu'avec les formes en #aksh, (ef. les derniers 
passages cités et V, 58, %, lodasi étant assimilée à Ja priére des Maruts, 
voir plus bas, troisième partie; ef. encore VI, 11, 5 et VI, 34, 4, en rappro- 
Chant oydimé de ni ayrimi:. Or M. Roth a rapproché avec raison les mots 
dmigla, nimiçla, samuni-la du sanskrit classique #riçra signifiant « mêlé à ». 
Ce sens permet de rendr” compte de tons leurs ‘emplois, en méme {emps 
que de ceux de toutv: les l'urmes verbales en nyaksh et en miksh, et des 
formes nominales mirehxhe ii mimikshu (ainsi que du causal »rkshayali et 
des mots mekshana « cuiller à mèler », cf. dnikshd « mélange »i. Le verbe a 
souvent le sens neutre « éire mèlé, étre uni », à l'actif, I. 165, 1: V, 68, 5; 
VI, 29, 2, cf. Æ, 167, 4, aussi bien qu’au moyen, I, 87,6; X, 96.3, et sous la 
forme nyaksh (actif aux vers 1, 167, 3: 469, 3; VI, 50, 3: X, #4, 2, moyen 
au vers VI, 41, 8) aussi bien que sous la forme miksh. Mais il a aussi le 
sens transitif, X, 104, 2 eL pussém. Le préfixe apa donne à la forme myaksha, 
au vers II, 28, 6, le sens contraire d’ « éloigner ». Les préfixes 4, ni, san. 
ne font que préciser avec les nuances diverses la sigmfication du simple 
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dire intimement uni au Soma', VI, 23, l; VII, 33, 4, ainsi 
qu’à la prière, VI, 23, 1. Cette union d’Indra'ävec ke. .Soma 
estiexprimée par les mêmes termes que l’union d'Indra « avec 
sodfhéroïsme », VIIL, 50, 18, cf. VI, 29, 2 ; X, 96, 3°, peut- 
être parce-que le Soma (comme aussi la prière) est la force 
d'Indra, et que le dieu se l’assimile, en fait une partie inté. 
grante de lui-même. Or, on dit également que la foudre est 
unie, littéralement « mêlée » aux bras d'Indra, VIII, 85, 3: 
X, 44, 2, cf. VII, 20, 4; VIII, 50, 18* (cf. le Soma passant 
dans les membres, VIIE, 17, 5, dans les bras, III, 51, 12, du 
dieu), et qu'Iudra est « mêlé », uni à ses deux Haris, I, 7, 2. 
Au vers VIII, 33, 4, les deux Haris et le Soma sont même ex- 
pressément rapprochés dans une formule du même genre (ef. 
encore VI, 23, 1). Cet emploi si caractéristique* des mots 
formés de la racine miç, myaksh, miksh, s'expliquerait par- 
faitement pour une foudre et pour des Haris qui ne seraicnt 
que des représentations mythiques du Soma*. 


L'objet auquel le sujet ou le régime direct du verbe est mêlé, uni, est cons- 
truit, tantôt à l’instrumental, I, 22, 3; 84,3: 47, 4 ; 48,16; 87, 6; 149, 3: 
157, 45 165, 4; V, 58,5; IX, 107, 6, tantôt au locatif, VI, 29,92: X 96,5, 
(cf. 1, 6%, 4, en corrigeant avec M. Grassimann vainrikshur on mnimikshur), 
ou même au datif, X, 104,2, cf. VI, 29, 3. Le régime des mots nimila, 
sammicla, mimiksha, mimikshu, se construit pareillement soit à l’instru- 
mental, Ï, 64, 403 IT, 36, 2; ITI, 26, 4; 50, 3: VII, 56, G; IX, 61, 2415 X, G, 4, 
soit au locatif, 1, 7,23 166, 44; VI, 25, 45 VII, 33, 43 85, 3, soit au datif, 
VIII, 50, 18. On trouve méme l'accusatif avec des formes verbales accompa- 
gnées du préfixe n£, pour désigner, non pas l'objet que le sujet « mêle » 
ou «unit»àäun autre, mais celui qu'il unit «à lui-même », bien que le 
verbe n'ait pas la forme moyenne, VII, 20, 4; VII, 50, 48 (cf., avec le moyen, 
I, 3, 14). | 

1. Cf. le mélange, c’est-à-dire l'étroite union d’Agni avec le beurre, IT, 5, 
M; cf. X, 6, 4, et celle du sacrifice lui-même avec la liqueur céleste qui eu 
est la récompense, qui l'arrose, 1, 2%, 3, cf. 13: 34, 3: 47, 4; 149, 3: IN, 
407,6, cf, VIII, 10,2 et I, 457, 4; VI, 70, 5. 

2. Des formules analogues sont appliquées aux Maruts, 1, 64, 40; 87,6, 
365, 1; LIT, 26, 4; V, 58, 5; VIL, 56, 6. Au vers V, 58,5, comparez I, 167, 
3 et 6; VI, 50, 5. Voir la note ci-dessus. 

3. Remarquez encore dans ce vers le rapprochement de samsmiela. 

4. Les mèmes mots prennent, il est vrai,un sens plus abstrait aux vers I, 
48, 16 et [, 166, 11, où ils expriment l'union de l'homme avec la « richesse» 
qu’il reçoit des dieux, et celle des Maruts avec le dieu Indra dont ils sont 
les compagnons. Mais ce sont là des emplois rares, et qui ne diminuent pas 
l'intérêt du rapprochement que nous avons tenté entre les formules -concer- 
nant les Haris ou la foudre et celles où figure le Soma. 

5. On pourrait Croire aussi que c'est en qualité de sacrificateurs célestes, 
prenant eux-mêmes leur part-du Soma qu'ils offrent à Indra, que les Ma- 
ruis ui disent « Ton arme est mélée, unie à nous », 1, 469, 3. Il est dit 
ausBt des Maruts qu'ils sont « unis » à leurs montures et à leurs armes, cf, L, 
k, 4, « par les sacrifices », sans doute par les sacrifices que leur offrent 
les hommes, II, 86, 2. L 
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On peut citer encore dans le mème ordre d'idées Les passa- 
ges qui font de la foudre, I, 33, 10; ou, ce ‘qui revient au 
même, de la lèche, VIH; 66, 7, d'Indra, un compagnon, un 
allié, yuj, de ce dieu, ef. VI, 21,17; X, 99,7. Ces passäges 
permettraient peut-être de prendre au propre le: nom: de 
« mâle » également donné à la foudre, VIII, 6, 6, et la per- 
sonnification ‘ de la foudre s net bien encore par son 
identification avec Soma*. 

Quoiqu'’il.en soit, Soma figure souvent dans les hymnes, 
sous.son propre nom, comme un allie d'Indra dans ses com- 
bats. La liqueur qui enivre le dieu guerrier et « par laquelle » 
il triomphe de ses ennemis, X, 116, 8, est elle-même un 
dieu. C’est par la force de ce « dieu » que le « dieu » Indra a 
conquis tous les mondes, VIII, 81, 6, et fait couler les eaux 
du ciel, IT, 22, 4, cf. 1. | | 

On ne dit pas seulement en termes vagues que Soma a 
« aidé » Indra IL, 11, 11,1le « briseur de forteresses », VI, 
20, 3, à tuer Vritra qui avait enveloppé les grandes eaux, IX, 
61, 22, cf, I, 187, 6, mais que le puissant® dieu Indu‘ a ac- 
compagné le puissant dieu Indra, IF, 22, 1-3. 

Soma est le compagnon, IX, 14, 4; 65, 12, cf. 88, 1, 
l’ « ami », VIT, 48, R ; 51, 6, IX, 8, 7 ; 56, 2 ; 97, 11 et 43; 
101,6; X, 2 20, 9, du dieu qu'il enivre, d 7, et monte avee 
lui sur son char. IX, S7, 9; 96,2; 105, C'est avec Soma 
pour «allié», cf. X, 55,8, c'est grâce à l'« dd » de Soma, 
qu'Indra à frappé Ahi, épanché les eaux célestes, accompli 
ses différents exploits, IV, 28, 1-2. Naturellement, le Soma 
allié d’Indra pourra être le Soma céleste aussi bien que le 
Soma terrestre. C'est ainsi qu'au vers X, 124, 6, le Soma en 
compagnie duquel Indra doit tuer Vritra, est invité par lui 
à «sortir » du séjour mystérieux où il était caché. C’est 


1. Cf. encore l'épithète ugçant « bien disposée » donnée à la foudre d’Indra, 
11, 44, 6. La flèche qu’iIndra prend pour « alliée », au vers VIIL, 66, 7, a 
mille ailes, ce qui rappelle lu flèche « revètue de l'oiseau », VI, 75, 11, dont 
nous avons recannu l'assimilation à l'éclair (p. 182); mais elle à aussi cent 
chevaux bais (seul sens possible de bradhna), ce qui l'assimile à un guerrier. 

2. Au vers IX, 111, 3, si le personnage qui forme couple avec la foudre 
est Indra, nommé dans le même vers, il sera naturel d'identifier la foudre à 
Sorha, puisque c'est à ce dieu que l'hymne est. adressé. 

3. Satya, qui, comme épithète d’un nom de chose, signifie souv ent «efñcace », 
PR ici « puissant ». ; 

. Nom de Soma. Voir ci-dessus p. 244. | 

. Le séjour du père, de Varuna, presque confondu dans cet hymne.avec 
Yritra, (Voir II, p. 145 et suiv.). 
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aussi le Soma (si ce n’est l’Agni) caché qui est désigné 
par le nom de « dormeur » ‘au vers I, 51, 3, où nous lisons 

qu'indra «en compagnie de ce dormeur, a apporté la richesse 
à Vimada ». Maisil est permisde croire que le Soma caché, plus 
naturellement considéré comme une conquête” d’Indra, n’est 
devenu son allié qu’en vertu de la conception qui fait du sa- 
crifice, dans le ciel comme sur la terre, le plus puissant 
secours qui puisse être apporté au dieu guerrier. Le vers II, 
22, 1 nomme le sacrificateur céleste qui a « pressé » le Soma, 
et donné ainsi à Indra un « compagnon » dans ses combats : 


ce sacrificateur est Vishnu. 
{L'alliance de Soma avec Indra est un trait essentiel de la 


| religion et de la mythologie védiques qui a trouvé son expres- 
sion dans le couple /ndrä-Somdä*. Les Rishis ont aimé à 
apparier leurs dieux . Plusieurs des couples qu'ils ont ainsi 
formés rappellent l'opposition du ciel et de la terre *, ou 
plutôt du monde invisible et du monde visible. Les deux 
principales divinités liturgiques, Agni et Soma 1] sônt aussi 
invoquées ensemble, 1, 93 (en entier); X, 19, 1; 66, 77. 

Enfin Indra forme couple avec chacun des dieux ‘au sacri- 
fice. Nous retrouverons plus loin le couple d'Indra et 
Agni, et celui d'Indra ct Brihaspati ou Brahmanaspati. 


4. Voir plus haut, p. 79, et note 1. 

2. Voir plus haut, p. 195. 

3. Les deux noms sont l’un et l'autre au duel. Il en est de même pour tous 
les couples. Voir p. 115-116. 

&. Quatre couples sont invoqués à la fois au vers VII, 35, 1. Ce sont ceux 
qu’indra forme avec Agni, avec Varuna, avec Soma, avec Püshan. 

5. Je n’en vois pas dont on puisse démontrer qu’ils représentent unique- 
ment l'opposition de l’aurore et de la nuit (sur Mitra et Varuna, voir III, p. 
119, mais aussi p. 122 et 129), quoique ces phénomènes, sous leurs noms vul- 
gaires, forment eux-mêmes un couple fréquemment invoqué comme celui du 
ciel el de la terre. Le couple du soleil et de la lune est extrêmement rare 
(voir I, p. 157). 

6. Cf. l'opposition du père et du fils (p. 98 et suiv.). Les deux principaux 
sont le couple de Mitra et Varuna (voir III, p. 110, et suiv.), auquel on ee 
comparer ceux de Somua et Rudra (III, p. 32), d'Agni et Parjanya (Zbid., 

26), peut- -être aussi celui de Soma et Pushan (voir plus bas le chapitre de 
la troisième partie consacré à Püûüshan), et le couple d'Inüra et Varuna, c'est 

à-dire du dieu guerrier opposé au dieu souverain (TITI, p. 139 et suiv.). Nous 
consacrerons une étude spéciale au couple des Acvins. 

1. Comme exemples de couples formés de deux personnages analogues, on 
peut citer encore celui du vent, Vdfa, et du nuage, Parjanya, VI, 49, 6; 40, 
42: X, 65, 9; 66, 10. Indra forme également couple avec les phénomènes sur 
lesquels s'exerce son action, avec le vent, Vâyu, (voir Grassmann, s. v. /7- 
drâvéyu), et le nuage, (td. Indréparvatä), 

8. Nous verrons aussi que ceux d’Indra et Vishau, d’Indra et Püshan peuvent 
être interprétés de même. Ajoutez le couple d'Indra et d’un sacrifiea- 
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Celui d'Indra et Soma est invoqué dans plusieurs pasAges I, 
164, 19; II, 80, 6; VII, 35, 1 ; IX, 19, 2. Il l’est particulière- 
ment aux vers IV et V de l'hymne IV, 28, dont nous avons 
déjà eité les deux premiers vers, qui rapbortent les succès 
d’Indra à son alliance avee Soma: ils ont triomphé ensemble 
de l'ennemi, ils ont fendu l’étable de la vache et du cheval. 
Leurs exploits communs sont eélébrés avec plus de détails 
aux vers I-IV de l'hymne VI, 72 : Indra et Soma ont conquis 
le soleil et chassé les ténèbres ; ils ont fait briller l’aurore ; 
ils ont étayé le ciel et étendu la terre; ils ont frappé Ahi 
Vritra qui avait enveloppé les eaux, et ont fait couler les tor- 
rents des rivières; ils ont mis le « cuit » (le lait cuit)‘ dans Les 
entrailles « crues » des vaches: ils ont saisi le « brillant » 
(le lait brillant) qu’elles n’ont pas retenu. Indra et Soma sont 
encore invoqués ensemble dans l'hymne VII, 104, comme 
tueurs de Raksas. Ils les frappent avec l’arme céleste qu'ils 
ont eux-mêmes fabriquée, qu'ils ont tirée des montagnes, 
c'est-à-dire des nuages (vers 4). Le Soma, assimilé ailleurs 
à la foudre d’Indra, devient ici, avec Indra lui-même, à la 
fois le forgeron et le porteur de la foudre. 

Dans certaines formules, le rôle des deux alliés est inter- 
verti. Ce n’est plus Soma qui aide Indra, c'est Indra qui aide 
Soma, VIII, 85, 13. Soma, avec Indra pour allié, cf. IX, 11, 
9, a triomphé du Pani dès sa naissance et dérobé les armes 
du méchant père, VI, 44, 22. Il a donné aux aurores un bon 
époux * ; il a mis la lumière dans le soleil et le (lait) cuit 
dans les vaches ; il a étayé le ciel et la terre, tbid. 23-24; 
enfin, il a trouvé dans les espaces du ciel l'anritæ caché, 
ibid., c’est-à-dire que le Soma visible a trouvé le Soma in- 
visible, cf. IX, 96, 18. Les formules qui montrent Indra ve- 
nant en aide à Soma rappellent celle du vers IT, 36, 1, d’a- 
près laquelle Indra «rend l’offrande conquérante ». Leur in- 
térêt est dans ce fait que Soma y prend le rôle principal. * 

Les victoires dues à l'ivresse d’Indra sont ainsi directement 





teur mythique, Kutsa, et comparez l'ailiance d'Indra avec les Angiras, avec 
a Maruts, avec les Ribhus. 
. Voir plus haut, p. 83. 

« Voir plus haut p. 103. 

3. Voir plus haut p. 46. Remplacer là le nom d'Indra par celui de Soma. 

4. Voir p. 87 et suiv. Quant au char à sept rênes qu'il attelle, c’est sans 
doute le char du sacrifice universel. 

5. Auvers VIII, 85, 21, il est dit qu'Indra accomplit des œuvres héroïques 
et mérite d’ètre invoqué « comme le Soma qu'il a bu ». 
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rapportées au breuvage qui produit cette ivresse. Celui dont 

_-Indra aime les libations triomphe de ses ennemis: « an moyen 
des Somas », X, 43, 6. L’ «armée » des Somas bus,par In- 
dra a conquis laumière pour Manu (ou pour l'homme), X, 
43, 4. Le vers VI, 39, 3! est adressé à Indra ; mais c'est 
Soma qui, sous le nom d’Indu, y est célébré comme l’auteur 
de Ja lumière. Les cinq premiers vers de lhymneVI, 47, à 
Indra, non seulement célébrent, au lieu d’Indra, le breuvage 
qui l’enivre, le rend invincible et le fait triompher des dé- 
mons Vritra et Cambara {1 et 2); mais ils attribuent à 
Soma les œuvres même d’Indra, y compris la conquête de 
l'océan céleste (5). Ce n’est pas tout. Soma? reçoit, au vers 

5, l'épithète marutvant « accompagné des Maruts », épithète 
consacrée d'Indra, c'est-à-dire qu’il semble là substitué pu- 
rement et simplement au dieu guerrier. 

Aussi bien le voyons-nous, au vers IX, 63, 9, se décerner 
à lui-même le nom d’Indra : «Il a attelé les dix Harits du 
soleil pour qu'elles courent, en disant : Indu est Indra. » 
L'identification de Soma à Indra est encore formellement 
exprimée aux vers VII et IX de l'hymne IX, 5. Je crois aussi 
que le vers IX, 6, 2, doit ètre entendu en ce sens que le sup- 
pliant attend de Soma les biens qu’il lui demande « par la 
raison qu’Indu est Indra ». 

Plus généralement, c'est par la substitution du breuvage 
au dieu qu'il enivre qu'il faut expliquer les formules où Soma 
est représenté, non pas seulement engendrant les eaux ou 
les aurores, faisant couler la pluie ou briller la lumière, 
mais, comme le dieu guerrier, conquérant les aurores et les 
eaux, IX, O0, 4 et pussim, « fendant les forteresses » qui les 
renferment, VIII, 17, 14, cf. IX, 108, G. C’est à Indra et à 
l'ivresse qu’il lui communique, I, 175, 5 ; VILL, 46, 8: ol; LT: 
que Soma doit la qualification qu'il recoit de vorétrahan 
« meurtrier de Vritra » ou «des Vritras », I, 91, 5: VI, 17, 
11,1X,25, 3; 28,8, 37,5; 89,7, cf. I, 121, 12, et même de 
vritrahantaina «le meurtrier par excellence des Vritras », 


1. L'hymne entier, quoique donné dans l'Anukramani comme adressé à In- 

dra, est peut-être un hymne à Soma. Laméme observation s'applique à l'hymne 

-X, 99 : celui « par la force duquel Trita s'est accru » (vers 6) pourrait bien 
étre le breuvage sacré. 

2. C'est bien de Soma qu'il s’agit. La répétition de ayam dans chacun des 
cinq premiers vers ne permet pas de douter qu'ils célèbrent un seul et même 
personnage. | 

3. Voir plus haut, p. 30 et suiv.; 42 et suiv. 
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IX, 1,8; 24,6; X, 25, 9. Ses ennemis, comme ceux d'Indra, 
reçoivent d'ailleurs; non seulement le nom.de Vritras, IX, 
17,1; 61, 20; 88, 4; 110, de mais vices celui: se ii 
IX. 88, 4, é 


SECTION III 


LA PRIÈRE 


L'élément essentiel du sacrifice, après, ou plutôt avec le 
Soma, est la prière. Le sacrifice « sans prière » ne plait pas 
à Indra, X, 105, 8. Au vers VII, 26, 1, il est dit que le Soma 
n'enivre pas Indra sans avoir été exprimé, et que, même 
aprés avoir été exprimé, il ne l’enivre pas s’il n’est pas accom- 
pagné de la prière. Aucun texte ne saurait mieux montrer 
l’étroite liaison des deux parties essentielles du culte. Le 
vers suivant porte encore que le Soma enivre Indra « au fur 
et à mesure dela récitation des hymnes ». La prière et le 
Soma sont souvent rapprochés dans une même formule d’in- 
vocation à Indra, II, 12, 14; VI, 38, 4; VII, 6, 21, 13, 16, 
et passim ‘. C’est par l’action, ou peut-être même en CoMpa- 
gnie * de la prière, que Soma pénètre dans les membres d’In- 
dra, II, 51, 12. Le cœur du dieu guerrier est « pris » quand 
le Soma est exprimé pour lui et que la prière l'appelle, VII, 
24, 2. Les deux choses qu’on le prie d’entendre, au vers 
VIII, 50, 1, sont sans doute aussi la prière et le bruit du 
Soma coulant à travers le tamis. Le sacrifice céleste ne dif- 
fère pas sur ce point du sacrifice terrestre. L’hymne « à sept 
tètes », rappelant les sept prières, a été chanté en l'honneur 
d’Indra dans le séjour suprême, Väl. 3, 4, cf. 4, 7. C'est 
aussi dans le ciel que l'hymne « est né » en même temps 
que lui, et pour lui, ainsi que le sacrifice pris dans son en- 
semble, VIII, 78, 5 et 6, cf. 85, 21. Au vers V, 29, 8, 
l'hymne chanté par les dieux en l'honneur d'Indra figure à 
côté du Soma et des autres offrandes, et une expression du 
vers X, 113, 8, que nous retrouverons plus loin, « l’élo- 
quence accompagnée du Soma », fera mieux ressortir encore 


1. CE plus haut, p. 24. 
2. Voir encore plus bas, p. 271 et 252. 
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la relation qui existe, dans le sacrifice céleste comme dans 
le sacrifice terrestre, entre les deux éléments essentiels du 
culte, le Soma et la prière. 

Dans les figurês qui concernent les prières, les hymnes de 
louange adressés à Indra, on ne peut s'attendre à rencontrer 
des expressions aussi crues que dans celles qui décrivent 
l'ingurgitation du breuvage sacré. Il en est pourtant qui doi- 
vent attirer notre attention. Nous passerons rapidement sur 
celle qui fait des hymnes de brillants vêtements dont on pare 
le dieu‘, V. 29, 15, ou un onguent dont il est « oint », VI, 
69, 3 (cf. V, 39, 5), ou des liens ? au moyen desquels on le 
garde en sa puissance, I, 61, 4. Mais il faut nous arrêter 
plus longtemps à a celle qui assimilé les prières à des épouses 
cherchant à le séduire. 

Les prières, les chants caressent, embrassent Indra, 
comme des épouses embrassent leur commun époux, I, 62, 
11, cf. 10 ; 186,7; X, 43, 1, et lui témoignent un amour qui 
est payé de retour, uçalir uçantam, I, 62, 11. Les chants 
s'élancent « insatiables » vers Indra, vers le « taureau » qui 
est leur époux », I, 9,4, cf. VI, 17, 2. On souhaite que les 
chants plaisent à Indra comme une femme à un homme 
amoureux, II, 52, 3 cf. > IV, 32, 16. Les prières se parent 
pour Indra, leur antique époux, I, 61, 2, cf. III, 39, ] et 2. 
Des allusions à la même image se rencontrent dans un grand 
nombre d’autres passages. Une formule comme celle du vers 
VIII, 69, 7. « La prière va au rendez-vous d'Indra », rap- 
pelle celle du vers IIT, 39, 1 « La prière se dirige vers Indra 
son époux ». Quand le poète adresse cette invitation au 
chantre « Eveille l'amant Indra », X, 42, 2, il pense évidem- 
ment à l'anante qui ne saurait être que la prière chantée. 
Nous avons déjà * expliqué dans le même ordre d'idées le 


1. L'hymne de louange est aussi la parure des Ribhus, IV, 36, 7. La com- 
binaison de cette figure avec celle qui fait de la prière une arme (voir ci- 
dessous), a pu donner, dans le style volontiers paradoxal et énigmatique 
des Rishis , la figure étrange : « Indra à frappé les ennemis avec de beaux 
vêtements », VI, 33,3. Il se peut aussi pourtant que dans ce passage atkaih 
soit une faute pour @rkaih. Maïs, en tout cas ce dernier mot désignerait les 
prières, et, non, comme le veulent M, Grasemann et M. Ludwig, les éclairs. 

2, Sur le sens de sina, voir plus haut, p. 201. 

3. La prière est également considérée comme l'épouse des autres dieux, 
des Acvins, VIII, 35, 5; X, 39, 13, de Püshan, II], 62, 8. Indra et Varura 
sont deux taureaux qui fécondent la prière comme une vache, 1V, 41, 5. Of. 
plus haut les sacrificateurs eux-mêmes comparés à des épouses, p. 251, 
note 2. | 

4. Plus haut, p. 40, note 2. 
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nom de vena donné à Indra, I, 61, 14; VIII, 52, 1, et celui 
de vend, figurant dans des vers adressés au même dieu, I, 
56, 2; VIII, 89, 5. Le premier signifierait « amant », et le 
second désignerait les prières considérées comme les amantes 

d'Indra. En fait, Indra est comparé à un vena au vers VIH, 
3,18, en même temps qu'il recoit l'épithète géruanas « qui 
aime les chants ».ÿSi l’auteur du vers VIII, 2, 20, cf. 19, 
demande à Indra & ne pas se conduire comme un mauvais 
« gendre »,ic'est sans doute parce que la prière, en même 
temps qu'elle est considérée comme l'épouse du dieu, est 
conçue comme la fille du sacrificateur !, cf. VII, 26, 1; 31, 
11. Je crois encore queiles femmes au milieu desquelles Indr 
est comme un roi,| VII, 18, 2, sont les « chants» nommés 
dans le même vers : ilest en effet « le roi des chants », VI, 
24, 1. En tout cas l'épouse qui « mugit » après le taureau 
Indra, en même temps qu'il est « aiguisé » par lis pressu- 
reurs de Soma, IV, 24, 8, ne peut guëre être que la prière. 
J'en dirai autant de l’épouse chérie qu'on l'invite à visiter en 
s’enivrant de Soma, I, 82, 5, ef. 6. C'est aussi la prière qui 
est représentée, au vers III de l'hymne V, 37 à Indra, comme 
une femme cherchant un mari qui l'épouse, cf. X, 27, 11 et 
12. Mais de toutes les formules de ce genre, la plus curieuse 
sans contredit, et celle aussi pour laquelle notre interpréta- 
tion paraitra le moins contestable, se rencontre au vers ITT de 
l'hymne X, 32 à Indra! La figure qui fait de la prière une 
épouse du dieu y est combinée avec une autre figure qui la 
lui donne pour char ou pour attelage. Nous retrouverons 
ce passage dans l’étude que nous devons consacrer plus loin à 
la seconde figure. 

En dehors des passages qui viennent d’être cités, il est si 
arement question dans les hymnes d'une « épouse d’'In- 
dra ? », qu'on peut se demander si le personnage d'Indränt 


4, C'est peut-être aussi le sacrificateur qui recoit au vers I de l'hymne X, 
28 à Indra, le nom de beau-père, si la première moitié de ce vers, comme 
d’autres passages du méine hymne permettraient de le supposer, est mise 
dans la bouche d'Indra. Cf. le beau-père d'Urvaci, plus haut, p. 95. Ne se- 
rait-ce pas aussi en tant qu'ils adressent à Indra des « chants» que les sup- 
pliants de ce dieu se comparent, au vers X, 29, 5, x des donneurs de « fem- 
mes», jantdhAh ? 

2, Aux vers FI, 58, 4-6, l'épouse d'Indra pourrait bien étre encore la 
priere. Le « va-et-vient » et les « deux buts » dont il s'agit (vers V) pour- 
raient peut-être s'entendre, non de la demeure céleste d'Indra et de la place 
du sacrifice, mais des deux éléments du sacrifice qui attirent le dieu tour à 
tour, c’est-à-dire de la prière et du Soma, Cf. X, 32, 1, asmdkam indr 
ubhayam jujoshati, et plus haut, p- 267. 
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représente autre chose que là ‘prière *. Indrânt ne figure que 
dans des énumérations dé déesses, 1, 22; 12; IT, 82, 8: V, 
46, 8 *, et dans un hÿmfe bizarre, lé 86° du X“Mandala, qui 
demandérait une étude’ approfondie} Nous nous contenterons 
d'en relèver les principaux traits. Mais nous devons d'abord 
dire quelqués mots d'un‘autre personnage: qui y joue un rôle 
. important, éelüi de Vrishäkapi. | Us 
‘Le nom de vrishdkapi signifie « singe mâle ». Celui qui le 
porte, appelé encore au vers 3 un « animal jaune », ami d’In- 
dra (vers 12, cf. 4), qui né peut goûter de joie sans lui 
(vers 12), est un sacrificateur mythique (vers 1-2; 12; 18). 
Il a pour ennemi un « chien » qui veut le « mordre à l'oreille » 
(vers 4), c’est-à-dire peut-être lui faire entendre des pa- 
roles * « mordantes » : « Le singe (kapi) a profané en les ma- 
nifestant les œuvres qui m’étaient chères. Je veux lui briser 
Ja tête. # » (vers 5). Signalons en passant la ressemblance 
“de ce mythe avec celui de l'hostilité de Tvashtri contre les 
‘trois sacrificateurs mythiques appelés Ribhus ÿ. Lui aussi dit 
au vers I, 161, 5: « Tuons-les, ceux qui ont profané $ la 
coupe où buvaient les dieux ! » C’est aussifTvashtri qui pa- 
raît être désigné aux vers I, 161,13 et IV, 18, 18, par lenom 
de « chien ”»f Enfin, comme les Ribhus qui vont dormir 
dans la demeüre de Savitri®, Vrishâkapi, son œuvre accom- 


1. On contestera peut-être que cette pâle figure, analoyue à Varunâni, à 
Agnäyi, épouses de Varuxa, d'Agni, etc., puisse représenter rien de précis, et 
je crois’en effet que le nom est ici antérieur au mythe. Mais il reste permis 
de chercher si « l'épouse d’Indra », conçue d'abord d'une façon presque abs- 
traite, n'a pas été identifiée après coup à quelque élément, soit des phéno- 
ménes, soit du culte. | | ï 

2. Le rôle d'Indrâri n’est pas moins effacé dans l’Atharva:Veda. Remar- 
quons seulement qu'au vers XIV, 2, 31, l'épouse est invitée à s’éveiller dès 
l'aurore « comme Indrâni ». Y aurait-il là une allusion à l'identité d’In- 
dräni avec la prière qui, elle aussi, s'éveille à l'aurore? ne 

3. L'hymne entier est un dialogue entre Indra, Indräni et Vrishâkapi. Mais 
au vers à, il semble bien que c'est le chien qui purle, on plutôt que le per- 
sonnage, quel qu'il soit, auquel devra être attribué le vers 4 (voir plus bas) je 
fait:parler. | 

&. C'est en réalité Vrishäkapi qui triomphe de son ennemi, désigné au vers 
18 par le mot obscur parasvaf, et au vere 22, par les mots pu/vagho mrigah 
« animal très malfaisant ». ne : 

5. Voir plus bas, troisième partie et III, p. 55. | | 

6. Cette profanation à consisté à partager en quatre la coupe, œuvre de 
Tvashiéri, c'est-à-dire à manifester dans les trois mondes. le Soma caché dans 
le monde invisible, III, .p. 54: Remarquons qu'au vers X,.86, 4, les œuvres 

“du chien sont désignées par la racine faksh, si souvent employée pour dési- 
gner celles de Tvashéri. à | 

7. I], p. 54. 

8. Jbid, p. 52-53. 
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lie, x remonte » deisune demeure où’ il:va: jouir du 40m- 
meit (vers 21 et 22):-Quoi qu'on doive penser d'ailleurs de , 
ces rapprochements, il n'est pas douteux que: Vrishäkapi sit” 
un sacrificateur mythique, et il ést vraisemblable 4: prioré : 
que, comme la plupart des personnages de ce genre, il re- 
peser or où Sem Je crois qu'il peut être em effet iden- 







dE 


intéressent seuls ici, trouvent À leur meilleure explication dans | 
les rapports de Soma avec la prière. MF 7 
Soma avait été, aussi bien qu’ ‘Indre, quoique à un. she. 
point de vue *, considéré comie l'époux ou l'amant de ‘la 
prière. Or, dans notre hymne X, 86, Vrishäkapi « recher- 
che 5 (abhi man, cf. IV, 20, 5; X, 27,11): Indräni. Indrânt 
s’offense de cet amour dont il la poursuit «comme si elle .- 
n'avait pas d’époux, alors qu’elle est l'épouse d’Indra »{vers 9). 
Mais Indra, lui, n’est pas jaloux. Il reproche à Indrâni de 
tourmenter:son : ami Vrishâäkapi (vers 8) sans lequel il ne 
saurait goûter de joie (vers 12), et aussitôt après, au vers 
13, nous rencontrons le nom .de vrishäkapäyt, épouse de 
€ Vrishâäkapi », qui paraît désigner le même personnage. 
qu'Indrânt?. Le partage s’accomplit, du consentement, ou” 
plutôt par la volonté d'Indra. Ce mythe bizarre symbolise- 
rait l’idée souvent exprimée qu’Indra n'aime, n1 le breuvage 
sacré sans la prière, ni la prière sans le breuvage sacré, cf. 
VII, 26, L : il veut donc que son union avec la prière soit 
accompagnée de l'union de la prière avec le Soma. Tant que 
cette union des deux éléments essentiels du culte n'est pas 
consommée, il néglige le sacrifice. C’est ce qui permet peut- 
être d'expliquer les premiers vers de l'hymne. Ils nous mon- 
trent Indra négligeant Vrishäkapi, bien que le dieu ne doive 
pas trouver ailleurs de Soma à boire (vers 2', et que rien ne 
semble justifier sa colère * contre celui qui fut son protégé 


. Voir plus haut, p. 24 et 25. 

; Le nom d'Indräni ne reparait plus dans la suite de: l'hymme. Quant 
à Vrishâkapayi, elle offre ilest vrai des sacrifices à Indra ; mais l’ « épouse 
d’Indra » n’est-elle pas appelée aussi au vers 10 vedhä ritasya « l'or Rene | 
trice du sacrifice » ? 

3, Je ne crois pas que le vers 3 puisse être mis dans la bouche ( die et. 
interprété comme ‘un premier reproche du dieu à Indräni. Le dernier pâda 
en effet paraît signifier : « (Pourquoi) l'impie est-il prospère » C'est Vrishä- 
kapi, (ou le poëte parlant en son propre nom), qui reproche à Indra son aban- 
‘lon, et se plaint au vers suivant {ou plaint Vrishäkapi) d'être menacé par le 
« chien », Au vers 4, c'est, à ce qu'il semble, Indra lui-même, l'ami de 
Vrishäkapi, qui rappelle les succès anciens remportés sur l'impie. 
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(vers à, ef. 4}. Mais quand Indrôni est devenue Vrishâkapäyi, 
quand la prière qui refusait de s'unir à Boma est devenue son 
épouse en même temps que eelle d’Indra, Vrishäkapi triomphe 
de | ennemi", et tous les trois * remontent ensemble dans leur 

“Nous don dure l'étude que nous devons consacrer à 

{ Kutsa, ancien sacrificateur et ami d'Indra comme Vrishà- 

api, et représentant comme lui Soma ou Agni, une allusion 
malheureusement bien vague à un mythe qui n’était peut-être 
pas sans ressemblance avec celui de Vrishäkapi et d'IndrAni. 
La femme « connaissant la loi » qui cherche à distinguer 
Indra et Kutsa dans la commune demeure où ils se sont éta- 
blis « sous des formes semblables », IV, 16, 10, pourrait bien 
être leur commune épouse E et représenter également la 
prière. 

H va sans dire qu ‘Indrânt, et plus généralement la prière 
épouse d'Indra peut être une prière céleste. Au vers IV, 24, 
8, l'épouse qui mugit après le taureau Indra au moment du 
combat sera, s’il s’agit d'un combat céleste, la prière qui se 
fait entendre dans l'orage, c'est-à-dire qu’elle représentera 
le bruit du tonnerre, comme ces épouses qui, au vers I, 103, 
7, où se trouve la mention expresse d’un combat contre le 
démon Ahi, acclament Indra en compagnie des dieux, cf. I, 
61, 8. Même sur la terre, la prière qui va trouver Indra 
comme un époux et se pare pour lui de ses plus beaux vê- 
tements, II, 39, 1-2, cette prière transmise aux sacrifiants 
actuels par les ancêtres, a une origine céleste, ibid. 

La figure qui fait de la prière une épouse du dieu qu’elle 
séduit, et qui la rend féconde, est curieuse. Elle méritait 
d'attirer notre attention comme un nouveau témoignage de 
la familiarité des rapports que la terre, selon les idées védi- 
ques, entretient avec le ciel. Mais nous ne devons pas oublier 
queila conception essentielle du sacrifice est celle qui lui attri- 
bue la propriété « d'accroitre » les forces des dieux, et parti- 
culièrement d'Indra, de porter secours au dieu guerrier dans 
les combats qu’il livre au démon. C'est cette FODEcpioE que 


TS 


. Voir plus haut p. 270, note 4, 

: Le pluriel ajagantana nous oblige à joindre à Indra et à Vrishäkapi, 
seuls nommés au vers 22, un troisième personnage qui ne peut être que leur 
commune épouse. | 

3. Le vers X, 38, 5 ne renfermerait-il pas aussi une allusion chscène à 

“lidée que l'épouse d’Indra habite avec Kuisa, c'est-à-dire qu'il la partage 
-avec cel ami? 
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nous avons à étudier maintenant, dans l'application particu- 
lière qui en est faite à la prière. 

De même que le Soma, le chant, l'hymne, la prière soûis A 
toutes ses formes «accroît», c'est-à-dire efortifie ‘ » tous 
les dieux les Acvins, I, 117, 11: II, 39, 8; V, 73, 10: VIIL, 8, 
8: 15: 19 et 22, cf. 76. 4, Vic hris. VII, 99,6 et 7, Rodra, LE 
114, 6; VI, 49, 10, une divinité de l’ordre purement natura- 
liste, comme l'aurore, VII, 77, 6, cf. 1, 124, 13, un dieu du 
culte *, comme Brihaspati, I, 190, 1; X, 64, 4; 67, 9, ef. 10, 
et même les personnages augustes auxquels les Rishis don- 
nent le nom d’Adityas, VI, 67, 1; VII, 12, 3°. Mais les for- 
mules de ce genre sont appliquées surtout à Indra, invoqué, 
soit avec un autre dieu, III, 53, 1, soit seul, comme c’est le 
cas le plus ordinaire. 

Indra grandit quand on le loue, I, 130, 10; 173, 1; IV, 21, 
1. Il a été accru par les chants des anciens Rishis comme il 
l’est par ceux des nouveaux, VI, 44, 13, ou, selon l’expres- 
sion du vers III, 32, 13, par les hymnes anciens, par Îles 
« intermédiaires » et par les nouveaux. Les chants, les hymnes 
qui l’accroissent sont désignés, tantôt par le mot gir,. VI, 
17,3; 18, 1, 44, 5; VIII, 3, 83; 13, 16 et 18, tantôt par 
le mot stoma, V, 29, 11; VI, 38, 3; VII, 6, 1; 14,11, tantôt 
par le mot uktha, I, 10, 5; If, 11,2; VIII, 6, 35 : 14, 11: 84, 
7, ou encore PA deux de ces mots, VIII, 84, 6, ou par les 
trois à la fois, I, 5, 8. Ilg le sont aussi ailleurs par les mots 
camsa, X, 73, 2, suvrikte, I, 61, 3; II, 51, 1, dngusha, I, 
61, 3, arka, V, 31, 4, ou à la fois par les mots ‘ackä, séman 
ct géyalra, VIIL, 16, 9. Au vers VIII, 13, 25, les hymnes qui 
doivent fortifier Indra sont appelés par unc figurehardie, des 
«secours chantés! par les /ishis ». Maïs celui des noms de 
la prière que les Rhisis semblent rapprocher le plus volon- 
tiers de la racine vridh « accroître », employée dans la plu- 
part des formules de ee genre, est lemotbrahman (paroxyton), . 
formé d’une racine de sens analogue {brih}, et qui doit pra- 
bablement son origine à la conception même qui fait de la 
prière un moyen d’ «accroître», de « fortifier» le dieu. Le 


1. Voir plus haut, p. 237 et 250. 

2, Nous avons relevé ailleurs les formules qui exprittent l« accroisse- 
ment» d'Agni et de Soma par les prières, à propos de {a conception qui 
fait des prières les mères de Soma et d'Agni, p. 10 et 26; 

3 Ce sont peut-être aussi les prières qui sont représentées au vers Ï, 71,3. 
u fant vers les dieux et les « accroissant ». : 

4. CLONE, 50,4% 5 VIT, 56, 15, et surtout VIII, S5. 12. 
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rapprochement paraît surtout intentionnel dans les passages 
où figure, au lieu d'une forme verbale de la racine vridh, V, 
81, 10; VI, 20, 3: 88, 4; VIII, 87, 8, le substantif vardhana, 
dont le sens « moyen d'accroissement » paraît être identique 
à la signification étÿmologique du mot brahkman lui-même. 
C'est en ces termes qu'aux vers I, 52, 7; II, 12, 14; VI, 23, 
5; VII, 22, 7; VIIL 1, 3; 51, 4, la prière est présentée 
comme un moyen d’accroissement pour Indra‘, et qu'il est 
dit ailleurs, VI, 23, 6; X, 49, 1, que ce dieu se fait de la 
prière un moyen d'accroissement. | 

La racine vwridh, qui figure elle-même quelquefois sous 
deux formes différentes dans les formules relatives à l’ac- 
croissement d’Indra par la prière, VI, 37, 5; VII, 2, 29; 13, 
18: 87, 8, me paraît y conserver toujours son sens propre, 
aussi bien que la racine vaksh, par exemple, empioyée aux 
vers VIII, 12, 4; 82, 9, ou la racine vaj qui serencontre aux 
* vers IV, 41,8; VI, 24, 6. Je ne crois pas qu'il y ait lieu 
d'atténuer ce sens en celui de «réjouir, contenter ?», même 
dans un passage comme le suivant, VIII, 6, 12 : « Quels 
que soient, Ô Indra, les ÆRishis qui t'ont loué ou qui ne t’ont 
pas loué, sois fortifié quand c’est moi quite loue.» Le prêtre 
ne demande pas simplement que son hymne soit préféré 
. d’Indra ; il souhaite que cet hymne exerce sur lui, mieux que 
tout autre, l’action à laquelle sont attachés les avantages 
qu’il attend du sacrifice. Et, ce qui prouve bien que la racine 
vridh garde là son sens ordinaire, c’est ue, au vers précédent, 
nous voyons exprimée déjà, et en termes qui ne laissent place 
à aucun doute, l’idée qu'Indra emprunte sa « force » aux chants 
qui lui sont adressés. Ailleurs encore il est dit expressé- 
ment que les hymnes accroissent la force d'Indra, VII,61,. 1]; 
qu'ils lui donnent la force, VIII, 2, 30, cf. VII, 33, 4; X, 
100, 5; qu'ils retentissent pour lui donner la force, VIII, 
12, 22 et 23; qu'ils sont une force, indriya, que le sacrifica- 
teur lui donne; VIII, 82, 27, que le dieu croit « de corps, 
lanvä », par l'effet des chants, III, 34, 1: VII, 19, 11 ; VII, 
1,18%. C'est lorsqu'il s’est ainsi «accru » qu’il remplit les 
deux mondes, ITT, 34, 1. Indra, comme on sait, est un dieu 
qui « naît » et qui «grandit», VI, 38, 5, et cette « crois- 

4. Les mêmes formules sont appliquées aux Acvins, II, 39, 8; V, 73, 10, 
cf. I, 417, 11, et à d'autres divinités, X, 4, 7, cf. ], 93, 6: 494, 43. 


9. Voir plus haut, p. 237 et 260. 
3. Le rapprochement de ces 1rois passages montre bien que M, Grass- 
mann s'est trompé en faisant de {anvd, dans le dernier, une épithète de grr'd. 
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sance», qui ne s’arrète jamais, est due, au moins en partie, 
aux hymnes qui lui sont adressés, cf. ibid., 4. Il est devenu 
grand par la prière, X, 50, 4, cf. VI, 44, 8. Sa grandeur 
s'accroît quand la prière est faite en son honneur, VI, 20, 8. 
Tout «adulte » qu’il est, les hymnes peuvent toujours faire 
grandir son « corps », VI, 24, 7, cf. I, 10, 12. 

Quelle est l’origine de cette conception, qui attribue à la. 
prière la vertu d'accroître Ia force et la grandeur d’Indra ?- 
Elle s’expliquerait, au besoin, par la conception paralléle qui 
attribuait très naturellement cette action au breuvage sacré, 
et par l’étroite liaison des deux éléments essentiels du culte, le 
Soma et la prière. En fait, les mêmes formules mentionnent 
souvent à la fois l’« accroissement » d’'Indra par le Soma et par 
les prières, II, 12, 14; VI, 38, 4; VII, 22, 7; VIIL, 6, 21; 153, 
16 ; 84, ?. Ce n’est pas tout. Les prières, les chants qui ac- 
croissent ou fortifient Indra sont comparés à des flots, I, 52, 
7; VIII, 87, 8, qui le remplissent comme un lac, I, 52, 7, ou 
comme une mer, I, 11,1,cf. VIII, 12, 4 et 5. Les hymnes 
l’'accroissent comme les rivières accroissent la mer, VIII, 6, 
35. Ces dernières formules semblent calquées sur celles qui 
expriment les effets du breuvage sacré. Ajoutons que l'hymne 
qui fait croître Indra «en force» est aussi comparé à l'of- 
frande du beurre, VIII, 12, 4'. Aux vers IV, 42, 6 et 
X, 89, 16, il est dit à la fois, des libations de Soma et des 
prières, qu’elles « enivrent » Indra. Cette expression, appli- 
quée ailleurs encore aux prières, VII, 53, 1, peut être 
expliquée directement, en ce sens qu'elles «excitent» Indra, 
JII, 34, let 2, ou, selon l'expression des vers VIII 40, 10 
et 11, qu’elles l’« aiguisent ». Elle suggère l'idée que les 
prières exercent sur Indra une action morale, analogue à 
l’action matérielle du Soma. 

Mais ces explications, bien qu'elles renferment sans doute 
une part de vérité, paraissent insuffisantes pour rendre 
compte d’une conception aussi essentielle, aussi profondé- 
ment enracinée dans l'esprit des Aryas védiques, que celle de 
la toute-puissance de la prière en général, et particulièrement 
de son action sur le dieu guerrier: Il faut avant tout la 
regarder, ainsi que nous l'avons fait à l'avance”, comme une 
des formes de l'idée védiqué de la toute-puissance du sacri- 
fice. Mais il est permis aussi d'en rapprocher la croyance, 


A. Cf. I, p. 283 et 312. 
2, Plus haut, p. 235. 
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générale chez les peuples primitifs, à une vertu magique 
de la parole, des formules consacréesd.C'est bien à cette 
croyance que l’auteur de l'hymne VI, S4 fait allusion quand 
il dit au vers MI : « Les prières, les chants ne sauraient 
nuire à Indra; ceux-là seuls qui l’accroissent arrivent 
jusqu'à lui. » Les chants des Æishis sont en effet quelquefois 
des incantations redoutables. Indra n’a rien à craindre de 
ces incantations qui tuent le démon, ou, plus généralement, 
l'ennemi. Sa puissance le soustrait à l’action des formules 
quand cette action doit être pernicieuse ; mais elle n'est 
pas telle qu’elle ne puisse s’augmenter encore par l'influence 
des formules qui conspirent avec elle. 

On sait d'avance l'usage que le dieu guerrier doit faire 
des forces nouvelles dont la source est pour lui dans les 
prières qui lui sont adressées, comme dans le breuvage qui 
lui est offert. Les hymnes l’excitent à vaincre, IX, 111,5. 
Les chants le font triompher, VII, 31, 12. Ce ne sont pas 
seulement ses forces que le sacrificateur « aiguise » ; ce 
sont aussi ses armes qu'il met en mouvement par des 
paroles, X, 120, 5. C’est pour qu ‘il tue Ahi que les prètres 
l'ont « accru » avec leurs hymnes, V, 31,4, cf. VIIT, 85, 5. 
Indra, « aiguisé », « accru » par les ‘hymnes, conquiert les 
eaux célestes, VIIT, 40, 10, frappe le Däsa qui se croyait 
immortel et délivre les eaux qu’Ahi retenait prisonnieres, 
IT, 11, 2, cf. 17, 3. Les exploits ordinaires d’Indra, 
l'ouverture de l'étable des vaches, la victoire sur le Däsa 
et la délivrance du soleil et de la vache, sont encore aux 
vers VI, 17, 1 et V, 33, 4, quoique en termes moins 
précis, rapportés à l’action des hymnes chantés en l’honneur 
du dieu. 

Tout ce que nous avons dit des prières des hommes s’ap- 
plique naturellement aux prières des dieux. Indra avait 
été célébré par les dieux quand il a tué Ahi, V, 29, 8, 
VI, 18, 14. Tous les dieux l'avaient «accru, fortifié » 
pour ce combat «avec une éloquence accompagnée de 
Soma », X, 113, 8. Au premicr rang des prêtres célestes qui 
accroissent la force d'Indra par leurs chants, il faut placer 
les Maruts, IIT, 32, 3, cf. I, 52, 15; V, 31, 10 et passim, 
auxquels nous consacrerons une étude particulière. Les 
hymnes qui aident Indra à délivrer les eaux se confondent 
done dans le ciel avec la voix des eaux elles-mêmes, 
IV, 22, 7, ou, dans le langage mythologique, avec la voix 


re 


des vaches et des montagnes, VIII, 85, 5, c'est-à-dire avec 
le bruit du tonnerre. 

Les formules qui célèbrent les victoires remportées, et plus 
généralement les œuvres accomplies par Intira « au moyen 
des hymnes », IT, 11, 15; IIL, 34, 1; VI, 39,2, cf. VIII, 1,8, 
« de la parole », X, 23, 5, ou, ce qui revient sans doute au 
même, « au moyen de la vache! », V, 30, 7, peuvent donc 
s'entendre des hymnes célestes aussi bien que des hymnes 
terrestres. Enfin la prière, considérée comme l'instrument 
des victoires d'Indra, n’a pas été seulement transportée de 
la terre au ciel: elle a été mise quelquefois dans la bouche 
d'Indra lui-même. Indra chante des hymnes, X, 44, 8; 112 
9, cf. I, 62, LE 80, 1-16; IV, 16, 3; X, 105, 6,et en Free 
tant il ouvre* « les portes », VI, 35, 5, sans doute les portes 
de l’étable des vaches. C’ est pour cela qu'on l'appelle le plus 
uipra, c'est-à-dire, d’après le sens étymologique, le plus 
inspiré des poêtes, X, 112, 9. C'est sans doute aussi pour la 
même raison qu'il recoit, en divers passages, plusieurs des 
noms qui désignent les prêtres, et pan ere outre Île 
mème nom de vipra, I, 51, 1; VIIL, 2, 36: 6,28 ; 87, 1, celui 
de brahman, VI, 45, 7; VIII, 16, 7, et le titre par décél. 
lence des auteurs des hymnes, celui de rishi, V, 29, 1; VIII. 
6, 413; 16, 7. Il faut considérer comme relativement tar- 
dives des formules telles que celle des vers X, 159,4 et 174, 
4, cf. ibid. 1, et X, 173, 3, où il est question de l’offrande 
qu'Indra à sacrifiée pour acquérir sa haute dignité, et sur- 
tout celle du vers X, 167, 1, portant qu’il a conquis le ciel 
en pratiquant l’ascétisme *. Mais le mythe des sacrificateurs 
célestes prenant part aux combats d'Indra et venant à son 
secours avec leurs hymnes, ce mythe, dont nous reparlerons 
dans l’étude particulière que nous devons faire des rapports 
d'Indra avec les Angiras et, plus tard, dans le chapitre de 
la troisième partie qui sera consacré aux Maruts, parait re- 
monter à une haute antiquité, et nous n'avons aucune faison 
de croire qu'Indra ait beaucoup tarde à faire chorus avec 
ses compagnons, I, 100, 4; 173, 2, etc. 

On sait que la prière est souvent représentée comme une 
vache. Cette figure à naturellement été appliquée à la prière 


4. Voir ci-dessous, p. 278. 
Vi grinishe, voir I, p. V (en note). Cf, n1 ghoshayas, Val. 2, 8 et 3, 8. 
. Il faut avoir l'esprit prévenu pour chercher, comme l'ont fait 
“. Grisamann et M. Ludwig, une interprétation naturaliste d’une expres- 
Sion aussi connue que fapas parilapya. 
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adressée à Indra, IV, 41,8; VIII, 24, 6; X, 104,3, cf, 10!. 
Combinée avec l’idée que la prière « fortifie » Indra, elle a 
donné les formules où le dieu est comparé à un veau et les 
prières à des faches mères, VI, 45, 28, qui le lèchent, I, 
186, 7; IIT, 41, 5, ou mugissent après lui, VI, 45, 25; VII, 
84, 1, cf. 77, 1. Les mères qui « avec la bouche » ont fait 
d'Indra leur « fœtus », VIIT, 6, 20, sont apparemment les 
prières. La mère qui l’ «annonce» au sage, II, 30, 2 doit 
avoir la même signification. 

Il va sans dire que la prière, mére d’Indra, peut être une 
prière céleste. Nous lisons au vers VIIT, 6, 28, qu'Indra est 
né «par la prière» sur le penchant des montagnes, au 
confluent des rivières. Les prières terrestres elles-mêmes 
rappellent ces vaches qui ont mugi à la naissance d’Indra, 
VIII, 59, 4, ces mères avec lesquelles il mugit lui-même 
dans ses combats célestes, II, 11,8, cf. VIII, 85, 5, c'est-à- 
dire les eaux de la nuée dont la voix, prototype de la parole 
humaine, et particulièrement de la prière, n'est autre que 
Je bruit du tonnerre. 

En tant qu'instrument des victoires d’Indra, X, 23, 5; 42, 
1, la parole, la prière devient une arme? que le dieu aiguise 
comme le tranchant du fer, VI, 47, 10 *, une flèche que lui 
apportent ses suppliants, cf. X, 42, 1, et qu'il doit diriger 
contre leurs ennemis. De la les « taureaux » du vers I, 84, 
16, qui ont « des flèches dans la bouche » : ils ne peuvent 
représenter que des prêtres réels, ou mythiques. Au vers VIII, 
6, 3, ce sont les Kanvas qui, en faisant entendre leurs hymnes 
de louange, « disent une arme sœur », cf. X, 8, 7; sœur peut- 
être de la foudre , comme ailleurs les prières semblent être 
dites sœurs des aurores, VII, 72, 8. En tout cas, la foudre 
qu'Indra aiguise et porte dans ses mains est, au vers X, 153, 


1. La vache qui « invoque » Indra ne peut étre que la prière. Au vers 
VIII, 88, 1, l’ « étable » vers laquelle on prie Indra de se diriger en écou- 
tant les hymnes parait bien être l'étable des prières. On peut identifier soit 
aux Dis soit aux offrandes, les vaches dont il est question aux vers 
1,173, 8; III, 31,11; VIII, 4, 8; 6, 49; 32, 22; X, 43, G. Quand la vache 
« ii . I, 17 3,3, elle ne peut guère représenter que Ia prière, 

2. Cf. 1, p. 310 et 311. Au vers X, 120, 5, le poète se vante seulement 
d’ « aiguiser » par sa prière les armes en même temps que la « force » d'In- 
dra. Nous verrons aussi Trita frapper le sanglier avec une prière à pointe 
de fer, X, 99, 6. 

8. Une formule analogue est appliquée aux Acvins, II, 39, 7, 

4. Ou simplement «sœur des dieux »,cf. VII, 23, 2, cf. VIII, 12, 31. Cf. 
encore « l'arc frère » qu'Agni fait « brüder », c’est-à-dire à qui il fait brûler 
les ennemis, VIII, 61, 4. 
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4, expressément appelée un hymne, arka!, La « foudre », que 
les « chantres » mettent dans les mains d’Indra, I, 63, 2, 
ou qu'ils prennent en main eux-mêmes, II, 11, 4, peut donc 
représenter la prière, aussi bien que le Somæ. 

Nous avons vu que le Soma sert à Indra, non seulement 
d'arme, mais encore de monture. Des figures analogues 
expriment l’action de la prière sur le dieu. 

Tout d’abord, Indra est « mis en mouvement » par la 
prière, I,3, 5; II, 60, 5°, et recoit pour cette raison l’épithète 
brahma-jüta *, VII, 19, 11, développée dans l’hymne III, 34, 
où elle se rencontre au vers 1, dans la formule équivalente 
du vers suivant:... le... pra jutim tyarmti vâcam. Les hymnes, 
les prières, les désirs des hommes ne sont pas seulement des 
« messagers » qui vont trouver Indra, X, 47, 7, ce sont des 
« cochers », I, 55, 7°; VIII, 84, 1. qui le conduisent, cf. VI, 
98, 8; VIII, 32, 23. Le dieu est quelquefois comparé à une 
« roue ‘» que font rouler les prières ‘, IV, 31, 4, cf. VII, 32, 
20 et VII, 86, 12, a un «navire » que ses suppliants espérent 
attacher « au joug » de leur hymne, I, 131, 2, ou à la fois à 
un char, cf. VI, 34, 2; VIIL, 57,1, qui roule au gré de l’invo- 
cation, et à un cheval, cf. II, 32, 3; VâL 1,5; 2,5, que diri- 
gent les prières, [, 52, 1. Au vers VIT, 104, 6, Soma et lui 
sont comparés à deux chevaux que la prière serre comme 
une sangle. 

Plus souvent ce sont, par une figure moins hardie, les 
chevaux, les deux Haris d’Indra, qui sont attelés par la prière 
a son char. I, 84, 3; VII, 23, 3, cf. I, 186, 7: V, 33, 2 et à. 
Le poète se vante d'exécuter lui-même cette opération, cf. 
III, 35, 2; 50, 2, avec sa prière, I, 82, G, cf. VIT, 19, 6, avec 
son hymne nouveau, Il, 18, 3. De là l’épithète vaco-yuj « at- 
telés par la parole », donnée aux deux Haris, [, 20, 2; VI, 
20, 9, cf. I, 7, 2. Elle ne signifie pas « qui s’attellent d'eux- 
mêmes sur un mot de leur maitre », mais bien « attelés par 


4. Voir I, p. 279, en note. 

2. Voir plus haut, p. 253. 

3. La méme chose est dite d'Indra et Agni, II, 19, 4, des Acvins, VIIT, 
9, 9; 42, &. 

4. Cf. vipra-jüta, autre épithète d'Indra, I, 3, à. 

5. Voir plus haut, p. 228, 

6. La méme comparaison est appliquée à d’autres dieux, IV, 1,3; VIII, 
64, 5. 

7. Désignées par le terme d’ « attelages des hommes ». Voir, p. 283. 

8, Püshan est aussi attelé comme un char à la prière, VI, 53, 1. Le prêtre 
attelle les Acvins à son invocation, VI, 63, 4. | 
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la prière !», comme une autre épithète qu’ils recoivent éga- 
lement, brakma-yuÿj, VIII, 2, 27 ; 17, 2, cf. I, 177,2; VII, 
1, 24, où le mot signifiant « parole » est remplacé par. un 
terme plus précis signifiant « prière ». L'auteur du vers IIT, 
35,4, insiste sur le sens de cette épithète en disant : « J’attelle 
avec la prière tes deux Haris qu’attelle la prière, » cf. VII, 
23, 8, et l’épithète vaco-yuj est aussi développée au vers 
VIII, 87, 9, dans cette formule : « Ils attellent avec le chant 
au char d'Indra... les deux Haris qu'attelle la parole ». Aïl- 
leurs, VIII, 45, 39, le prêtre se vante de « saisir» et, par 
conséquent, de diriger à son gré les deux Haris attelés par 
la parole. Au versI, 61, 16, les prières elles-mêmes re- 
çcoivent l'épithète Ldriyojana?, « servant à atteler les Haris », 
rappelant le nom de yojana, « instrument pour atteler », qui 
leur est donné au vers VIII, 79, 8, et la formule du vers 
I, 26, 13 : « Gotama, Ô Indra, t'a fait cette prière nouvelle, 
à toi le dieu ancien, pour atteler tes Haris, Lariyojanäya. » 

La figure qui fait de la priére « un cocher » d'Indra me 
semble combinée avec celle qui en fait une arme du dieu 
 dansil’hymne X, 102. 

M. Grassmann a complètement méconnu le caractère 
mythique et le style intentionnellement énigmatique de ce 
curieux morceau, Il en fait un « chant de triomphe aprés 
le combat ». Un guerrier nommé Mudgala aurait remporté 
une victoire en compagnie de son épouse Mudgaläni, sur 
un char traïné par un taureau. Voila déjà des détails assez 
inattendus. Mais que dire de ces traits du vers V : «Ils ont 
fait uriner le taureau au milieu du combat, » ct du vers X : 
« On ne lui donne ni herbe à manger ni eau à boire», et 
« Il dirige » ? Ce n’est pas tout encore. Si, au vers VI, nous 
laissons au mot n1shpad son seul sens connu, nous trouve- 
rons que les excréments. de l'animal attelé au char « tombent 
sur Mudgaläni », cette femme de Mudgala qui aurait accom- 
pagné son époux au combat. Mais le passage décisif est le 
vers X, dont nous n'avons encore cité qu’une partie, celle 
dont M. Grassmann lui-même n’a pas essayé d'atténuer la 


4. J'interprète de même l'épithète mano-yuj «attelé par la pensée », appli- 
quée aux chevaux d'Agni, TJ, 14,6, de Vâyu, IV, 48, 4, cf. I, 51, 10, des Acvins, 
V, 75, 6, et au char de ces derniers dieux, VIII, 5, 2 (cf. VIII, 13, 26; IX, 
100, 3). 11 est dit encore du même char, aux vers VI, 49, 5; VII, 69, 9, qu'il 
est attelé par la pensée, et l'auteur du vers VIII, 5, 34 lui donne l’épithète 
anugdyas, « qui obéit aux chants ». 

2, Si on admet la correction dont il a été déjà question plus haut, p. 955. 
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bizarrerie. Ici, nous n'avons pas seulement à signaler un lan- 
gage énigmatique : nous trouvons une énigme, formellement 
proposée comme telle : « Qui a vu cela? » Et quel est le pa- 
radoxe, faisant le fond de toute énigme, que le poète an- 
nonce ainsi: « Celui qu'ils attellent, ils le mettent dessus » 
(sur le char)! ;ils ne jui apportent ni herbe ni eau; placé 
au-dessus du joug, il traîne en dirigeant » ? Ainsi, voilà un 
être qui ne mange, ni ne boit, et qui est tout ensemble attelé 
au char et monté sur ce char, attelage et cocher, Le para- 
doxe, d’ailleurs, n’est pas nouveau pour nous. Nous avons eu 
déjà l’occasion de citer cette formule?, de la rapprocher d'une 
formule analogue, I, 164, 3 * et de l'expliquer par une de 
ces combinaisons, chères aux Aishis, de deux figures diffé- 
rentes appliquées à un même personnage mythique. C’estainsi 
encore que, au vers VI de notre hymne X, 102, le cocher 
d'Indra * reçoit l’épithète keçin, éveillant l’idée d'un cheval 
« à la longue crinière ». C'est ainsi-enfin que, au vers VIII, le 
taureau qui s’attelle lui-même au joug est représenté « por- 
tant l’aiguillon® ». Agni, Soma, et les prêtres auxquels Agni 
ct Soma servent de modèles, sont tour à tour des chevaux, 
des taureaux, ou, plus généralement, des attelages qui trai- 
nent le char du sacrificef, et des cochers qui le conduisent. 


1. CE. V, 56, 8; 60, 2, et I, 35, 4: 183,3; II. 49, 8: 93, 3. 

2. 1, p. 229. 

3, 1, p. 148. 

h. C'est. sans doute Indra qui est désigné par le mot obscur kakardu : car 
c'est pour Indra que le taureau est attelé en même temps que pour sou 
favori Mudgala. C'est eans doute aussi Indra qui est célebré au vers TV, 
et non le taureau qui traine le char. L” de mushkabhära convient 
très bien à Indra qui est suhasramushka, VI, 46,3, et il n'y aurait pas 
dans le Rig-Veda d'autre exemple du mot: bâhru dans le sens de « pied de 
devant ». Je fais de Æüfam, non le sujet de éfi, mais le régime de trimAat : 
ce n'est pas une « corne » qui brise, c'est un « sommet » qui est brisé. 
L’ «étang » que boit Indra est, naturellement, un étang céleste. | 

5, Ashtrdvin. Il ne semble pas que ce mot puisse signifier, comme le 
veut M. Grassmann, «obéissant à l'aiguillon ». M. Ludwig parait cher- 
cher dans la forme ashtrdpi un composé de vi « goûter » ; mais cette ïin- 
terprétation semble peu satisfaisante, Nous devons, dans un hymne d'un 
tour aussi évidemment énigmatique, chercher les paradoxes, au lieu de 
les fuir. 

6. C'est ce char qui recoit, au vers I de notre hymne, l'épithète xifhühkrita 
« fait de travers » (ou #alhuihrit « qui fait de travers i?) » }, cf. I, 162, 20, 
T. Br., 111, 7, 41, 5. Indra est prié d'aider le char du suppliant, même s'il 
est défectueux, c'est-à-dire d'exaucer son sacrifice, même si quelque faute 
a été commise dans l’accomplissement des rites. Le vers XIE, d’après lequel 
Indra triomphe, soit avec un allié mäle, soit avec un allié eunuque, fait 
peut-être allusion à la méme idée. Cf. encore la « mauvaise roue » du 
vers XI]. ne 
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En combinant. les deyx figures, les poètes védiques en font 
des chevaux ou des taureaux montés sur le char, ou des 
cochers attelés eux-mêmes au char qu'ils conduisent, et ils 
tirent de cette Combinaison une énigme qu'ils proposent 
comme une merveille à expliquer : « Qui a vu cela? » Ici, 
l'animal dontil s’agit, puisqu'il ne mange ni ne boit, doit 
représenter Soma. Le trait du vers VIII, d'après lequel cet 
« époux des vaches » (vers VI) « a pris des forces en voyant 
les vaches », convient aussi très bien au breuvage sacré : 
on se rappelle les nombreuses formules concernant les rap- 
ports de Soma avec les vaches. Dans le même vers, les 
épithètes kapardin!, cf. VI, 55, 2, et ashtravin, *, cf. VI, 
53, 9, et 58, 2, données au taureau qui s'attelle lui-même, 
font songer .à. Püshan, dont nous constatcrons plus tard 
l'identification à Somai Enfin, l’étroite relation du breuvage 
sacré avec la prière explique celle que notre hymne établit 
entre le taureau et Mudgaläni. 

C'est en effet cette Mudgaläni qui me paraît y représenter 
la prière, Léjà dans l'hymne X, 86, nous avons cru recon- 
naître la prière dans le personnage d'’Indrâni, qui recevait, 
outre ce nom, celui de Vrishäkapàäyi*. Epouse d’Indra, elle 
était aussi l'épouse de l’ami d'Indra, du sacrificateur Vrisbà- 
kapi représentant Soma. Or, le Mudgala de l'hymne X, 102* 
a tout l'air de n'être qu’une doublure de Vrishäkapi. Son 
nom, probablement identique au mot mudgara « marteau », 
désignerait le Soma comme arme d’Indra, en sorte que, au 
vers IX, le Soma serait représenté trois fois: par le taureau 
dont il a été question tout à l'heure, par la massue « com- 
pagnon de ce taureau », et par Mudgala lui-même qui, avec 
cette massue, a conquis dans le combat des milliers de va- 
ches : les trois figures, au lieu d'être réunies dans une com- 
binaisor monstrueuse, auraient là donné naïssance à trois 
êtres ou objets distincts, quoique représentant un seul et 
même être mythique. Mudgaläni serait donc elle-même une 
doublure de Vrishäkapâyi et représenterait, comme elle, la 


4, Cette épithète ne saurait, en tout cas,convenir à un taureau réel. Le 
kapardin est nécessairement un prêtre portant la tresse de cheveux nommée 
kaparda, cf. VIT, 83, 8, ou une divinité liturgique, ayant comme telle les 
attributs des prêtres. 

2, Voir ci-dessus, p. 281, note 5. 

3. Voir ci-dessus, p. 271 et note 2. 

k. Il figure encore dans l’Atharva-Veia, IV, 29, 6, comme un favori d'In- 
dra et de Varuna. 


prière à Indra dans son union avec Soma. Or c'est, selon 
toute vraisemblance, cette même Mudgalâni qui est appelée 
au vers IT « le trait d'Indra, indra-send' », en même temps 
qu'elle y figure comme « cocher », cf. vers’IT. C'est la com- 
binaison que nous avions annoncée. L’ « abandonnée » qui a 
trouvé un époux, au vers II, est sans doute encore Mudga- 
Jâni, la prière épousée par Indra *. Mais le détail étrange 
que nous avons relevé au vers VI me paraît impliquer encore 
une quatrième figure pour la prière. Les « excréments » du 
taureau attelé et courant avec le char, de ce taureau que 
nous avons vu aussi « uriner ? » au milieu du combat, tom- 
bent sur Mudgaläni : le poète, ou plutôt le faiseur d'énigmes, 
veut sans doute donner à entendre, par ce trait bizarre, que 
Mudgaläni est placée au-dessous du taureau, c'est-à-dire, 
d'une part, comme au vers X, que le taureau attelé est en 
même temps sur le char où il fait fonction de cocher {et en 
effet le Xecin, cocher d’'Indra dans le même passage, doit être 
notre taureau, gratifié d'une épithète du cheval * par une 
nouvelle combinaison d'images); d'autre part, que la priére 
est descendue du rôle de cocher à celui d’attelage d’'Indra. 

Ainsi que Soma, en effet, les prières ne sont pas toujours 
considérées comme dirigeant le char et les chevaux d’Indra. 
Elles sont souvent confondues avec le char ou l'attelage 
même. Le poëte envoie l'hymne à [ndra” comme un char, I, 
G1, 4; il est l'artisan qui le lui « charpente f», tbid., V, 29, 
15, cf. IT, 20, 1. C'est ainsi qu'autrefois les Ayus ont fabriqué 
pour lui comme un char la prière qu'on lui adresse encore, 
J, 130, 6, que les Anus, en le célébrant dans leurs hymnes, 
ont fabriqué un char pour son cheval, V, 31, 4. « Nous 
avons », dit l’auteur du vers IV, 16, 20, «comme les Bhrigus, 

4. Remarquez que l'arme d'Indra, Senà, est devenue son épouse comme la - 
prière, Ait-Br. IT, 22, et a été identifiée à Indräni, T. S. EI, 2, 8, 1. 

2. Au vers Il, il est aussi question du vêtement de Mudgaläni, rappelant 
les parures que prend la prière pour plaire à son époux Indra. Voir p. 268. 

3. À moins qu'il ne s'agisse là du nuage, cf. I, 64, 6 et V, 83, 6. Si le :- 
taureau est toujours Soma, son « urine » peut représenter, avec la pluie, 
tous les dons qu'il « répand » sur la terre. La suite du vers confirme cette 
interprétation: c'est « par luiv que Mudgala a conquis des milliers de: 
vaches. : 

4, Voir ci-dessus, p. 281. 

5. Jt à Agni, 1, 94,14. 

6. On «charpente » aussi des prières comme des chars pour Agni, V, 2, 
11, pour les Acvins, V, 73, 10, et le char de ces divinités paraît être iden- 
üfié avec l'hymne au vers V, 75, &, cf. III, 58, 5. La priere est encore com- 
parée à un char au vers VII, 34, 1, cf. X, 119, 5. On iuvite Agni à s'at- 
teler lui-même à la prière comme à un char, X, 4,6. 


side 


fait de la priére un char pour Indra ‘». C’est par allusion 
à la même figure qu'on dit «charpenter des prières pour 
Indra? », VI, 32, 1 *: Ailleurs, la figure du navire remplace 
celle du char: le poète envoie à Indra et Agni son hymne 
comme une barque pour passer une rivière, X, 116,9. 
D'autre part, l'hymne est comparé à un cheval que le pré- 
tre rend pour lui poli et luisant (littéralement, oënt) « avec 
la cuiller », c'est-à-dire avec l’offrande qui l'accompagne, 
I], 61, 5. La même comparaison est impliquée dans les pas- 
sages qui nous montrent la prière « caracolant » en sortant 
du cœur, II, 39, 1, cf. X, 47, 7, le prêtre envoyant à 
Indra une prière « attelée par l'esprit », VIII, 13, 26, cf. 
IX, 100, 3 et IV, 23, 5, les prètres invoquant Indra pour 
qu’il attelle les prières qui les sauvent, VII, 27, 1. Les che- 
vaux qui, selon l'étrange expression du vers V, 31, 9, doi- 
vent « traîner » Indra et Kutsa «par l'oreille », ne peuvent 
représenter aussi que la prière Ÿ, comme la roue de char 
que les prêtres tournent (fabriquent) « à l'oreille d'Indra », 
cf. VIII, 86, 12. Les deux Haris d’Indra, que nous avons déjà 
vus identifiés aux Somas, le sont également aux prières ?. 
C'est « avec la pensée » queles Ribhus ‘ ont fait les deux 
Haris *, III, 60, 2, qui sont attelés par la parole, I, 20, 2. 


1. Le nom d’Indra est remplacé par celui des Acvins dans une formule 
semblable au vers X, 39, 14. 

2, Et pour d’autres dieux, cf. IT, 35, 2; III, 38, 1. 

3. Et qu’on prie Agni de « prêter attention à celui qui a un bon char », 
111, 44,7, qu'on attribue aux Acvins un char « éloquent » I, 412, 2 (cf. le 
navire éloquent, IT, 16, 7, et le navire des prières, I, 46, 7), et d'Agni 
qu’il « attelle » l'hommage et qu'il le « traine », I, G5, 1. 

4. Dans le même passage, elle est considérée comme l'épouse d'Indra; 
mais ces combinaisons de figures disparates sont très fréquentes. 

5. Littéralement « à l'oreille ». Mais Je locatif peut ici indiquer la « par- 
tic», à moins que le poète ait simplement combiné les idées de « trainer » 
et « parler à l'oreille », cf. VI, 48, 16. 

6. C'est encore en ce sens qu’on dit d'Agni qu'il aide à atteler les prières, 
1, 18,7, cf. X, 13, 4, ou qu'il attelle les chevaux qui « appellent » le mieux 
les dieux, VIII, 64, 4, qu'il est le « conducteur » (yantri, cf. 1, 162, 19; X 
22, 5), des prières, III, 3, 8, ainsi que Brahmanaspati, II, 23, 19. Au vers X, 
14, 4, est exprimé le vœu que les formules « trainent » Yamna sur le lieu du 
sacrifice. Le char des Acvirs est trainé par la prière, X, 40, 4. 

7. Cependant, au vers 1, 54, 3, les Haris semblent opposés, en qualité de 
chevaux célestes au char de Phÿmne chanté en l'honneur d'Indra, char qui 
est placé « devant eux » et non derrière, parce que c’est la prière qui «agit» 
sur les Jaris, et non les Haris sur la prière, Ce serait là un de ces para- 
doxes auxquels se plaisent les Rishis. 

8. Voir plus bas, troisième partie. 

9, lis ont fait aussi un char «de leur pensée », manasas pari, IV, 36, 2. 
La même chose est dite du kumrra du vers X, 135, 3, et le char de celui-ci 
« part de chez les prêtres », 10id, 4, 
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Le vers IV, 33, 10 paraît plus explicite : « Les Æibhus, 
avec leur sagesse, ont fait de leurs hymnes deux Haris pour 
Indra. » Si l’on garde quelque doute sur la construction à 
adopter pour l’ interprétation de ce dernier passage, on n’en 
peut conserver, selon moi, sur celle du vers IT, 18, 7 : 
« Accours à mes prières, Ô Indra; prends-les toutes ‘pour 
tes deux Haris (et attache-les) au joug de ton char. » L'hymne 
II, 18, serait d’ailleurs à citer en entier. Il débute par le 
vers déjà relevé * où le sacrifice est représenté comme un 
char attelé dès le matin. C’est au vers III que se rencontre la 
formule également citée où le poète souhaite d'atteler les 
deux Haris au char d’Indra avec son hymne nouveau. Nous 
y trouvons aussi les traces d’une préoccupation ordi- 
naire chez les sacrificateurs : « Que d'autres prêtres, que 
d'autres sacrifiants ne te retiennent pas ! » C'est cette préoc- 
cupation qui explique les vers suivants où Indra est invité à 
se rendre au sacrifice, traîné par 2, par 4, par 6, par 8, par 
10, par 20, 30, 40, 50, 60, 70, 80, 90, 100 chevaux. Cette 
gradation est une surenchére. C'est le poète qui augmente 
successivement le nombre des chevaux du dieu, parce que 
ces chevaux, que tout à l’heureilse flattait seulement d’atteler 
avec son hymne, sont maintenant identifiés aux prières elles- 
mêmes. On connaît déjà la conclusion : « Prends toutes mes 
prières pour tes deux Haris, et attache-les au joug de ton 
char. » Et l'auteur ajoute encore, pOur ne nous laisser aucun 
doute sur sa pensée: « Car tu cs‘ appelé en beaucoup de 
lieux ; mais que notre libation, à héros ! soit celle que tu 
goûtes ! » Peut-être faut-il encore interpréter de même d'au- 
tres passages qui invitent aussi Indra à venir, traîné par 
des dizaines, des centaines, des milliers de chevaux, IV, 2 

4 ; VI, 47, 18; VIT, 1,9. Citons encore le vers III, 45, 2, 
d'après lequel Indra monte sur son char « à l'appel de ses 
deux Haris { ». On comprend maintenant ce que nous avions 


. Je rapporte viçui, comme pluriel neutre, aux prières, hralumn. Un duel 
de vicva serait bien étrange. Mais le meilleur argument en faveur de mou 
interprétation est, ce me semble, Je jour qu’elle jette sur l'hymne entier, 
Voir la suite. 

: Plus haut, p. 259. 

s. Littéralement « tu dois » et, par conséquent, « tu peux dire appelé », 

. La variante de S. V. 11, 3, 14, 14, 2, comparé à R. V., VIII, 86, 12, 
ee Passinuilation des expressions abhisvare (oxyton) et abhisuaré (pa- 
roxyton'. Dans l'énigme du vers X, 117, 8, le mot abhisrare à encore le 
même sens. « Celui qui a quatre pieds va à l'appel de celui qui n’a que deux 
pieds », c'est-à-dire « la bête obéit à l'homme ». 
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annoncé en traitant de l'identification des chevaux d'Indra 
aux Somas, à savoir que l'attelage liturgique du dieu, quand 
il n'est pas autrement désigné, peut DS la prière 
aussi bien que le‘breuvage sacré. 

Le nom qui désigne le plus souvent les prières, en tant 
qu’elles sont considérées comme les attelages du dieu, est le 
mot niyut, et l'emploi métaphorique de ce mot est si fréquent 
que les‘Téxicographes lui donnent deux sens, celui d’« attce- 
lage » et celui de « prière »; En réalité, il n’a que le premier 
sens, et n’est appliqué aux “prières qu’en vertu de la figure 
même que nous étudions ‘. Cette observation faite, il suffit 
de renvoyer aux lexiques pour l’'énumération des passages où 
les prières sont ainsi nommées *. Nous nous contenterons 
de citer les plus curieux. Au vers VI, 47, 14, le terme méta- 
phorique niyut est joint aux termes propres gir et bralhiman, 
pour désigner les prières qui courent * vers Indra comme des 
flots qui suivent leur pente. Ailleurs, IF, 35, 1, c'est Indra 
qui est prié de venir « vers les attelages ». On souhaite que 
les attelages des hommes le fassent rouler lui-même comme 
une roue, IV, 31, 4. Enfin, la figure qui assimile les prières à 
des attelages est si familière aux Æishis, que, par un procédé 
de style auquel j'ai donné le nom de « comparaison retour- 
née { », on demande à Indra d’ « atteler * ses attelages comme 
des prières », VI, 35, 3. 

Jl faut expliquer dans le même ordre d'idées les épithètes 
uktha-vähas, VIIT, 85, 11; : 104, 2,6 jt, I, 30, 5; 61, 
4; 189, 6; VI, 21, 2; 24, G; VII, 2 2, 30; 85, 10, braluna- 
vähas, I, 101,9; HIT, 41,3; V, 34, 1, 39, 5; VI, 21, G; 49, 
4; 7 et 19, stoma-vähas, VI, 23, 4, données a Indra°‘. Le 
second terme de ces composés, vdhus, ne signifie ni «of- 


1. C'est ce que reconnait M, Grassmann. [1 faut seulement ajouter que Îles 
prières ne sont pas seulement des attelages qui vont trouver le dieu, mais 
qu'elles le conduisent au sacrifice ou au combat. Voir ci-dessous. 

2, Il va sans dire que le même mot peut désigner les Somas, qui jouent, 
comme les prières, le rôle de chevaux d’Indra, Même observation sur le 
mot prayuj, désignant au vers X, 96, 12, les « attelages des hommes » qui 
doivent trainer Indra. 

3. Les mêmes attelages « poursuivent » les Acvins, VII, 72, 1, C'est ainsi 
que les « chants », qualifiés de Haris, poursuivent Agni, VII, 5,5. 

k. Mémoires de la Société de linguistique, IV, p. 98 et 99. 

5. Sur l'emploi de la racine qu, avec où sans ai, pour Re l'idée qui est 
ie par le mot niyuf, cf, VIII, 5,13 ct 19, 33 (voir I, VI, en note, 

, It à Agni, 1, 127, 8, à Indra et Agni, VI, 59, 10, Cf. encore l'épittèts 
ue Nas. donnée à Indra, VIII, 19, 20, à Indra et Vâäyu, {V, 47, 4, aux 
Aevins, ], 15,11, aux Maruts, I, 86, 2, 
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frande », comme l’entendent MM. Roth et Grassmann, ni di- 
rectement « hymne de mt », Comme le veut le Nirukta, 
mais bien « attelage " ».. Les composés signifient donc « qui 
a pour attelage l'hymné, le chant, la prière ». Cette inter- 
prétation me paraît mise hors de doute par les rapproche- 
ments suivants. D'une part, on trouve à côté des composés 
déjà cités le composé sindhu-vähas, appliqué aux Acvins, V, 
75, 2, et dont le premier terme signifie « rivières ». De l’au- 
tre, nous voyons le superlatif véhistha « qui traîne » ou « qui 
charrie le mieux » appliqué tour à tour au char des Ribhus, 
VII, 37, 1, ou des Acçvins, VIII, 26, 4, à l'hymne considéré 
comme un char ou un attelage qui doit charrier ou traîner 
soit Indra, VI, 45, 30, soit Agni, V, 85, 7, soit les Acvins, 
VII, 5, 18; 26, 16, enfin à la « rivière » qui porte les Ac- 
vins,tbid. 18. J'en conclus que, dans le composé sindhu-vélas, 
la rivière qui porte ces mêmes dieux est appelée leur atte- 
Jlage et que, dans les autres composés de vdhas?, la même 
figure cst appliquée aux prières, ou, plus généralement, aux 
éléments du culte. Ces composés sont aussi des épithètes des 
prêtres, I, 5, 1; IV, 32, 12; VIII, 12, 13; 88, 1, qui font 
de leurs prières un attelage pour Indra, et au vers VIII, 
4, 2, on dit en même temps de ces prêtres qu'ils « aménent » 
Indra « avec leurs prières ». Les auteurs des vers I, 139, G; 
VI, 59, 10, insistent également sur le sens des composés gér- 
vahas, uktha-vähas appliqués à Indra, à Indra et Agni, en ex- 
primant le vœu que ces dieux descendent « par l'effet des 
prières ». Au vers I, 101, 9, l’épithète &rahma-välas est rap- 
prochée de niyulrant « quia un attelage » et semble la pré- 
ciser. Ailleurs, ce sont les prêtres eux-mêmes qui sont com- 
parés à des chevaux, VI, 24, 6, en même temps qu'Indra reçoit 
l'épithète gür-véhas « qui a pour attelageles prières », ou bien 
la figure du char et celle del’attelage sont combinées dans cette 
formule, 1, 61, 4 : « Je t'envoie cet éloge comme un charron 
enverrait un char, — et des chants, à toi qui as pour attelage les 


1. Je préfère maintenant ce sens à celui de « char » auquel je m'étais pré- 
cédemment arrêté (Mémo'res de la Société de linguistique, IV, 104, et note 6) 
surtout à cause du vers 1V, 44, 1, où l'épithète güu'vähas est donnée au char 
des Acvins, et à cause des composés vipra-vdhas et nri-vdhas, dont l'un, pos- 
sessif, est re aux Aevins, V, 74,7, « qui ont pour attelages les pré- 
tres » (ef. 1 , 147), et l'autre, simple composé d2 dépendance, est appliqué 
a UX chevaux d'Indra eux-mêmes, 1, 6, 2, « qui sont l'attelage du héros ». 

2, Y compris yajna-vdhas, III, 8, 3: 2%, 1. Citons encore le com}osé 
mrikta-vdhas dans le passage obscur V, 18, 2 : on en peut au moins rap- 
procher le vers VII, 37, 1, où l’épithète awrikta est appliquée à un char. 
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chants. » Le mot vdhas est aussi employé en dehors des com- 
posés. Le véhas avec lequel le mortel pieux « atteint » les biens 
qu'il désire, III, 11,7, est évidemment le véhas de la loi, c’est- 
a-dire du sacrifice, VIII, 6, 2. Il ne différe pas du véhas que 
les Kuçikas ont fait pour Indra « avec leurs prières », III, 30, 
20, c'est-à-dire des prières elles-mêmes. On diten célébrant 
Indra « Puissions-nous faire un véhas qui lui plaise! » 
III, 53, 3, comme on dit: « Puisse notre hymne ètre celui 
qui le traîne le mieux ! véhistha, » VI, 45, 30. Enfin, l'auteur 
du vers X, 29, 8 se demande comment sa prière pourra être 
un véhas qui le fasse descendre. Dans tous ces passages, le 
mot vdhas exprime la même idée qui est exprimée au vers 
VII, 24, 5 par l’infinitif vdhe, de la même racine va : « Cet 
hymne a été attaché au joug comme un cheval pour trainer 
le puissant Indra!. » 

Il nous reste à citer la curieuse formule, déja annoncée 
plus haut?, où la figure qui fait de la prière un char ou un 
attelage d’Indra est combinée avec celle qui en fait une 
epouse du dieu. L’hymne X, 32, à Indra, où elle se rencontre, 
renferme plusieurs énigmes, et le vers TIT, à lui seul, en con- 
tient deux dont la seconde seulement doit nous occuper ici. 
« Ceci », dit d’abord le poète, « me semble la merveille des mer- 
veilles, quele fils connaisse la naissance de ses parents ». Sa 
pensée est évidemment que pour « connaître la naissance » de 
ses parents, il faut que le fils y ait assisté, c’est-à-dire qu'il 
soit ne avant eux. C’est la un de ces paradoxes qui nous 
sont familiers. Il rappelle le mâle, Agni ou Soma, à la fois 
fils et père des deux mondes”. Nous ne le relevons que 
comme une sorte d'introduction au paradoxe suivant : « La 
femme emmène son époux avec des chants ; c’est pour le 
mari que le beau cortège nuptial est préparé. » Pour bien 
comprendre cette formule, il faut songer que le verbe vahati 
etle substantif vahatuh désignent l’acte du mari emmenant 
sa nouvelle épouse. Ici, c'est, au contraire, la nouvelle épouse 
“qui emmène son mari. La traduction latine exacte serait: 
 Uxor ducil marilum. Et quel est ce mariage à rebours ? 


À. Il se pourrait bien que le mot o4a eût la mème étymologie et le même 
sens que véhas. On envoie les prières comme ok« à Indra, I, 61,1, et l’épi- 
thète 0ha-brahmun, appliquée aux prètres, X, 71, 8, rappelle l'épithète brahma- 
vihas : ce serait grâce à cet attelage ou à ce he ‘le Ja priére que Ïes prêtres 
mel qualifiés devauceraient tous les autres: 

, P. 269, 
. Plus haut, p;: 5 et 22. 
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Nous avons donné d'avance le mot de l’énigme. Le péradoxe 
résulte de la combinaison de deux figures distinctes; Ja prière- 
épouse etla prière-char ouattelagé d'Indra. Cette combinaison 

est favorisée par un jeu de mots sur vahati, dont le sens propre 
est vehit, et sur la signification étymologique de vahatuh. 
Cette interprétation qui me paraît avoir pour elle, non pas des 
vraisemblances plus ou moins grandes, maisl’évidence même, 
pourra servir de confirmation aux interprétations analogues 
qui ont été proposées pour Indränîi et pour Mudgalänt. 

Quand les prières attellent les chevaux d’Indra, ou quand 
elles jouent elles-mêmes le rôle de chars ou d’attelages, 
ce n'est pas seulement pour amener le dieu au sacrifice ? 
I, 82, 6; 177, 2; II, 18 (en entier); II, 35, 2: IV, 31, 4: 
VIIL, 2, 27; 1752 2, et passin, c'est aussi pour le condiire au 
combat, pour lui faire conquérir des richesses, I, 130, 6, pour 
le rendre triomphant, lui et son pro tégé. est ce que nous 
avons vu dans le mythe de Mudgaläni, 4 la fois cocher, ca- 
vale et arme d’'Indra. Au vers VI, 20, 9, les chevaux d’Indra 
« attelés par la parole » le conduisent, armé de la foudre, 
contre ses ennemis. Citons encoré le vers VII, 27, 1, dans 
lequel on demande à Indra de prendre pour attelages lès 
prières « qui sauvent », VII, 27, ]. Les hommes eux-mèmes 
comptent sur leurs prières corime sur des cavales avec les- 
quelles ils pourront, en compagnie d’'Indra, conquérir tous les 
biens, VI, 45, 12 *. » Au vers VIII, 3, 15, les chants adressés 
à Indra sont comparés à des chars toujours victorieux. 


1. Ajoutons encore que le vers 4 dont M. Grassmann méconnait la 
liaison avec Île vers3 (en rejetant ce vers 3 comme interpolé) renierme 
une figure appartenant au même ordre d'idées : les chevaux d'Indra viennent 
avec des paranymphes, varaih (oxylon), trouver d'autres paranymphes, 
‘arix, que le participe abki prasidatati désigne comme des prètres occupes 
au sacritice, cf. [V, 1, 4 3. C’est qu'il y a un double mariage, celui du dieu 
avec Ja prière, et celni des hommes avec les faveurs du dieu {voir plus 
haut, p. 231, note 2}. On prie en même temps Indra de goûter deux choses, dont 
une seule est nommée: ie breuvage sacré, L'autre est évidemment la 
prière à laquelle il va s'unir. C'est encore ce dernier mariage qu’ € ensci- 
gnent » les vaches, c'est-à-dire toujours Les prières (vers 4). 

2. Au vers X, 114, 6, le sacrifice lui-même est le char qu'on fait rouler au 
inoyen de la rie et du sdman, c'est-à-dire de la prière récitée et de la prière 
chantée, considérées sans doute comme deux chevaux {ou comme deux roues f) 

3. L'auteur du vers VIII, 19, 33 se vante, en honorant Agni, «d'attelér 
les richesses des hommes comme ses hymnes », c’est-à-dire de les conduire 
où il veut, comme ses DUines eux-mêmes. (Voir sur ce passage I, p. VII, en 
note.) Au vers X, 101,2, le « navire » fait par les prètres, qui « avec ses rames 
fait traverser » les dangers, parait étre aussi la prière, les incantations des 
impies out pu être, dans le méme ordre d'idées, appelées des chevaux mal 
attelés, X, 44, 7. 
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Après les formules et les mythes qui font de la prière une 
arme entre les mains d'Indra ou un attelage qui le porte, on 
pourrait citer encore un grand nombre de passages qui lui 
rapportent plus ou moins directement l'honneur des victoires 
qu'elle fait gagner au dieu guerrier, ou aux hommes, ses 
alliés. Contentons-nous d’en ‘signaler quelques-uns comme 
exemples. Les suppliants d’Indra espérent vaincre par la rie, 
c’est-à-dire par le vers de l'hymne sacré, ceux qui ne récitent 
pas de ric, X, 105, 8, et ils lui demandent de rendre le 
chantre vainqueur, É, 102, 9. Ce sont en effet les invoca- 
tions, aussi bien que les offrandes qu'on lui adresse, qui 
assurent la victoire, Väl. 5, 7, cf. 6. La prière que Viçvä- 
mitra adresse à Indra proieEe la race des Bharatas, IIL, 53, 
12. D'aprés le vers 2 de l'hymne X, 138 à Indra, c’est le 
chant conforme à la loi qui a fait briller le soleil. On dit au 
même dieu, X, 112, 8 : « Tu as ouvert la montagne, tu as 
fait que la prière à aisément trouvé la vache. » Nous verrons 
que le chant des Maruts en son honneur reçoit l'épithète 
vritrahantama «grand tueur de Vritras», et que c’est par 
lui que ces dieux ont fait apparaître la lumière, VIII, 78, 1. 
C'est sans doute aussi comme représentant la prière que 
Sarasvati!, recoit, au vers VI, 61, 7, l’épithète vritra-ghni 
- «meurtrière des Vritras ». Beaucoup de formules analogues 
sont réservées pour l’étude que nous consacrerons à chacun 
des prêtres ou des groupes de prêtres mythiques d’Indra. 

Ce qui prouve bien que les Rishis attribuent une puissance 
propre à la prière, c’est qu’ils la demandent à Indra en 
même temps que la richesse, VIIL 6, 9, cf. 4, 6 et VI, 34, 
1°, comme une sorte de moyen magique d'acquérir tous 
les biens *. L'auteur du vers X, 47, 3, demande pareillement 
à Indra une rickesse composée de bonnes prières et de Rishis 
illustres, cf. 4 et 5. 

Le Soma qui enivre Indra est devenu un allié du dieu. Le 
secours que la prière porie au dieu guerrier, III, 80, 10, cf. 
VI, 47, 15; VIT, 8, 15; Väl. 6, 1, comme celui-ci porte lui- 
même. secours à la ee dans les combats, VIII, 37, 1, ce 
secours consistant en hymnes de louanges chantés par les 


A. Voir, p. 327 et suivantes. 

2, Cf. encore l'expression arka-sûti, 1, p. 279, en note. 

3. Cf. plus haut, p. 253, les formules qui demandent à l’Indra « l'ivresse ». 

4. Elle doit comprendre aussi les dieux (deva-vant, cf. yo-mant, etc.) qui sont, 
en effet, la « richesse » de leurs protégés. (Cf. p. 233 et note 2.) 
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Rishis', VIIL 13, 25, cf. 17, secours « ancien », 1bid., 24, 
parce que la prière vient des ancêtres, «nouveau »; IE, 51, 
6, parce qu’elle est renouvelée par les prêtres actuels, est 
symbolisé par l'alliance d’Indra avec Br ihaspati ou Brahmanas 
pati «le maître de la prière ». 

Indra est l'ami de Brihaspati, et c _. sans dut ii qui, 
sans être nommé, est déjà désigné par ce titre au vers II, 
24, 1. On dit tantôt qu'Indra, avec Brihaspati pour compa- 
gnon, a triomphé de races impies, VII, 85, 15, tantôt que 
Brihaspati, avec Indra pour compagnon, a fait jaillir le torrent 
des eaux, ou, dans le langage mythique, a vidé l’étable des 
vaches, IT, 23, 18. Dans les hymnes I, 62 (vers 3) et X, 108 
(vers 6:et 11}, Brihaspati prend part à la conquête des vaches 
célestes avec hors et avec ces compagnons d'Indra, qui, 
nous le verrons ?, représentent comme lui la part du sacrifice, 
et surtout de la prière, dans les exploits du. dieu guerrier. 
Enfin, Brihaspati ou Brahmanas pati, comme Süima, forme 
avec Indra un couple invoqué dans tout l'hymne IV, 49, et 
dans diverses formules, II, 40, 4; IV, 50, 10 et 11; VE, 47, 
20 ; VII, 97, 9 et 10; 98, qe x, 100, 5; 164, 4, et on 
dit de ce couple que les eaux ne violent pas ses lois, IE, 
24, 12 

Comme Soma aussi, Brahmanas pati semble quelquefois 
purement et simplement substitué à Indra, en ce sens qu'il 
reçoit, dans des hymnes ou dans des formules où il figure 
seul, les attributs essentiels du dieu guerrier. Il est vainqueur, 
IV, 40, 1, non seulement de ses adversaires naturels, les en- 
nemis de la prière, If, 23, 4; V, 42, 9 ; X, 182, 5, des impies, 
Il, 23, 8, et généralement des ennemis propres des dieux 
liturgiques, tels que les Rakshas”, mais des ennemis de ses 
suppliants, qu’il secourt dans les combats, IT, 50, 9 et 10; X, 
103, 4, cf. II, 23, 11; 24, 9; 25, 4, et aussi des ennemis 
propres d'Indra. 1 frappe ds Vritras, cf. II, 26, 2; X, 65, 
10, et brise leurs forteresses, VI, 73, = ; il fond Ja’ montagne, 
VI, 73, 1, et son char, le « char de la Loi», recoit les épi- 
thètes gotrabhid et svurvid « fendant l’étable » et «conqué- 
raut la lumière », II, 23, 3. Il conquiert lui-même les eaux 
et la lumière, VI, 73, 3; il brise les Cambaras , entre dans 


1. Littéralement « secours chantés par les Rishis ». (Voir p. 273, note 4.) 
2. Plus bas, p. 307 et suiv. 

3 Voir plus haut, p. 218. 

ñ. Voir plus bas, p. 342. 
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la montagne pleine de trésors, en fait sortir les vaches, fend 
Vala‘ « avec la prière », cache l'obscurité, fait briller la 
lumière et jaillir la source où se désaltérent tous les dieux, 
11,.24, 2-4 et 14. 

Dans ces exploits, on lui associe comme à Indra une troupe 
de chantres, avec lesquels il brise le réservoir des eaux, IV, 
50, 5, et qui s'emparent du trésor caché des Panis, 2, 24, 6, 
, cf. I, 190, 6. Mais en somme; le personnage de.Brihaspati 

°n exprime toujours, comme le rôle attribué à ces chantres 
mêmes, que l’action de la prière sur Indra.i Dans l'hymne X, 

67, le Brihaspati qui, en compagnie des Añgiras (cf. vers 2), 

« détache les liens de pierre», fait sortir les vaches des 
ténèbres où il cherchait la lumière (qu’elles représentent en 
même temps que les eaux), brise la forteresse céleste, tire de 
l'océan l'aurore, le soleil, la vache, etc. {vers 3-5 et 7), ce 
vainqueur qui semble substitué à Indra n’est, d’après le vers l?, 
que le prêtre divin qui chante un hymne au dieu guerrier, et 
c'est celui-ci qui, au vers 6, brise, en prenant l'hymne pour 
arme, Vala#, le gardien des vaches, et fait pleurer le Pani : 
en lui volant son troupeau. 


SECTION IV 
LE MEU DU SACRIFICE, AGNI 


Les offrandes.et les prières ne sont que la matière du sacri- 
fice offert à Indra. L’instrument de ce sacrifice, Agni, ne doit 
pas être oublié dans l’étude consacrée à l’action que les élé- 
ments du culte exercent sur le dieu guerrier. 

Il n’y a pas de sacrifice sans Agni*. Le sacrifice qu'Agni 
«embrasse », c’est-à-dire sans doute, surveille, protège de 


1. Plus bas, p. 319 et suiv. 

2. Je ne crois pas que le personnage appelé dans ce vers « notre père », 
et donné comme l'inventeur de la prière septuple qualifiée de brihati, puisse 
être autre que Brihaspati. Le mot aydsya n'y est pas un nom propre, muis 
vae épithète. Cette épithète, appliquée-d'ordinaire à Indra (Grassmann, s. v.) 
désignerait ici, et probablement aussi au vers X, 108, 8, cf. 11, le maitre de 
la prière. 

3. Plus bas, p. 320. 

&. Plus bas, p. 319. 

5. Cf. I, p. 39 et suivantes. 
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toutes parts, arrive seul jusqu'aux dieux, I, 1, 4. C’est dans 
le feu en effet que toute offrande est sacrifiée, I, 36, 6, quel 
que soit lé dieu invoqué, I, 26, 6, cf. IIL 59,5. Agni est le 
maître du sacrifice et de toutes les offrandes ; il a reçu des 
dieux la charge de porteur d'offrandes, VII, 11, 4, cf. X, 
5let52 (en entier). Les dieux ne s’enivrent pas sans lui, 
VII, 11, 1; c'est en lui qu'ils mangent l’offrande sacrifiée, I, 
94, 3 ; IL, 1, 18 et 14. Agni recoit directement les offrandes 
dans sa bouche, VII, 15, 1, qu’elles parfument, VIII, 19, 24. 
Il a la cuiller à la bouche, I, 12, 6: mais il est lui-même 
comme une coupe sur les lèvres des dicux, VI, 7, 1, ou, 
selon une figure plus commune, il est celui qui « fait boire les 
dieux avec sa langue », II, 57, 5, cf, I, 14,8 ; V,26, 1 ; il de- 
vient la bouche etla langue des dieux, IL, 1, 1:3, d'ou l’épithète 
agni-jihva «ayant Agni pour langue : », souvent donnée aux 
troupes divines, 1, 44, 14 ; 89, 7; III, 54, 10; VI, 21, 11 ; 50, 
2; 52, 13; VII 66, 10; X, G5, qe 

Agni est en particulier l'instrument nécessaire du sacrifice 
du Soma, célébré en l'honneur d’Indra. Pour que les chevaux 
d'Indra l’améènent sur le lieu du sacrifice, il faut d’abord, non 
seulement que le Soma soit pressé, mais encore que le feu 
soit allumé, VI, 40, 3. « Toutes les fois», dit en s’adressant à 
Indra l’auteur du versIII, 53, 4, «que nous presserons le Soma, 
Agni te sera envoyé comme messager ». Et Agni n'annonce 
pas seulement à Indra l’offrande qui lui est présentée : c’est 
par sa langue que le dieu boit le Soma, III, 35, 9 et 10 !; c’est 
dans le feu qu'Indra recoit le breuvage sacré qui descend dans 
son ventre, III, 22, 1. Enfin, le sacrifice céleste est, à cet 
égard encore, semblable au sacrifice terrestre ; ainsi s’expli- 
que la formule où les dieux qui assiégent l’étable des vaches 
sont représentés à la fois «attisant Agni» et «fortifiant 
Indra », IV, 2, 17. Ajoutons que, d’après les vers V, 29, 7 et 
8, Agni a, dans le sacrifice des dieux, cuit trois cents buffles 
pour Indra. 

Comme intermédiaire de l’action exercée sur Indra par 1e" 
breuvage sacré, Agni était naturellement appelé à jouer 
auprès du dieu guerrier un rôle analogue à celui de Soma 
lui-même. Plus généralement, comme ministre du culte *, en 
qualité de hotr? de toutes les offrandes, X, 91, 1, il pouvait 


. Dans le secoud vers, le poète suppose pourtant qu'indra peut boire 
aussi «par lui-même ». 
2, Voir I, p. 38 et suivantes. 
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symboliser l’action de l’ensemble du sacrifice sur les dieux, et 
particulièrement sur Indra. | 

C'est sans doute par un emprunt fait à ce dernier qu'il faut 
“expliquer les attributs guerriers d’Agni, le secours qu’il prête 
. dans les combats; soit aûx hommes, III, 52, 22; VITII,91,3; X, 
69, 9 et 12; 128, 1, soit aux dieux, I, 59,5, cf. V, 4, 6, VII, 15, 
2: X, 52, 5, qui marchent à sa suite, III, 20, 4, comme à la suite 
d’Indra, et surtout les victoires qu'il remporte ou fait rem- 
porter, non seulement sur les Rakshas !, mais sur les ennemis 
ordinaires d’Indra, Vritras, III, 16, 1; VI, 13, let 3: 16, 
34; VIL 1, 10 ; VIIL, 19, 20 ; 63, 9 et 12, et Dasyus, I, 78, 
4: VII, 5, G, et qui lui font attribuer les épithetes vritrahan, 
I, 59, 6; 74, 3; IT, 20, 4; VI, 16, 14 et 19, vritrahantama, 
I, 78, 4; VI, 16, 48; VIIL, 63, 4, et dasyuhantama, VI, 16, 
15: ; VIII, 39, 8. Ces Vritras et ces Dasyus peuvent être dans 
certaines formules, et les premiers sont certainement au 
vers X, 69, G, cf. 12, des ennemis humains. Maïs le Dasyu 
Cambara, I, 59, 6, est bien l'ennemi particulier d’Indra et de 
ses protégés Divodäsa et Atithigva?. Le Dasyu dont la perte 
fait le salut dex dieux, V, 4, 6, ne peut être aussi qu’un démon. 
Enfin, la formule qui nous montre Agni frappant les Dasyus 
A sa naissance, et en même temps chassant les ténébres et 
conquérant les vaches, les eaux, la lumière, V, 14, 4, est 
tout à fait calquée sur celles qui célèbrent les exploits célestes 
d'Indra. L'auteur des vers VII, 6, 1 et 2, compare lui-même 
les no d'Agni « briseur de forteresses », Cf. I, 149, : 
VII,5,58; X, 45, 6, à ceux du dieu guerrier par excellence, 
Le vers IV, 28, 3, en nommant à la fois Agni, Indra et 
Soma, laisse entrevoir la relation conçue centre le mythe 
d’Agni tueur de Dasyus et celui d'Indra :i« Indra a frappé ; 
Agni,  Soma, a brûlé les Dasyus avant le‘inilicu du jour. » 
Dans un autre passage, X, 80, 2, où Agni est représenté 
triomphant des Vritras, celui qu'il excite au combat pourrait 
bien n'être autre qu'Indra lui-même. Enfin, au vers X, 52, 5, 
Agni, prenant lui-même la parole, se vante seulement de 
mettre ka foudre dans les mains d’Indra pour qu’il triomphe 
däns tous les combats. Nous avons vu que le prêtre réel a la 
même prétention, et que la foudre présentée à Indra se con- 
fond souvent avec le Soma qui l’enivre et le rend victorieux. 


1. Voir plus haut, p. 217. 
2. Voir plus bas, p. 341, 
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Agni, comme Soma, est un ami d'Indra, V, 29, 7, et forme 
avec lui un couple auquel sont adressés plusieurs hymnes 
entiers, I, 21 ; 108; 109; III, 12 ; V, 86; VI, 59; 60; VII, 93: 
94; VIII, 38; 40, et nombre d'invocations détachées, V. 45, 
4 46, 3; VII, 35,.1; X, 116, 9; 128, 9 ; 161, 4 et passim!. 
Ce couple, dont la grandeur est célébrée en termes magnifi- 
ques, I, 109, 6; V, 86, 2; VI, 59, 9; VEIL, 40, 4, doit expri- 
mer: brincipalement la coopération du sacrifice avec la force 
divine. Sans doute Agni représénte le soleil et l'éclair aussi 
bien que le feu du sacrifice, et certains’ textes attribuent ex- 
pressément aux deux personnages du couple Indra-Agni le 
même séjour, X, 65, 2, ou les représentent ensemble dans le 
ciel, ainsi que dans les autres parties de l’univers, I, 108, 7- 
12. Mais les formes célestes du feu elles-mêmes jouent, dans 
un sacrifice mythique, un rôle analogue à celui du feu ter- 
restre dans le sacrifice réel, et, en tant qu’elles sont désignées 
par le nom d’Agni, leur participation aux exploits d’Indra 
trouve son explication la plus naturelle dans l'ordre des idées 
liturgiques. Agni garde d’ailleurs si bien, dans son union avec 
Indra, son caractère du feu sacré, qu’en prenant sa part des 
attributs guerriers de son allié, il lui communique lui-même, 
comme on le verra tout à l’heure, ses attributs sacerdotaux. 

En effet, Indra et Agni, confondus par'le prêtre dans un 
même hymne de louange, VIII, 38, 4, sont souvent considérés 
comme n'ayant plus qu'une seule et même nature, I, 108, 3. 
Les traits de leur commun caractère sont alors empruntés 
pour la plupart au personnage d’'Indra. Ils reçoivent ensemble 
les épithètes vritrahan, T, 108, 3; II, 12, 4; VIT, 60, 3; VII, 
93, let +; VIII, 38, 2, ct vrütrahantama, VIT. 94, II. On 
célèbre leurs exploits dans les vritrahatya, 1, 109,5; X, 65, 2. 
Vainqueurs ensemble et tous deux invincibles, III, 12, 4; 
VIIL, 38, 2, dans les combats, I, 109, 6; V, 86, 2-3, ils sont 
invoqués par ceux qui ont des guerres à soutenir, VI, 59, 7 
et8; VII 93, 5; VII, 40, 7; car celui qui les honore triomphe 
de son ennemi, VI, 60, 1. Ils frappent les ennemis Aryas et 
les ennemis Dâsas, VI, 60, G. Tous deux sont des « briseurs 
de forteresses », I, 109, 8, et tous deux portent à la main 
l'arme par excellenée d'Indra, c’est-à-dire la foudre, ibid. : 
VI, 59, 3; VII, 93, 4. Ils ont ébranlé les quatre-vingt-dix 
forteresses du Dâsa, II, 12, 6, qui doit être ici le démon. Au 
vers VI, GO, 2, ils s'emparent de. vive force de là lumiere, 


4. Voir les citations qui suivent. 
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des eaux, des aurores et des vaches qui peuvent représenter 
à la fois les aurores et les eaux. Ailleurs encore, nous, les 
voyons ouvrir (pour qu’il s'écoule) l'océan à sept fonds, VII, 
40, 5, délivrer les rivières célestes prisonhières, 1hid., &, 
frapper avec un marteau, représentant la foudre, le réservoir 
des eaux, VII, 74, 12, toujours pour en faire tomber la pluie. 

Quelquefois, c’est au contraire Agni qui prête au couple 
ses attributs propres, et, c’est là le point important, ceux qui 
lui appartiennent en qualité de feu domestique ‘et de feu 
sacré. Indra et Agni reçoivent ainsi en commun les titres, 
non seulement de maîtres de la demeure, I, 21, 5, cf. 18, 6, 
mais de « prêtres du sacrifice », VII, 38, 1. Il n’y a donc pas 
lieu, au vers I, 108, 4, où l’épithète yastarue leur est appli- 
quée, de changer, comme le fait M. Grassmann, la valeur 
ordinaire de ce terme, qui s’applique aux prêtres! et signifie 
«présentant la cuiller ». Le même passage attribue à Indra et 
Agni cette autre fonctiôn sacerdotale qui consiste à étendre 
le barhis ou. gazon sacré?. C'est vraisemblablement comme 
représentänt la prière que Sarasvati les accompagne, VIII, 
38, 10, et l'auteur du vers VI, 59, 6 entend sans doute aussi 
leur associer cette femelle qui, sans avoir de pieds, devance 
celles qui ont des pieds, et qui « sort de la tête parlant au 
moyen de la langue », c'est-à-dire encore la prière *. 

Les deux personnages du couple ne sont cependant pas 
toujours confondus. Dans les deux derniers vers de l'hymne 
VI, 93, à Indra et Agni, Agni est invoqué à part comme un 
intercesseur auprès d'Indra et des autres dieux, cf. VII, 30, 
5. Aux vers [0 et 11 de l'hymne VI, 60, adressé au même 


1. IL'est appliqué aussi aux poteaux du sacrifice, III, 8, 7, mais dans un 
hymne où ces poteaux sont appelés des dieux (vers 6), et par conséquent 
personnifiés. C’est encore en qualité de dieux liturgiques qu’ils recoivent une 
épithète réservée aux prêtres. 

2. En distinguant d’ailleurs de l'Agni qui figure dans le couple, person- 
nitié en un prètre, les « feux allumés ». : | | 

3. Peut-être en fait-il leur mère. Cf. la mère des jumeaux, placée sur l'ex- 
trémité mobile de la langue, Il, 39, 3, et la parole sacrée, mère d'Indra et 
Agni, X,125 1. (Voir plus bas.) C’est à tort que J'ai voulu ailleurs (Mémoires 
de la Société de linguistique, IV, p. 410, note 1) faire de vévadat une forme 
personnelle (quoiqu'il y ait peut-être des exemples du passage de l’intensil 
à la conjugaison’ en «. (Cf. avdvaçanta, Whitney, À Sanskrit gran, 
S$ 4,045.) Mais je crois toujours que carat en est une. Je ne vois pas bien ve 
que serait la « tête qui marche », et il semble plus naturel de construire earut 
parallèlement à agdt et à akramit. L'accentuation de cwrat (et non plus, 
comme je l'avais proposé, celle de vivardtuf) exprimerait une sorte de suhor'- 
dination au verbe suivant. Peut-être est-ce une faute du texte tout sim- 
plement. : 
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couple, Agni et Indra sont distingués, l’un. comme celui qui. 
entoure le bois de sa flamme et noircit tout avec sa langue, 
l’autre comme celui qui fait heureusement traverser les eaux 
au mortel qui l'invoque « en allumant le fêu.». Même enles 
représentant montés sur un même char, I, 108, 1, cf. VIII, 
38, 2, on paraît leur faire suivre à chacun une direction dif- 
férente : tel semble être le sens de cette formule paradoxale, 
présentée du reste sous forme d’énigme, VI, 59, 5 : « O Indra 
et Agni, quel mortel, à dieux! peut comprendre ce prodige 
que vous accomplissez? Sur un seul: ‘et même char, l’un va 
attelant des chevaux dirigés dans le sens opposé (à ceux de 
l’autre). » Agni va de la terre au ciel chercher Indra; Indra 
vient du ciel sur la terre à l'appel d'Agni : c’est sans doute 
l'étroite relation de ces deux voyages qui est exprimée sous la 
forme bizarre qu'on vient de voir. D'autre part, JAVIQES Indra 
et Agni aient « grandi ensemble », VII, 93, 2 2, quoiqu'ils 
soient frères jumeaux, on leur attribue deux mères différentes. 
C'est le sujet d’un autre paradoxe renfermé dans le mème 
hymne que le précédent, VI, 59, 2 : « Votré'grandeur, 6 
Indraet Agni, est vraiment merveilleuse; vous avez le même 
père, vous êtes des frères jumeaux, et vous avez deux mêres, 
dont l’une est ici, l’autre 1à, yarnäv ihehamätarä ». Ces deux 
mères dont l’une est ici, l'autre là, rappellent les deux mères 
d’'Agni, l’une cachée, l’autre toujours présente 4. Ilest vrai que 
ce rapprochement méme suggére l’idée que deux mêres ont pu 
être attribuées en commun à Indra et à Agni. Mais, en der- 
nière analyse, c’est parce qu’il a deux formes qu’Agni à aussi 
deux inères, et il est permis de croire que'les deux jumeaux; 
fils de deux mères, étaient, au moins primitivement, chacun 
le fils d’une mère différente. En fait, Indra a une mère qui 
parait se confondre avec la mère cachée d'Agni. Cette mère 
a pu lui être attribuée à l’exclusion d’Agni, qui, par opposi- 
tion à Indra, n'aurait plus été que le fils de la mère toujours 
présente, de la prière par exemple, ce qui n'empêchait pas 
qu'ailleurs Indra et Agni fussent considérés tous les deux 
comme les fils de cette seconde mére, et rangés au see 
des couples de jumeaux qu’ 'enfante la parole sacrée, X, 125, 
1, cf. IT, 39, 3. | | 
Nous réservons d'autres traits du couple formé par Inüra 
ct Eu pour la comparaison que nous aurons à établir entre 


. Plus haut,.p. 71 et suivantes, particulièrement 73 et note 2 
s! III, p. 403-106. 
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eux et les Agçvins. Ceux que nous avons cités suffisent pour 
montrer que l'alliance d’Agni avec Indra, comme celle de 
Soma avec le même dieu, symbolise surtout l’action du sacri- 
fice. La conceptibn qui a présidé à la formation du couple 
apparaît nettément dans la formule déjà citée où nous voyons 
les diéux mêmes, ou les ancêtres divinisés, pour accomplir 
leurs exploits mythiques, « attiser » Agni et « fortifier » 
Indra, IV, 2, 17. 


SECTION V 
LES SACRIFICATEURS ALLIÉS D'INDRA ET LEURS ENNEMIS 


& 1er, — CONSIDÉRATIONS GÉNÉRALES. — NOMS DIVERS 


Pour considérer sous tous ses aspects l’idée de l’action 
exercée par le sacrifice sur Indra, et, par l'intermédiaire 
d’Indra, sur les phénomènes célestes, il nous reste, après 
avoir examiné les formules qui concernent le sacrifice ou 
les sacrificateurs en général, et les divers éléments du sacri- 
fice, tels que le Soma, la prière et le feu sacré, à étudier 
un certain nombre de personnages ou de familles qui passent 
pour avoir reçu du dieu des faveurs spéciales, souvent 
aussi pour lui avoir prêté dans ses combats un secours parti- 
culièrement efficace. Les favoris d’Indra sont, d’après la lé- 
gende, soit les rois où lés chefs puissants qui ont fait célébrer 
des sacrifices en son honneur, soit les ministres mêmes de 
ces sacrifices, les prêtres, les chantres, les poètes. ‘Au lieu de 
dire en termes généraux qu'Indra APE les ennemis de celui 
qui presse pour lui le Soma, X, 42, 5, qu'il « a le premier 
trouvé les vaches pour le prêtre », I, 101, 5, qu ‘la « brisé 
la montagne pour les chantres », VIII, 53, 5, enfin qu’il 
«a pour les prêtres fendu le Gandharva ! , dans les espaces 
sans fond 5, VIIT, 66, 5, les rishis désignent assez souvent 
par des noms propres les Personnages qui ont joui de la pro- 
tection spéciale du guerrier divin. Ce sont ces noms propres 
que nous allons successivement passer en revue. 

Un bon nombre d entre eux peuvent désigner des person- 


4. Voir III, p. 66, 
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nages réels. Que le favori d'Indra devienne souvent sQD. al- 
lié, ou pour parler le langage de la grammaire, que le. datif 
de son nom soit souverit, dans les formules que nous aurons 
à citer, remplacé par l'instrumental, il n’y a ien là qui puisse 

étonner dans des hymnes dont les auteurs mêmes proposent 
souvent, comme nous l’avons vu {, leur alliance au dieu qu’ils 
invoquent. 

Cependant il ne faut pas oublier non plus qu 'Agni et Soma 
ont été conçus eux-mêmes, tantôt comme des prêtres *, tan- 
tôt comme des alliés ® du dieu dont l'un est lè breuvage fa- 
voriet l’autre l’échanson habituel ; que, même sous leurs 
formes célestes, ils ne sont pas toujours considérés comme le 
butin des combats livrés par Indra, mais qu'ils gardent sou- 
vent, et leurs fonctions sacerdotales, et leurs attributs guer- 
riers,.en un mot qu'ils contribuent, et contribuent par lé sa- 
crifice, aux victoires dont le résultat est leur propre déli- 
vrance en même temps que celle des eaux ou des aurores . 
Il paraît: donc possible que ‘les prétendus favoris ou al- 
liés d'Indra ne soient souvent que des représentants mythi- 
ques d’Agni et de Soma, et l'analyse des légendes qui les con- 
cernent changera pour un bon nombre d'entre eux cette pos- 
sibilité en certitude. 

Les ehnemis qu'Indra combat pour ses protégés, et avec 
eux, sont souvent aussi désignés par desnoms propres. Beau- 
coup d’entre eux sont certainement des démons que nous au- 
rions pu ranger à la suite de ceux qui ont été étudiés dans la 
dernière section du précédent chapitre, s’il n’y avait pas eu 
avantage à les rapprocher des personnages auxquels la lé- 
gende a coutume de les opposer. | 

Ces derniers d’ailleurs peuvent combattre des personnäges 
mythiques sans qu'il y ait là toujours une raison suffisante de 
mettre en doute leur réalité historique, et de les ramener à 
de simples représentations du feu ou du breuvage sacré. Les 
premiers des dons que les hommes attendent d’Indra sont, 
nous l’avons vu, la lumière et la pluie. Ces trésors célestes 
sont le prix des victoires que le dieu guerrier remporte sur 
les démons. Mais les, hommes, et surtout les prêtres, congou- 
rent à ces victoires par leurs sacrifices, et si l’on se rappelle 


; Plus haut, p. 240. | 
. I, p. 38 et suiv., 484 et suiv. . 
. Plus haut, p. 263 et suiv., 293 et suiv. 

. Voir p. 265. 


EE & IE > 


— 300 — 


en outre que le culte védique est un culte essentiellement in- 
dividuel, on comprendra facilement qu'un démon ait pu être 
considéré comme l ennemi DARCIOE d’un sacrifiañt ou d’un 
prêtre. : 

Enfin, ilest permis de croire, parlons mieux, il semble pro- 
bable à priori qu ur certain nombre au moins des légendes 
dont nous entreprenons l'étude conservent le souvenir de 
guerres réelles.f que non seulement les favoris d'Indra, mais 
encore leurs ennemis sont quelquefois des hommes; Cependant, 
même alors, et ce ne sera pas la conclusion la moins in- 
téressante de notre étude, il faut reconnaître que les détails 
de la légende, toutes les fois du moins qu'ils sont suffisam- 
ment circonstanciés, suggèrent! l’idée. de combats célestes 
plutôt que de combats terrestres, \c'est-à-dire que les événe- 
ments supposés réels sont en foût cas décrits avec les for- 
mules consacrées de la mythologie. Ce sera un exemple à 
ajouter à tous ceux que nous avons donnés déjà de l’assi- 
milation des choses de la terre à celles du ciel, et ce sera 
aussi la raison qui nous interdira, tout en admettant d’une 
façon générale qu’un certain nombre de nos légendes doivent 
avoir un fondement historique, d’attribuer décidément ce 
caractère à aucune d'elles en particulier. 

Tous les protégés d’'Indra n'offrent pas le même intérêt 
pour notre étude. Il en est dont nous ne connaissons guére 
que le nom. Tels sont en E, 51, 12; Il, SL, 7, Ruma, 
VIIT, 4, 2, Prithi”, X, 148, 5, Tui, VI, 26, 4; X, 49, 4, 
Dirghanitha, . Väl. 2.10. Push. Crushtigu. VAL 2 L, 
Prishadhra, Dacacipra, Vâl. 4, 2, etc.. On invite Indra à 
boire le Soma comme il l'a bu autrefois chez eux, et à ré- 
compenser ses NOUVEAUX suppliants comme il les à récompensés. 
Nous n'en savons pas plus long sur Adhrigu* ; Indra l’a se- 
couru, VIIT, 12, 2f. Pakthaÿ, VâL. 1, 10, est peut-être le 
chef de la race des Pakthas, VII, 18, 7, qui sont men- 
tionnés dans la description du combat de Sudàsf, Ikshvâku 


1. Caryâta, dont Cäryäta descend peut-être, est un protegé des Acvins, 

, 112, 47. 

‘a, Qui est aussi un protégé des Açvins, VII, 9, 10, ct. 1, 112,45, 

3. Le mot adhrigu, dont le sens parait être « irrésistible », est une épithèle 
appliquée, tantôt aux hommes, tantôt aux dieux (voir Grassmann, W'ærter- 
buch, s.v.). 

4. Ainsi que les Açvins, Ï, 112, 20; VIIT, 22, 10. 

5. Egalement protégé par les Acvins, VIIL, 22, 10, ef. X, 61, 4 

6. Voir p. 364. 
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est resté célèbre comme chef d'une dynastie, et l’épithète 
reval « riche » qu'il reçoit au vers X, 60, 4, suffit déja 
pour le distinguer comme sacrifiant, yajamäna, des. minis- 
tres du sacrifice. Daçavraja, Väl. 1, 10, est: peut-être 
aussi un roi ou un chef puissant qui n'aurait reçu les faveurs 
d'Indra que par l'intermédiaire de Vaça, Vâl. 2, 9!. Ce dernier, 
dont le nom est ordinairement accompagné du patronymique- 
Acvya, est en tout cas un prêtre qui a offert à Indra ? d’autres 
sacrifices pour un patron nommé Prithucravas KÂânîta, VIT, 
46, 21 et 33. Ce sont encore des prêtres que ce Gaèriviti 
« dont les hymnes ont fortifié Indra », V, 29, 11, que ce 
Sàämvarani chez qui Indra ‘a bu le ns. Väl. 3, 1, et dont 
le père ou‘l’ancêtre, Samvarana, était lui-même un rishi, 
V, 33, 10, que ce Nodhas enfin, dont la prière, adressée à 
Indra *, I, 62, 13, à été assez cfficace, cf. I, 61, 14, a procuré 
d'assez grands biens à ses patrons, pour que r auteur du vers I, 
124, 4, croie louer suffisamment da munificence de l'aurore 
en disant : « Elle a fait apparaître tous les trésors comme 
Nodhas. » Le caractère de Nipâtithi, chez qui Indra a bu 
le Soma, et qui a été protégé par lui, ne diffère sans doute 
pas de celui de Medhyâtithi, dont le nom semble inséparable 
du sien, Vâl. 1,9; 3, 1. Or Medhyâtithi.est certainement en- 
core un DEAR vipra, IX, 43, 8, de la famille de Kanva!, 
VIII, 2, 40, qui a accompli les rites du feu, I, 36, 10 et 11, 
cf. 17, et du Soma, IX, 43, 5, en l'honneur d'Indra, Väl., 3, 
1, cf. VIII, 1, 30; 2, 40; 33, 4, et a été favorisé par lui, 
Väl., 1, 9. Le nom.de Goçarya, autre protégé d'Indra*, Val. 
1, 10;2, 10, s'il signifie comme nous l'avons supposé déjà’ 
« qui à pour flèche la vache », c'est-à-dire « la prière », doit 
aussi appartenir à un prêtre. J'en dirai autant du nom de 
Vrishâgir « qui a un chant mâle ?», dont le dérivé patrony- 
mique désigne d’ailleurs au vers I, 100, 17;des chantres 


1. Cf. VILLE 8, 20, où le secours lui vient, non plus d'Indra, mais des 
Acvins. 
2. Et aux Acvins, E, 1146, 21, cf. 112, 10; X, 40, 7. 
3. Iÿt aux Maruts, 1, 64, 1. | 
4. Nous réservons Kanva pour le chapitre de la troisième partie qui sera 
onsACre aux Acvins. 
. Et des Acvins, VIII, 8, 20. 
6. Ï, p. 311. 
. Le mot « chant » (gir) étant féminin en sanskrit, le nom de Vrishâgir 
nous donne peut-être le mot de l’énigme du vers Ï, 164, 16 : « Celles qu 
sont des femmes, on m'a dit que ce sont des mâles. » 
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d’Indra dont les ñoms particuliers sont Rijräçva!, Ambarisha, 
Sahadeva, Bhayamâna, Surâdhas.i 

Parmi ces personnages et d'autres du même genre, ceux 
dont la réalité “historique est le plus vraisemblable? sont les 
rois ou chefs qui figurent dans les hymnes comme les pa- 
trons de certains prêtres, et ces prêtres eux-mêmes, par 
exemiple Prithucravas (peut-être aussi Daçavraja) et Vaça 
Acvya. Plusieurs de ceux dans lesquels nous avons reconnu 
des prêtres paraissent même être, ou les auteurs des hymnes 
où ils figurent, comme Samvarana de l'hymne V, 33, ou les 
officiants qui y sont invités (ou qui s’invitent eux-mêmes) à 
remplir leur ministère, eomme Nodhas au vers I, 64, 1 et 
Medhyätithi au vers VIII, 33, 4, cf. 2, 40. 

Toutefois, il faut se garder en général de confondre avec 
l'ancêtre de la race les prétendus descendants de cet ancêtre 
qui sont souvent désignés par le même nom. L’ancêtre des 
Vasishfhas est certainement un représentant du feu’. Les 
chefs des autres familles auxquelles est attribuée la compo- 
sition des hymnes védiques, Gritsamadas, Vicvämitras, 
Bharadväjas, etc., ou au moins quelques-uns d’entre eux, 
pourraient bien être aussi des personnages mythiques. Les 
Gotamas, par exemple, sont une famille de rishis dont le nom 
est construit, dans plusieurs hymnes, à la première personne, 
I, 60, 5; 78, 1, ou à la seconde, I, 79, 10, et qu ont honoré 
les. différents dieux, ibid. ; I, 77, 5; 88, 5; 92,7; 183, 5, 
particulièrement Indra, IV, 932, 9. Les expressions toile 
que «Les Gotamas ont attelé les Haris d’Indra avec leurs 
prières », I, 61, 16; 62, 13, cf. 63, 9; IV, 32, 12; VIII, 
77, 4, sont d'un usage courant pour les prêtres réels. La 
hardiesse même de cette formule d'un hymne aux Maruts 
« Les Gotamas ont, avec leurs hymnes, retourné sens dessus 
dessous l’urnc céleste pour boire », I, 88, 4, cf. 85, 11°, ne 


_ 1. Si celui-là est identique à un protégé des Acvins qui porte le même 
nom, c'est, comme ©n le verra (ILE, p. 5 et suiv.), un personnage mythique. 
2. Nous disons « vraisemhlable » parce que les ddânu-stuti, comme on les 
appelle, les louanges des rois ou plus généralement des riches qui ont 
genereusement rétribué leurs prêtres, pourraient bien dans certains cas 
n'être pas un remerciment de l’auteur de l'hymne ‘à son patron, mais uue 
us qu’il lui adresse d'imiter la générosité des héros de la légende. 
. Voir 1, p. 50 et suiv. 
. La chose paraït'certaine pour Atri, pour Kanva. Voir le chapitre con- 
sacré aux Acvins. 
5. Cf. aussi le vers I, 116, 9, où les Acvins font couler les eaux pour 
Gotama altéré. L 
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trahit pas nécessairement des ancêtres mythiques. - Mais il 
serait tout aussi imprudent d'affirmer que le pére Gotama, 
dont la prière est: répétée par ses descendants, IV, 4, 11, et 
particulièrement par Vâmadeva, auquel sbnt attribués les 
hymnes du IV° Mandala, cf. IV, 16, 18, a plus de réalité 
que Vasishtha, ou, si c'est ainsi qué la légende de ce dernier 
doit être expliquée‘, n'a pas été confondu conime lui avec 
Agni. Sur l'ancêtre des Priyamedhas, autres chantres. d'Indra, 
VIIL 2,37; 8, 16; 4, 20; 6, 45; 32,30; 58, 8 et 18; X, 73, 
11°, nous avons une donnée de plus : il est compris au vers I, 
139, 9, avec les personnages incontestablement mythiques de 
Dadhyanc”, d'Angiras,.de Kanva‘, d’Atri* et de Manu, dans 
une énumération de Rishis qui rattachent la race humaine à 
la race divine, parce que, pères des hommes, ils sont eux- 
mêmes fils des dieux. 

Ce qui est vrai des familles sacerdotales peut l'être aussi 
des familles royales. L'auteur de l'hymne V, 30, ou au moins 
de la dénastuti qui le termine (vers 12-15, cf. À. V. XX, 
127, 1) énumère les présents qu’il a recus d’une famille de 
Ruçamas, et de son chef, le roi fiinamcaya. Voilà bien des 
personnages dont nous n’avons aucunc raison de mettre en 
doute la réalité historique. Cependant le nom de Rucama, 
désignant sans doute l'ancêtre de cette famille, et dont le 
sens étymologique est « brillant », se rencontre deux fois à 
coté de celui de Cyàävaka, signifiant « noir », VIII, 8, 12 
et 4, 2, et une autre fois, Väl. 3, 9, à côté de celui de Paviru 
qui est un nom de l éclairs. Il semble bicn naturel.de supposer 
que Ruçama et Cyâvaka représentaient primitivement Agniou 


. Voir Ï, p. 45. | 

. Hit des Acvins, VIII, 8, 45, 76,38, cf..5, 25, d'Agni, 1, 45,3 et 4. 
à Voir dans Le. troisième partie le chapitre consacré aux Acvins. 

. Ihid. 

s. Ibid. 

6. Cf. le dérivé pévérava, Il ne faudrait pas sans doute abuser de [a signi- 
fication des noms, ni des applications qui ont pu en être faites à un être 
divin. Cyâväcva, dont le nom signifiant « qui a un cheval‘ noir » s'expli- 
que fort bien dans un ordre d'idées dont traitera le chapitre consacré aux 
Acvins, est un prêtre actuel de ces dieux, VII, 35, 19 ; 38, 8, aussi bien que 
-d Indra, VIIL, 36, 7; 37, 7, des Maruts, V, 52, 1; 61,5 et de Savitri, V, 81, 5. 
Venya, protégé d' Indra, X, 148,5, dont un descendant désigné par le patro- 
nymique vainya, figûre au vers 10 de l'hymne VIII, 9 aux Acvins, porte un 
nom qui est donné comme épithète à Soma, VI, 6h, 8, et à Brihaspati, II, 
2%, 10, et n'en est pas moins un « mortel », X, 171, 3. Mais pour les per- 
sonnages qui nous occupent, ce ne sont pas les noms seuls, c'est le rap- 
prochement de ces noms dans les mêmes formules qui suggère l'interprétation 
mythique 
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Soma, sous Leur forme d’éclair où de soleil, tour à tour 
« noirs », C'est-à-dire cachés, et « brillants », manifestés 
dans l'espace visible. Ils sont devenus, das la légende, des 
protégés d' Indra VIIE, 3, 12. Mais la formule du vers VIII, 
4, 2, cf. Vàl. 3, 9, où Indra est prié de quitter, pour le sacri- 
fice qui lui est offert, Rucama et Cyâvaka chez lesquels il 
s’enivre, aurait pu garder le même sens que celles qui Finvi- 
tent à venir du ciel ou de l’atmosphére, et à fausser compa- 
gniie aux préparateurs célestes du Soma, tels que Caryänavat, 
Arjika, Svarnara *, et d’autres que nous retrouverons plus 
loin. Svarnara est précisément rapproché de Rucama et de 
Cyâvaka au vers VIIL, 3, 12, dans une énumération des pro- 
tégés d'Indra. 

Les ennemis qu'Indra combat au profit de ses protégés peu- 
vent être purement mythiques, même lorsque ceux-ci sont 
_ des personnages réels. Il n’y à rien‘à dire du Varacikha, 

nommé dans l’hyme VI, 27, dont la race cest détruite par 
Indra (vers 4 et 5) dans l'intér êt d'un Câyamäna (vers 5), que 
l’auteur célèbre comme Son patron (vers 8). Mais on peut 
remarquer, par exemple, que le nom de NES donné à 
l'ennemi qu ‘Tundra soumet à (rutarvan, X, 49, 5, probable- 
ment au même Crutarvan Arksha que l'auteur de l'hymne 
VIII, 63 {vers 4 et 13) paraît célébrer comme son patron, 
n’est ailleurs employé que comme une épithète des démons 
Pipru, IV, 16, 13, et Arbuda, VIII, 3, 19. Raji, tué par Indra 
pour un Pithinas qui doit être plutôt un {ishi (à en juger par 
le patronymique paithinasi qui figure dans la littérature 
postérieure comme nom d’un ancien maitre), est rapproché 
dans le Æig-Veda du démon Cumuri”, VI, 26, 6, et dans 
l'Atharva-Veda des démons Rauhina et Vritra, XX, 128, 15. 
Nous avons déjà reconnu un démon dans Padgribhi * qu’Indra 
soumet à Savya, X, 49, 9. 

Quelquefois, à défaut du nom de l'ennemi, c’estla naturv 
de l'exploit accompli par Indra qui trahit le mythe. Ce n'est 
certainement pas sur la terre que le dieu à fendu une vaste 
montagne pour en faire sortir des vaches, VIII, 45, 80 : ül 
est d’ailleurs vraisemblable que Le Triçcoka pour qui il a fait 
ce prodige‘, et dont le nom signifie « qui a ‘un triple 

4. Voir plus haut, p. 249 et], p. 176 et 206-207, 

2. Voir ci-dessous, p. 350. 


3. P. 223. 
4. Et que les Acvins ont Parcilenieut aide à faire sortir les ee Ï, 


112, 12. 
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éclat»! n'est autre qu'Agni ou Soma. — Le nom de writra 
peut, comme on sait, désigner l'ennemi réel aussi bien que 
l'ennemi mythique : mais c’est bien Ahi-Vyitra qu'Indra a 
soumis à Purukutsa, puisque le résultat de la victoire a été 
J’'épanchement des eaux, I, 174, 2, et la destruction de sept 
forteresses, I, 63, 7, qui reçoivent, aux vers I, 174,2; VI, 
20, 10, l’épithète céradi, explicable seulement dans l'ordre cles 
phénomènes naturels*. Quant à Purukutsa lui-même, c'estsans 
doute un personnage réel. Il a eu un fils, désigné par le patro- 
nymique paurulkutsya, V, 33, 8 ; VI, 19, 36, ou puurukutsi, 

VII, 19, 3, et portant le nom deT ‘rasadasyu, qui a lui-même 
donné un patronymique träésadasyava. Le fils ou descendant 
de Trasadasyu est, aux.vers X, 33, 4 et 5, un roi dont l’auteur 
vante la libéralité. Trasadasyu lui-même, protégé d'Indra, 
VIT, 19,3; VIIL, 36,7, Val. 1, 10, et d’autres dieux, est 
un roi, cf. IV,38, 1. Héos des has tuté des vers V, 33,8, 

cf. 27, 3,et VIIT, 19, 30, cf. 32. Mais la naissance de ce 
personnage est célébrée dans une formule qui semble em- 
rpruntee à un ordre de mythes dont nous traiterons plus tard : 
Iudra et Varuna donnant à la femme de Purukutsa, comme 
prix d’un sacrifice accompli par les « sept /ishis », ce héros 
qualifié de tueur de Vritras et de « demi-dicu », IV, 42, 
8 et 9, rappellent les Agvins donnant à une mère qui repré- 
sente la prière un fils qui représente lui-même Agui ou 
Soma À. 

Les vers VI, 26, +4: X, 49, 5: 99, 9, nous font assister, en 
quelque sorte, à la naissance d'une nos mythique pareille 
aux formules définitivement fixées dont nous teutons l'in- 
terprétation. Un personnage désigné par le nom commun 
de « poète » kavi, y figure à côté d'autres protégés d’Indra, 
si bien que M. Roth et M. Grassmann se sont demandé si 
le mot kavi n’était pas là un nom propre. Les mêmes inter- 
prétes n'hésitent pas à faire un nom propre du mot alfa 
qui semble désigner, dans les deux derniers passages, l’en- 
nemi du kavi. Les trois passages s'expliquent pourtant trés 
bien par le sens étymologique des mots. Indra a aidé le poète 
à conquérir l'hymne: il a frappe, conquis pour lui et pour 

4. Le même mot est appliqué comme épithète au char de Kutsa, X, 29, 
2. Voir ci-dessous, p. 333 et suiv. 

2. Voir plus haut, p. 211. 


3. D'Agni, X. 150, 5, des Acvins, I, 122, 44; VIII, 8. 21, «nsi que son fils 
où descendant, VIII, 22, 7. 


U 


%. Voir la troisième partie, p. 


= 


316. 
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les hommes, l” « enveloppe » des trésors célestes, disons 
mieux, l'enveloppe qui retenait le poëte lui-même : car ce 
poëte qui ne chante pas seulement, mais qui « est chanté!) 
X, 99, 9, et qu'Indra « emmène » avec lui, ne peut être 
qu’un poëlc céleste, Agni où Soma sortant du monde invi- 
sible. 

Tel personnage qui figure dans certaines formules comme 
le protégé d’Indra est quelquefois sonmis, livré par lui à d'au- 
tres. On pourrait croire que cette diversité de traitements de 
la part du dicu est incompatible avec le caractère d’une 
légende mythique et ne pout s'expliquer que par les alterna- 
tives de succès et de revers d’un personnage réel. Il n’en est 
rien pourtant. Agni et Soma, alliés d'Indra dans ses combats, 
sont aussi le prix de ses victoires. Au vers VI, 26, 4, Indra 
frappe Tugra « pour Vetasu », et au vers X, 49, 4, il livre les 
Vetasus à Kutsa ? C'est que, dans le premicr cas, Vetasu est 
Agni où Soma sous la figure d’un prètre, et que dans Île 
second, les Vetasus sont les feux ou les Somas conquis, On 
verra que Kutsa lui-même, dont le caractère mythique nc 
peut faire l’objet d'un doute, est traité de Ja même manière 
que Vetasu et les Vetasus*. Ce dernier nom figure d’ailleurs 
dans une troisième formule qui paraît décisive, VI, 20, 8 : il 
y est compris dans une énumération de personnages qu’Indra 
fuit sortir « comme de leur mére », et qui ne peuvent être, 
ce semble, que des représentants d’Agni ou de Soma nais- 
sant du sein de la mére céleste *. Un autre de ces personnages, 
Daçoni *, est aussi donné ailleurs comme un pote, VI, 20, 4, 
qui à offert Le Soma à Indra, X, 96, 12 (cf. daçgonya, Val. 4,2), 
et pour qui celui-ci à mis en déroute Ics démons nominés 
anis”, VI, 20, 4. 

Les personnages cités jusqu'ici étaient ceux sur lesquels les 
hymnes nous offrent le moins de données. Il est temps 
d'aborder des légendes plus riches en détails significatifs 


1. CF Taveugle, le boiteux et l'exilé qui sont, grâce à Indra, célébres 
dans des hymnes de louange, 11, 13, 12: 1V, 30, 16. Ces mythes sout réservés 
pour la comparaison d’Indra et des Acvins. Voir plus Las, dans la troisicme 
partie, le chapitre consacré aux Acvins, p. 495. 

. Plus bas, p. 337. 
. Voir p. 85 et suiv. Rappr ochez en outre le nom de Vetasu des emplois 
ne Hot celast «roseau » relevés à la page 95. 

4. Sur Tugra, voir IT, p. 16 et note 1, Le mot ibha n’est peut-étre pis 
nom propre. 

5. Ci-dessous, p. 419. 

&. Nous réservons pour le chapitre de la troisième partie qui sera cou- 
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Pour aller, comme il convient, du connu à l’inconnu, nous 
vlacerons en tête de notre énumération quelques personnages 
dans lesquels nous avons déjà reconnu des ,représentants 
d'Agni. Le premier que nous ayons signalé! est Angiras. Nous 
commencerons donc par l’étude des rapports d'Angiras, ou 
plutôt des Angiras, avec Indra. 


1L — LES ANGIRAS ET LES PITRIS EN GÉNÉRAL. — SARAMA. 
LES PAIVIS ET VALA, LEURS ENNEMIS. 


Les formules qui célèbrent les alliances d’Indra, non avec 
des personnages isolés, mais àvec des groupes, avec d'’an- 
cicnnes familles de prètres, offrent toutes entre elles la 
plus grande analogie. Celles qui concernent particulièrement 
les Angiras pourraient presque passer pour le modele sur 
lequel ont été calquées les autres. Il ÿ aurait eu peut-être 
avantage à ne pas séparer ces différents exemplaires d’un 
même type. Cependant, afin de garder, dans la revuc des noms 
déjà reconnus pour des appellations d'Agni, la distinction 
suivie une première fois, nous réscrverons les Vasishthas, les 
Bhrigus, les Ucij, les Ayus, ct nous ne comprendrons dans 
l'étude consacrée aux Angiras que les passages mentionnant 
lus pères et les anciens prêtres en général, en y joignant seu- 
lement ceux où figurent les Navagvas et les Daçagvas. 

Les mots navagva et duçayva, en effet, sont à peine des 
noms propres. Nous avons reconnu”? qu'ils désignent des 
groupes de neuf et de dix prêtres analogues à celui des sept 
prètres ou Rishis anciens. D'autre part, ils ne sont pas seule- 
ment rapprochés du nom des Angiras, IV, 51, 4; X, 14,6, et 
cela dans des passages où se rencontrent les détails les plus 
caracteristiques de la légende fixée sous ce nom, comme le 
mythe de Saramä*, E, 62, 3 et 4 (et l'hymne entier); V, 45, 
7; X, 108,8: au vers X, 62, 6, ils paraissent n'être que des 
désignations particulières des Angiras eux-mêmes‘. 


sacré aux Acvins, les légendes où ces divinités paraissent occuper une place 
plus importante qu’'Indra, et quelques autres même où Indra intervient 
seul, mais pour jouer un rôle plus conforme au caractère des Acvins qu’au 
Sie) propre. 

Le Tps AT: 

CRE EN E'0 

3. Voir plus bas, p. 313. 

4. Le nom de Virüpa est aussi dans une relation étroite avec celui d’An 
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Ces Navagvas et ces Daçagvas, ancètres, VI, 22, ». 

X, 14,6,et Rishis, X, 108, &, instituteurs du Sacriliec: IT, 34, 
12 , peuvent passer pour des personnifications du feu. Le 
nom de Navagvas est donné une Fo aux flammes d'Agni, 
VI, G, 3, et nous l'avons expliqué, ainsi que celui de 
Dacagvas, par la conception de neuf et de dix séjours du 
prêtre mythique représentant Agni ou Soma. 

Quant aux Angiras, leur origine ignée a été suffisamment 
établie. Ajoutons seulement que le nom d’Angiras par 
nxccilence, angirastama, est donné à Soma, IX, 107, 
comme à Agni, et qu’au vers X, 70, 9, les Angiras sont 
les compagnons de Tvashtri, c'est-à-dire qu'ils . pour 
chef un personnage qui à été quelquefois identifié, comme 
Anvgiras, à l'Agni ou au Soma céleste”. 

Eux aussi sont des ancêtres, I, G2, 2; 71,2: X, 62, 2, 
et des prêtres, VII, 42, 1, qui ont connu la première loi du 
sacrifice, X, 07,2, et ce double caractôre s’explique parfai- 
tement par des emprunts au personnage d'Agni ou de Soma. 
Hs sont d’ailleurs ne és les fils du ciel, IT, 955, 7; 
X, 07, 2, cf. 62, 6, et figurent dans des énumeérations à 
cote des .{ditvas et des Vasus, VII, 44, 4, des Maruts et de 
Vishau, VIT, 35, 14. On leur offre le Soma, IX, 62, 9,etils 
sont célébrés comme des dieux au vers HT, 93, 7, et dans 
tout l'hymne X, 62. Il est vrai que, d’après le premier vers 
de cet hy mne, c'est par le sacrifice qu’ils ont acquis l’immor- 
talite, X, 62, 1. Mais ne dit-on pas des dieux mêmes que 
c'est par le sacrifice qu'ils ont acquis leurs droits au sacrifice. 
l, 164, 50: X, 90, 16 ? 

Plus généralement, les « anciens pères », les Pitris, pour 
les appeler de leur nom sanskrit, s'ils n ont pas toujours 
été des dieux, se sont du moins élevés au rang de convives 
des dicux, VII, 16,4, cf. 5. C’est trop peu dire encore. Ce 
ciel qui devenait leur dernier séjour avait été leur berceau, 
où tout au moins le berceau de leur race*. A la racine 
de leur arbre généalogique nous devons toujours supposer 
quelque personnage analogue à Aungiras, à Vasishtha ct 


giras, I, 45, 8; IIT, 53, 7, cf. VIII, 64, 5 et 6 et X, 14,5. Il n’était sans doute 
à l’origine qu’une a des sacrificateurs mythiques, et par te te 
des Anviras, X, 62,6, considéres comme ch: nweant de Fo cnies cf. III, 38, 
et 9; X, 15 5, ainsi qu'Agni lui-même, VIII, 64, 5 et 6. 

1 : 1: 4: 3 - 

ce Co 111, p. 47 et 49. 

3. Voir I. p. 31 et suiv. 
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aux autres représentants du feu ou du Soma, comme, in- 
versement, dans Îles derniers rameaux des races qui portent 
les noms d'Angiras, de Vasishfha, etc., nous sommes forcés 
de reconnaître des familles réelles. Sans doute, le caractère 
surnaturel des œuvres qui sont souvent attribuées aux Pitris 
n'est pas à lui seul une raison suffisante de regarder les 
personnages désignés par ce nom générique comme des êtres 
purement mythiques ; car les Rishis védiques vantent parfois 
en termes tout aussi hardis l'efficacité de leurs propres sa- 
crifices, et les Pitris dont ils ceélébrent les prodiges sont au 
moins une fois expressément appelés des Pitris « humains », 
IV, 1, 13. Disons micux. Les formules mêmes où figurent 
des noms d’origine aussi évidemment mythique que celui 
d'Angiras, pouvaient, dans la pensée des poètes qui les répé- 
taient, exprimer l'efficacité d’un sacrifice terrestre semblable 
à ceux que célébraient encore les familles réelles qui por- 

taient ces noms. Il n'en reste pas moins établi que les pre- 
miers Angiras étaient des représentants du feu, et que les 
formules concernant les Pitris en général semblent modelées 
sur celles qui conservaient le souvenir de ee mythe primitif. 
Dans les unes comme dans les autres, la croyance à l'effi- 
cacité propre et absolue du sacrifice parait se confondre 
avec la conception qui fait du feu, sous ses différentes formes, 
le père et le prototype de tous les sacrificateurs terrestres et 
célestes. 

Nous avons déjà cité ‘un bon nombre de passages cons- 
tatant l’action que les péres en général, ét les Angiras en 
particulier ont exercée par le sacrifice sur es phénomenes 
célestes. Ils ont, par exemple, délivre les vaclies aurores. 
Or l’aurore à aussi brille pour le Navagva et le Dacagva, 
IV, 51, 4, et les Navagvas ont, par le sacrifice, conquis 
l'amitié de cette fille, X, 61, 10, cf. 11, qui est en méme 
temps l’amante de son père, ibid. 7, et dans laquelle nous 
avons reconnu une forme de la femelle céleste cachée, au- 
rore ou nuée *. 

D'après le vers IX, 86, 23, c'est Soma qui à «ouvert 
l'étable » pour les Axxiras. C’est par lui que les pères anciens 
ont accumpli leurs œuvres, IX, 96, 11, et fait sortir les 
vaches de la montagne en la brûlant, IX, 97, 39. Enfin, il 


1. I, p. 133 et suiv. 
2. Plus haut, p. 112. 
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est dit aussi dans une formule encore plus brève, que c’est 
par Soma que le Navagva « ouvre », IX, 108, 4. 

Mais ce Soma auquel les Navagvas et les Dacagvas ont 
dû leurs succég est celui qu’ils ont offert à Indra en y joi- 
gnant des hymnes de louange, V, 29, 12, cf. I, 62, 4. C'est 
en rendant ces honneurs au dieu guerrier, cf. VI, 22,2 
qu'ils ont ouvert l’étable fermée des vaches, V, 29, 12. II 
forment son armée et mettent en fuite les démons, I, :33.6. 
Ils sont les amis avec lesquels Indra a été à la recherche 
des vaches, a trouvé le soleil qui séjournait dans les {t- 
nèbres, III, 39, 5, cf. 4, a brisé la montagne céleste, I, (62, 4, 
Un écho affaibli de ce mythe se retrouve encore dans la for. 
mule du vers VIII, 12, 2: Indra, grâce à l'ivresse produite 
par le Soma, a aidé le Daçagva. Comme les Navagvas et les 
Dacagvas, c'est-à-dire comme les neuf et les dix prôtres, les 
sept prêtres, associés aux Navagvas au vers VI, 22, 2, ont 
accompli leurs exploits en compagnie d'Indra. C’est dans un 
hymne à Indra qu'ils sont célébrés pour avoir fait sortir dela 
forteresse où elles étaient prisonnicres les vaches aurores, 
III, 31, 5, cf. 4. Ils sont eux mêmes sortis du ciel, « engen- 
drés par Indra », IV, 16, 3, comme la lumiére que leurs 
chants ont fait briller, 2bid., 4 : car ils se confondent, en 
qualité de représentants du feu ou du Soma céleste, avec les 
phénomènes lumineux dont ils déterminent l'apparition ”. 

Dans d’autres formules, les alliés anciens d’Indra, VI, 
21, 8, cf. 5, ceux qui ont « trouvé en lui » tous les. biens, 
VII, 18, 1, recoivent seulement le nom générique de Pitris. 
Ou bien la désignation cst plus vague cncore, en sorte qu'on 
ne voit plus même si les « compagnons », X, 22, 11, les 
« amis », X, 793, 0 et 6, avec lesquels il a accompli ses ex- 
ploits sont conçus comme des ancétres des hommes. Le nom 
nri donné aux personnages avec lesquels il à conquis, VIE 
46, 8, ou selon l'expression du vers IT, 31, 15, « engen- 
dre » la lumiere, le soleil, l’aurore et Agni, signifie, non pas 
« homme », mais « héros », ct pourrait très bien s’appliquer à 
des dieux. Les amis « mugissants » avec lesquels Indra à 
gagné des richesses, I, 530, 16, les amis « blancs » où 
« brillants » avec lesquels il a conquis le soleil et les eaux. 
I, 100, 18, paraissent bien représenter des phénomènes ce- 


4. Les Rishis en compagnie desquels Indra est invoqué au vers [, 23, %- 
sont sans doute aussi les sep{ Rishis. Même observation sur les ARishis 
« dans le séjour desquels » Indra est célébré, X, 22, 1, 
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lestes. Peu nous importe du reste; car c’est aussi par le sa- 
crifice que les dieux concourent aux œuvres d'Indra '. De 
même que les ancêtres réels se confondent avec les ancêtres 
mythiques, les ancêtres mythiques semblent n'être, dans un 
grand nombre de formules, distingués que par le nom de ceux 
des alliés du dieu guerrier dans lesquels domine Je caractère 
divin. Les rappor ts que nous aurons à Constater entre Indra 
et les Maruts, par excmple, ressembleront singulièrement à 
ceux que nous allons reconnaitre entre le même dieu et les 
Angiras. 

fl est temps, en effet, d'en venir au sujet principal de ce 
paragraphe et d'ét tudier dans ses détails le mythe de l'alliance 
des Angiras avec Indra. Remarquons d’ abord qu'Indra est 
Ini-même appelé l’Angiras par excellence, I, 100, 4; 1530, 3?. 
Il recoit ce nom, non pas comme Agni en qualité de pére ct 
de prototype, mais en qualité de chef et de patron de Ja 
troupe des Angiras. C’est lui, en eflet, qui ouvre pour eux 
l’étable, I, 51, 3; 132, <, qui fend la caverne et fait sortir 
pour cux les vaches cachées, VIII, 14, 7-8, ef. VITE, 52, 3. 
Bien entendu, les Angiras n'ont pas été Sélement les Ne 
ficiaires, ils ont été aussi les compagnons des exploits 
d'Indra. Le dieu guerrier a fendu la caverne, ouvert les por- 
tes aux vaches pour les faire sortir de leur solide étable, 
« accompagné des Angiras », IT, 11, 20; VI, 17,6. « Les 
jeunes gens » avec lesquels, d'aprés le vers If, 51, 7, a 
triomphé un Angiras qui paraît n'être autre qu'Indra, sont 
sans doute la troupe même des Angiras qui à ici abandonné 
son nom à son chef. Et comment les Angiras ont-1ls coopéré 
aux exploits d'Indra? C'est ce que plusieurs formules nous 
disent expressénen nt. Indra a fendu la caverne et ouvert les 
forteresses de Ia montagne, IJ, 15, 8, brise les IV, 
16, &, violé les lois * de la grande mer, XK, 111, 1, délivré la 
plante (le Soma) avec Je soleil, l'aurore et les LE L:67, 

5, lorsqu'il a été « chanté par les Angiras ». « Aprés avoir 
goûté leurs hymnes », il a « volé» 1es aurores avec le soleil, 


4, Voir p. 234, 238, cto. I] faut Ha e no des formules 
étudiées dans 6e paragraphe les vers X, 74, 1-4 sur le chant des dieux 
immortels qui, en invoquant Indra. ont do étable des vaches, et le vers 
IV, 2,17 où les dieux, apres les pères, ef. 16, sont représeutés assiégeant 
l'etable des vaches en «€ attisant Agni et fortitiant Mndra. » 

2, l’eut-etre est-ce lui qui est désigne, aux vers 11, 39, 7: Ve. 45,7, par 
le nom d'Angiras. 

3. Voir II p. 219, 
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II, 20, 5. Il a ouvert les nortes des forteresses « avec les 
Angiras qui chantaient », VI, 18, 5. L’hymne X, 62 attribue 
directement les exploits d’Indra aux Angiras, mais en leur 
donnant Indra peur compagnon (vers 7), et en ajoutant que 
c'est par le sacrifice qu'ils ont mérité son amitié (vers À). 
Ils ont ainsi fait apparaître le trésor des vaches en fendant 
la caverne (vers 2); ils ont fait monter Ie soleil dans le ciel 
et ont étendu la terre (vers 3); ils ont fait sortir les vaches 
de l’étable (vers 7). 

Comme on vient de le voir, c’est avec leurs chants que les 
Angiras ont aidé Indra dans l’accomplissement de ses œuvres 
divines. Ni je comprends bien Ice vers 3 de l'hymne I, 121, 
dont le premier vers mentionne déjà les chants des Axgiras, 
c’est l’invocation « ancienne » de ces mêmes sacrificateurs 
qui à fait apparaître la splendeur ! rouge (de l'aurore), et 
c'est aussi cette invocation « puissante »? qui a fait la 
foudre, et l’attelage d'Indra, et qui a étave le ciel. 

Indra lui-mème imite ses compagnons. Nous avons sup- 
posé déjà que le nom d'Angiras désignait, au vers III, 31, 7, 
le chef ordinaire des Angiras dans leurs exploits guerriers, 
c'est-à-dire Indra. Or, cet Angiras est représenté chantant. 
En tout cas, c'est bien d’Indra qu'il s'agit au vers VI, 35, 5, 
où sont nommés, sinon les Anciras eux-mêmes, du moins 
leurs descendants, les Angirasas, et c'est par allusion à l’ex- 
ploit des Angiras, mais en substituant le chant du dieu à 
celui de ses compagnons, que le poëte lui dit « Tu fends les 
portes par le chant », lüttéralement « Tu dis-chantes les 
portes » *. 

Le chant des Angiras, qui, en raison du caractére mythique 
de ces sacrificateurs, peut se confondre avec le mugissement 
du nuagc*, VIT, 42, 1, c'est à dire avec le bruit du tonnerre, 
est lé trait le plus caractéristique de Icur légende. C'est à 
eux que les Maruts sont comparés pour les chants qu'ils font 
entendre, X, 78, 5. C'est avec les chants des Angiras que 
les hommes continuent à invoquer les dieux, I, 107, 2, ef. 


À, Ra). Cf. la splendeur des ACvins, V, 46, 8, et. Agni, splendeur du 
barhis, VI, 12, 1. Liltéralement « La splendeur rouge s’est dirigée vers 
(nakshat, cf. VI, 49, 3 et Grassmann, s. ».) l'invocation », Cf. la vache rouge 
venant a l’appel des pères, IV, 1,16. 

2, Je sous-entends havah avec furah, cf. turanm vacah, VIIL, 55, 5. Pour 
l'idée, voir plus haut, p. 278 et suiv. 

3. Voir I, p. V,en note, 

k. Le mot nabhanya paraît dérivé d’un mot nabhan synonyme de n7a4hus. 
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127, 2: L'hymne que les prêtres actuels adressent à Indra 
n'est qu’une reproduction de celui des Angiras, I, 62, 1 et 2; 
I, 17, 1 ; TI, 31, 19, ct on en attend les mêmes effets que 
les Angiras ont obtenu du leur, cf. I, 132, 4 

3rahmanas pati, le « maître de la prière », recoit le nom 
d'Angirasa, X, 47, 6, cf. 164, 4, particuliérement dans des 
passages qui célébrent ses victoires, IV, 40, 1. Brahmanas 
pati Angirasa a fendu Ja montagne, VI, 73, 1, et s'est emparé 
des vaches, X, 68, 2. Ce sont la des allusions évidentes à 
l'exploit que les Angiras accomplissent par la prière. Dans 
l'hymne X, 67, le « maître de la prière » joue à la téte des 
Angiras un rôle analogue à celui d’Indra, fendant les forte- 
resses de eue avee ces amis dont les chants retentissent, 
(vers 3, cf. 2; 7 et S). Au vers IT, 23, 18, il est lui-même 
appelé Angiras, et symbolise peut-être la coopération de la 
troupe entière avec Indra, qui est dans ce passage l’allié avec 
lequel Brihaspati a fait sortir les vaches de l’étable, et jaillir 
l'océan des eaux enveloppé dans Jes ténèbres. Enfin il figure 
a Ja fois avec Indra et avec les Angiras dans l'hymne X, 
108 (vers G 5, 8; 10 et 11). Cette étroite relation du « maitre 
de la prière » avec les An giras est un nouveau témoignage 
de l'efficacite attribuée à leurs chants. 

Donc, lorsqu'on lit au vers I, 1:39, 7, que les dieux ont 
donné une vache aux Angiras, et que ceux-ci l'ont traite, il 
paraitra naturel de chercher dans cette vache une représen- 
tation de la priére que les anciens prêtres ont en cffet recue 
des dieux mêmes!. Enfin la même interprétation se présentera 
aussi d'elle-même pour un personnage femelle qui figure 
souvent dans la légende des \ngiras comme coopérant à leurs 
‘œuvres, et qui se nomme Saram. 

Sarami à été identifiée. tantôt à l'aurore, tantôt à la nuée. 
I paraît certain qu’elle représente en effet la femelle céleste, 
sans qu'il soit possible ni utile de choisir entre les deux 
formes principales de cette femelle. Mais elle ne la représente 
que grâce à un dédoublement analogue à celui que nous 
avons plusieurs fois constaté et que nous constaterons encore 
pour Agni et Soma; elle la représente, non pas en tant que 
cette femelle est conquise par Indra avec les trésors qu'elle 
renferme dans son sein, mais en tant qu'elle concourt elle- 
même à la victoire du dieu et l’aide à découvrir ces trésors 
cachés. 

1. Voir Ï, p. 293. 
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Saramà a, sur le désir d’Indra et des Angiras, trouvé la 
nourriture pour « la descendance », I, 62, 3, apparemment 
pour la noise de ces Angiras, premiers ancôtres des 
hommes, 1hid., #, C'est, en effet, d'après le vers I, 72, 8, la 
race humaine qui doit sa nourriture à la découverte que fait 
“Saramä. Cette nourriture est le lait des vaches trouvées, 
grace à SaramÀ, par les Angiras, I, 62,2, ou par Brihaspati, 
ibid., 3, ou dont l’étable fermée a été trouvée par Sarami elle- 
même, I, 72, 8. Nous lisons encore aux vers V, 4, 7ets. 
que Sarami a trouvé les vaches « en suivant la Loi », qu’elle 
a trouvé « par le chemin de la loi» les vaches dont la 
« source » est dans la demeure suprême, c'est-à-dire dans le 
monde invisible. Aux vers 1-3 de l'hymne X, 108, elle est 
appelée la messagé re d'Indra, ce qui nous donne le sens du 
vers IV, 16,5, 8. adressé au même dieu : « Lorsque tu as fait 
sortir les eaux de la montagne en la brisant, Sarami a paru 
en avant de toi ». Et en eflet, tout l'hymne X, 108 n'est 
qu'un dialogue entre les démons voleurs de vaches, appoles 
ici Panis, et notre Saramà qui vient, de la part d'Indra, leur 
réclamer les vaches qu'ils ont dérobées. Elle à fait pour cela 
un long chemin, en traversant les flots de la rivière céleste 
appelée Rasà (vers 1). Ainsi, que les vaches en question 
soient les eaux, qui sont en effet expressément mentionnées 
au vers IV, 16,8, ou, comme on pourrait tout aussi bien le 
supposer, les aurores, Sarami est distinguée des unes et des 
autres, puisque c'est elle qui vient les réclamer, ou, selon 
d’autres formules, qui les découvre. 

Dans les phénomènes de l'orage, cette dc pourrait 
s'expliquer par celle de la nuée, ou des eaux qu’elle ren- 
ferme, et du bruit qui en sort. La voix du tonnerre est aussi 
une forme de la femelle céleste, et, en tant qu'elle précède 
la chute des eaux, elle pouvait s'incarner dans un person- 
nage qui découvre leur retraite, ou qui les réclame à leurs 
ravisseurs. En fait, Saramâ s’avançait à la tôte des paroles 
sacrées quand elle à trouvé la fente de la montagne, II, 31, 
6, etle prototype des paroles sacrées est la voix di tonnerre. 
Il est vrai que dans le même passage, il est question d'un 
bruit que Saramà à reconnu la première, dans la direc- 
tion duquel elle à marché, et qui ne peut être aussi que le 
bruit de la foudre. C'est que ce bruit, conçu d’une part comme 
une sorte de formule magique, modèle de la prière humaine, 
capable de découvrir et de conquérir les vaches prison- 
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nières, l’a été aussi de l’autre comme un mugissement de ces 
vaches elle-mêmes. Saramä ne peut le représenter que sous 
la première forme. Ses « beaux pieds », ibid., symbolisent 
peut-être le rythme de la prière, et le Chemin « antique » 
qu'elle a suivi, tbid., cf. X, 108, 1, appelé ailleurs, V, 45, 
8, le chemin « de la loi », doit être le chemin du sacrifice. 
On sait que le titre de messagère, qu’elle prend aux vers X, 
108, 2 et 3, a été aussi donné à la prière des hommes. 

La prière représentée par Saramà ne sera d'ailleurs la 
voix du tonnerre que dans la mesure où les Angiras seront 
eux-mêmes considérés comme opérant dans le ciel, et où 
les vaches qu'ils délivrent passeront pour des représenta- 
tions des eaux de la nuée. Or, même en qualité de repré- 
sentants du feu, la mythologie védique pouvait très bien 
placer les Angiras sur la terre”, où le feu est descendu, et 
on à vu que les phénomènes sur lesquels s'exerce leur ac- 
tion sont souvent les phénomènes lumineux du matin. Nous 
dirons done que Saramà symbolise d’une facon générale la 
priére des Angiras dans les œuvres qu'ils accomplissent, 
avec Indra. Le seul hymne où son nom figure sans être 
rapproché de ceux des Angiras et d'Indra est l'hymne [, 72°, 
tout entier consacré aux anciens sacrificateurs dont la 
troupe des Angiras est Ie modèle, et cette liaison étroite du 
mythe des Angiras avec celui de Saramä doit paraitre à 
elle seule un puissant argument en faveur de l'interpréta- 
tion que nous donnons du second, si l'on se rappelle que le 
trait le plus caractéristique du premier est précisément l’ef- 
ficacité d'un chant qui assure la victoire d’Indra. 

Ajoutons que la même interprétation est encore naturelle- 
ment suggurée par le contexte méme” de la plupart des 
hymnes où figure Saramä. Presque tous renferment quel- 
ques formules attribuant 4 la parole sacrée un rôle ana- 
logue à celui que nous y voyons rempli par ce personnage, 
et 11 semble que les auteurs, ayant encore conscience de la 
signification du mythe, aient voulu en donner eux-mêmes 


4, Voir E, p. 290-991, 

2. Dans l'hÿmne IV, 16, où Saramà figure avec les Azugiras au vers 8, 
nous Disons an vers 7 que « la terre » à aidé la foudre d'Indra. | 

5. Elle y est nommée au vers S. 

4. I va sans dire qu'en dehors de ces hymnes on trouverait bien d'autres 
Jormules à citer à l'appui de notre interprétation, Contentons-nous du vers 
X, 112, 8. d'apres lequel la prière a facilement « trouvé la vache » dans ln 
montaswne ouverte par Indra,. 
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l'explication. L'hymne III, 81, renferme dans son premier 
vers une mention de la prière sous la dénomination de « fille 
de la fille » ?, et chacun des cinq vers qui suivent le sixième, 
consacré à Saramà « s’avançant en tête des paroles », rap- 
porte à l'efficacité des prières ou des chants les victoires 
remportées par Indra, désigné lui-même, à ce qu'il semble, 
par le nom d'Angiras. Dans l'hymne IV, 16, on lit au vers 
3 que les sept prêtres nés du ciel ont accompli les rites en 
chantant, au vers 4 que la lumière a été trouvée au moyen 
des hymnes, au vers 6 que les Ucij ont fendu l’étable des 
vaches avec des paroles, et dans le vers même consacré à 
Saramäâ (8), en même temps que la manifestation de Sa- 
ramâ en avant d'Iudra, quand il fend Ia montagne, on 
trouve mentionné le chant des Angiras. Dans l'hymne I, 62, 
c'est encore aux hymnes de louange {vers 4 ct 7), et parti- 
culièérement à celui des Angiras (vers 2, cf. 5), dont l'hymne 
actuel n'est qu’une reproduction, un rajeunissement {vers 1 
et 2, cf. IT, 31, 19), que sont dues les victoires d'Indra, fen- 
dant la caverne (vers #), séparant la terre et le ciel (vers 7), 
et la découverte des vaches par les Angiras eux-mêmes 
(vers 2}. Au vers 3, qui associe à Saramâ, aux Auwgiras et à 
Indra, Brihaspati, « le maitre de la prière », le mu oissement 
des hommes (des Angiras) mêlé à celui des vach es, cf. IV, 
3, 11, rappelle l'opposition des paroles que conduit . 
au bruit dans la direction duquel elle marche, II, 51, 

La même formule se retrouve au vers 8 (ef. 7), « Fe 
consacré à Saramä, de l'hymne V, 45, et nous lisons encore 
aux vers 1 et 3 de cet hy mne que la montagne à été fendue 
par les hymnes. La prière, reproduite par les prètres ac- 
tuels, avec laquelle Manu et d'autres out vaincu leurs en- 
nemis (vers 6), cette prière qui s’est fait entendre dans les 
caux, ét avec laquelle Les Navagvas ont triomphé (vers 11, 
cf. 7), y est appelée (vers G, cf. 1), « la mère qui a ouvert 
l'étable de la vache ». C'est elle aussi sans doute qu'avait 
reconnue la mére des vaches quand elle est sortie de l'étable 
(vers 2); c'est elle enfin qu'avaient entendue Îles eaux 
quand elles se sont approchées (vers 10), c'est-à-dire quand 
elles ont coulé. Ou si ce n'est elle, c'est Saramä, qu'on 
voit aussi aux vers 7 el 8 trouver les vaches « par le chemin 
de la loi ». Mais il paraît définitivement prouvé par ces 


4. Voir plus haut, p. 111. 
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rapprochements que Saramà a elle-mème qu'une repré- 
sentation mythique de la prière. 

Une nouvelle confirmation de l'interprétation proposée 
pour Saramà nous est fournie par la ressemblance de “ce 
personnage avec celui de Sarasvati qui représente incon- 
testablement la prière”. Nous verrons tout à l'heure que les 
principaux ennemis des Angiras el de Saramà sont les Panis. 
Or, Sarasvati triomphe pareillement du Pani, VI, 61, 1; 
comme Saramä trouve la nourriture, Sarasvati trouve les 
rivières pour la race humaine, #bid.,3; enfin, comme Saramä 
est la compagne des Angiras, Sarasvati est la compagne des 
ancêtres désignés par le nom générique de Pitris et monte 
avec eux sur un même char, X, 17, 8, cf. 7 et 9. [ya 
d’ailleurs un rapport étymologique entre les deux uoms, le 
mot saras, d'où est dérivé celui de Sarasvati, ayant la même 
racine que celui de Saramà. 

Cette racine, dont le sens « aller, couler » ne semble pas 
par lui-même bien caractéristique, a donné encore un mot 
saranyu * qui parait avoir été employé dans le même ordre 
d'idées mythiques. Au masculin, il cest appliqué, ainsi que 
le verbe dénominatif sar'any, à Agni, II, 1, 19, cf. X, GI, 
23 et 24, ou à Iudra assimilé à Agni, III, 31, 18, et aux an- 
ciens sacrificateurs, I, G2, 4, cf. IF, 32, 5, IV, 21, 6. Au 
féminin, il désigne une femelle mythique que nous ne pou- 
vons nous dispenser de comparer à Saramû.Saranyüû est mère 
de deux jumeaux, tantôt des Acçvins, X, 17, ?, tantôt de 
Yama, ibid., 1, d’où l'on peut conclure qu’elle est aussi mére 
de la sœur jumelle de Yama, Yami. Or, Saramà est pareil- 
lement mère de deux Jumeaux, désignés par ie métronymique 
séraneya, représentés comme des in. X, L, 10, ce qui a 
fait plus tard considérer Saramà clle-même comme une 
chienne, et comme des messagers de Yama, 4bud., 12. Or, les 
deux ministres jumeaux d’un personnage dont le nom si- 
snifie jumeau { se confondraient sans doute, si l'on pouvait 


1. Comparez encore le vers 5 de l'hymne 1, 104 à Indra. Je crois que le 
mot nith@, féminin, dont il n’y a pas d'autre exemple, a le méme sens que 
nilha, neutre, et qu’il désigne l'hymne sacré. Nous obtenons ainsi une for- 
mule tout à fait analogue à celles où figure Saramâ : « L'hymne, des qu'il a 
paru, reconnaissant la demeure du Dasyu, s'est avancé daus cette direction. » 

». Cf. f, p. 358, 

3, Cf. aussi l'épithète sasarpurt (de la racine srip}, de fa femelle mugis- 
sante donnée par Jamadagni, III, 53, }5 et 16, qui ne peut étre que la priére 
decet ancien prétre. 

4, Voir 1, p. 89. 
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remonter à l’origine du mythe, avec ce personnage lui- 
même, ou plutôt avec le couple dont il faisait partie. 

Nous n’entendons pas pourtant identifier Saramä à Sara- 
nyû, mais plutôt les opposer l’une à l’autre. Les deux ju- 
meaux, représentant peut-être à l'origine les deux formes, 
céleste et terrestre, ou mieux encore .la forme cachée et la 
forme visible du feu, pouvaient avoir deux mêres comme le 
feu représenté par “un personnage unique‘. En fait, nous 
voyons aux vers X, 17, 1-2, que Saranyü, mère de Yama 
ct épouse de Vivasvat*, a une « pareille », ou, si j'ose le dire, 
une « doublure » que les dieux ont créée et donnée à Vi- 
vasvat, en même temps qu’ils la cachaient elle-même aux 
mortels. Nous y voyons encore qu’elle a abandonné ses enfants 
jumeaux. En un mot Saranyü est une forme de cette mère ca- 
chée que différents textes opposent à la mère toujours pré- 
sente, représentant l’offrande ou la prière. J'ajouterai qu’elle 
est en même temps une forme de la fille, identique en somme 
à la mére cachée, qui contracte une union incestueuse avec 
son père : car la formule {vashtà& dulhitre valatum Kkrinoti, 
signifie très vraisemblablement, non pas « Tvash/ri marie 
sa | fillo », mais « Tvashrri épouse sa fille “ ». Tvashéri, le feu 
caché, se substitue à Vivasvat, le feu manifesté, comme 
époux de la femelle céleste, c’est-à-dire qu’il la retient dans 
le monde invisible. Saramä, représentant la priére, scrait 
donc tout au plus, si l’on voulait insister sur ses rapports 
avec Sarauyi, cette «pareille » qui la remplace comme 
épouse de Vivasvat. 

En tout cas, comme mère de deux jumeaux, elle rappelle 
encore la femelle yamast « enfantant des jumeaux » qui 
« se place sur l'extrémité mobile de la langue, IT, 539, 3, 
c'est-à-dire toujours la prière ”, *, Ja prière ancienne des pères, 
originaire du ciel, et qu’on continue à réciter dans l’assem- 
blée du sacrifice, ibid.,2. Ce dernier rapprochement est d’au- 
tant plus frappant que les vers suivants du même hymne cé- 
lébrent les exploits accomplis par [ndra eu compagnie des 
Pitris, et particuhérement avec l’aide des Navagvas ct des 


4. Voir plus haut, pp. 71 etsuiv. 

2. Voir p. 98. 

3. Cette formule devrait donc être ajoutée à celles qui ont été citées 
p. 109 et suiv. 

ñ. Cf le vers 4 de l'hymne X, 195, où la purole sacrée se déclare la mére 
de différents couples de dieux, 
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Dacagvas dont nous avons constaté l'étroite relation avec les 
Angiras, et même avec Saramà. | 

Les ennemis particuliers des Angiras et de Saramà sont les 
Panis. Le mot pani signifie proprement « avare ».et désigne 
l'homme qui ne fait pas de dons aux prêtres, VI, 53,3; 5-7, 
ef. VI, 45,51 et:33, ou qui n'offre pas de sacrifices aux dieux, 
1V, 25,7; V, 34,7; VIL, 6,3; VII, 86, 2. Mais on sait que 
les démons qui détiennent les trésors célestes sont aussi 
considérés comme des avares ‘. On ne s’étonnera donc pas 
que le mot panti désigne également l'ennemi mythique ?. Les 
Panis sont les gardiens avares des vaches célestes, ou, cc 
qui revient au même, du beurre, qu'ils cachent, mais qui est 
trouvé par les dieux, IV, 58, 4. Ce mythe est si bien fixé 
que l’auteur du vers 1. 3%, 11, compare les eaux retenues 
par Ahi-Vritra aux vaches retenues par le Pari Bien en- 
tendu, ces vaches représentent elles-mêmes les caux ou les 
aurores. Elles sont dérobées au Pari par Soma, IK, 22, 7, 
cf. 111,2, par Soma accompagné d'Agni, 1, 93, 4, qui 
ouvre les portes des Paris, VIT, 9, 2, ct surtout par Indra, 
X, 67, 6. Pour cet exploit, comme pour tous les autres, 
Iudra emprunte le secours du sacrifice. Aussi dit-on, d’unc 
part, que Soma à triomphé du Pani avec Indra pour com- 
pagnon, VI, 4, 2%, de l'autre qu'Indra a vaincu les Panis 
avec les paroles (sacrées), VI, 39,2. Enfin dans l'hymne X, 
108, c’est Saramâ qui vient réclamer aux Pazis pour Indra 
et pour les Angiras (vers S el 10) les vaches composant, 
avec des chevaux et d'autres richesses (vers 7), le «trésor » 
(vers 2 et 7) qu'ils gardent dans la montagne céleste (vers 7). 
On voit encore par le vers I, S35, 4, que les Angiras ont 
trouvé les vaches et Les chevaux du Paul, et rien n'empéche 
d'identifier au même groupe de chantres mythiques la troupe, 
mentionnée dans un hymne à Brahnanas pati «le maitre de 
la prière », qui est parcillement entrée en possession du trésor 
caché des Paris, IE, 24, G. 

Un autre nom de démon qui figure souvent dans la légende 
des Angiras est Vala. Ce nom, à la vérité, est équivoque. Il 
désigne un « gardien » des vaches, rapproché du Pari au vers 


4, Voir p. 214. 

2. Dans bien des cas, naturellement, l'application reste douteuse. Les 
panis dompiés par Indra par exemple, VI 20, 4: 33, 2: VIII, 53,25 55,40 ; 
X, 60, 6, peuvent n'être souvent que les ennemis de ses suppliants désiwnés 
à sa colère par le nom d'avares équivalant à celui d'mpies, | 


Hope 


X, 67, 6, cf. VI, 39, 2, et qui « pleure ses vaches »! ee 
elles lui ont été enlevées par Brihaspati, X, 68, 10, cf. 

Get 9; mais il est aillcurs, IIT, 30, 10, construit en Ru 
sition avec l'expression vrajo goh « étable de la vache ». Son 
sens primitif paraît être en effet «enveloppe » ; il a dü être 
appliqué d’abord au réservoir invisible des eaux (dont l'un 
de noms, phaliga, VIIT, 32, 25, est deux fois rapproché de 
vala, 1, 62, 4; IV, 50, 5} et des aurores, à la caverne de 
la montagne céleste, qu'Indra « ouvre » pour en faire sortir 
les vaches, II, 14, 3, etil n’est devenu le nom d'un démon 
que par une personnification analogue à celle que nous 
avons supposée pour Vritra*. Ici, les différents emplois 
du mot nous permettent de constater effectivement le pas- 
sage de l’un à l’autre sens. Quelquefois le poète semble les 
avoir en vue tous les deux ensemble. Vala, d’aprés le texte 
même qui l’identifie à l’étable de la vache, s’ouvre «de peur » 
avant qu'Indra l'ait frappé, II, 0, 10, et dans celui ou il 
est appelé le gardien des vaches, nous voyons Indra le 
« fendre », X, 67, 6, comme la montagne elle-même *. Natu- 
rellement, le choix reste à peu près libre entre les deux sens 
pour bien des passages celébrant Ile mème exploit du dieu 
guerrier, 1, 11,5; 52, 5; 11, 12,3; 111, 34, 10 î, et pour 
l’epithéte valam-ruja « brisant Vala » qu'il reçoit en même 
temps que celle de vrètra-khada « dévorant Vritra », II, 45, 
2. Cette observation s'applique à la plupart des passages qui 
paraissent trahir une liaison particulièrement étroite du 
mythe de Vala avec celui des Angiras, soit que les Angiras 
y soient représentés fendant eux-mêmes Vala et faisant 
sortir les vaches, X, 62, 2, accompagnant Indra dans cette 
expédition, Il, 11, 20, ct l’aidant de leurs chants, Il, 15,8, 
soit que les prêtres alliés d'Indra reçoivent les noms équiva- 
lents de Navagvas et de Daçagvas, I, 62, 4, ou même ne soient 
désignés par aucun nom propre, X, 158, 1 ‘, soit qu'a défaut 
des chantres eux-mêmes, les textes mentionnent seulement 
les chants, les DA SIe sacrées qui ont assuré la victoire 
d'Indra, VI, 59, 2, ef. 111, 30, 10, soit enfin qu'ils substi- 


A. La même chose est dite du Pani, X, 67, 6. 
= Plus haut, p. 201. 

. Les vaches sont aussi considérées comme la substance même dont se 
ee le corps de Vala, X, 68, 6 et 9, et Brihaspati les lui enlève comme 
on enlèverait la moelle des os, ibid. 

4, Le vers VIII, 21, 30 est obscur. 
5. Au vers Ï, 11, 5, ce sont les dieux qui viennent au secours d'Isr!ra, 
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tuent au dieu guerrier le «maitre de la prière », Brah- 
manas pati (cf. X, 68, 5; 6; 9 et 10 déjà cités), accom- 
pagné, IV, 50, 5, ou non, I, 4, 3, d'une troupe de 
chantres. Aux vers VIII, 14, 7 et 8, il est dit d’Indra, 
délivrant les vaches pour les Angiras, tour à tour qu'il 
brise Vala, et qu'il le penche vers eux. [La seconde ex- 
pression ne peut s'appliquer qu’au réservoir des eaux. Mais 
au vers VI, 18, 5, le Vala qu’Indra frappe en compagnie des 
Angiras qui chantent, a des forteresses : il est donc personni- 
fié. Le vers mème où Vala est appelé le « gardien» des 
vaches, X, 67, 6, fait mention, sinon expressément des 
ae au moins d’une troupe de sacrificateurs célestes, 
cf. 7 qui leur ressemble fort. Il est donc permis de nommer 
V après les Panis comme un démon opposé aux Angiras. 


N LEE. — AUTRES PERSONNIFICATIONS DÉJA RECONNUES D'AGNI. 


Nous poursuivons l'énumération des prêtres ou ancêtres 
mythiques qui ont été déjà ! reconnus pour des personnifica- 
tions d’Agni. 

Atharvan, qui a le premicr frayé (littéralement « étendu ») 
les chemins par les sacrifices, et fait ainsi apparaître le so- 
lil, I, 85, 5, cf. X,92, 10, figure parmi les protégés d'In- 
dra, X, 48, 2, parmi les anciens prêtres du dieu guerrier 
dont la prière est reproduite par les prêtres actuels, I, 
80, 16, *. 

Nous retrouverous plus loin, sinon Vasishtha lui-même, du 
moins la famille des Vasishthas, en partic mythique comme 
son ancêtre, dans la légende d'un roi protégé d’Indra, le roi 
Sudâs,. 

Les Bhrieus ont honoré Indra, VIL, 18, 6% VIII, 3, 16; 
6, 18 ; ils ont, avant les prêtres actuels qui les prennent pour 
de lest fait de leur prière un char pour Indra *, 1V, 16, 
20, et celui-ci en retour a protégé Bhrigu, VI, 3. 9°, 


1. 1, p. 48 et su. 
2. Au vers X, 120,9, cf. 8, le mot afharnan désigne sans doute un: 
de la famille sacerdotale qui prétendait descendre d'Atharvan. Ce 


uage, nomme Î$rihaddiva, est Le Rishi que nous avons vu (p. 241) si 
lui-même à Indra. 


. Sur ce vers, voir plus bas, p. 364. 
Et pour les Acvins, X, 39, 14. 
5. Second exemple, omis par meéegarde, [, p. 52 du moi Lhrigu au singu- 
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Dans l'hymne X, 105, où nous avons cru reconnaître, à 
travers l’obscurité probablement intentionnelle du langage, 
des traces de l'identification des Haris d'Indra aux Somas !, 
les vers 6 et 7 peûvent être entendus en-ce sens qu'Indra, 
devenu, comme ïl arrive quelquefois *, un chantre, sc 
serait fait à lui-même, de l'hymne céleste qu'il entonne 
(préstaut) avec ses compagnons, une foudre *, comme Mätu- 
ricvan *. Il résulterait de là que Mâtaricvan a er considéré 
comme forgeant à Indra, ainsi que les prêtres en général, 
une foudre Un En tout cas, Indra a bu le Soma chez 
Mûtaricvan, Väl. 4, 2, etil lui a donné des étables pleines 
de vaches, X, 48, 2. | 

Les Ucij ont « trouvé la voie » en offrant le sacrifice à In- 
dra, etils ont par sa faveur obtenu de grands biens, IE, 21, 
5, cf. X, 104, 4. Il a aidé les Ucij ses amis, 1l à fait triom- 
pher leur hymne dans les combats, et ils ont conquis les 
rivières « l’une après l’autre », 1, 131,5. Ce dernier trait 
conviendrait bien à la description de la marche victoricuse 
des Aryas à travers l'Indus et ses affluents. Mais il n'y faut 
voir qu’un nouvel exemple de la confusion des combats cé- 
lestes et des combats terrestres, avec cette particularité que 
c’est un détail des seconds qui paraît avoir été ici appliqué aux 
ee Les victoires des Ucij, ces sacrificateurs immortels, 
III, 2, 9, cf. 1, 60, 2, sont certainement des victoires mytho- 
logiques. Au vers IV, 16, 6, on ne peut douter que Ics eaux 
délivrées par Indra en compagnie de ses amis les Ucij soient 
les eaux célestes, et les Ucij en « fendant Fa pierre avec Icurs 
paroles », en « ouvrant l'étable pleine de vaches », cf. IV, 1, 
15; VIE, 90, 4; X, 45, II *, y jouent exactement le rôle que 
nous avons vu attribué aux Anpgirus, cf. ibid., 8. Les vaches 
renfermées dans l'étable peuvent d'ailleurs représenter les 
aurores aussi bien que les eaux, et nous voyons en effet au 


lier. Le mot yali, qui l'accompagne dans ce passage et an vers VIII, 6, 18, 
désigne peut-être déjà dans la pensée de l’auteur une famille, uue rare 
particulière. Mais il pourrait bien aussi y être pris comme nom commun 
dans le sens resté classiqne d' « ascote ». Je n'hésite œuvre à lui donner ce 
sens au vers 7 de l’hÿmne X, 72: dans cet hynine, plein de spéculations 
très avancées sur l'origiue des choses, on ue peut s'étonner que les dieux 
occupés à organiser le hote soient comparés à des « ascètes ». 

4. Plus haut, p. 256. 

2. Voir p. 277. 

3. Cf. p. 278. 

4. Et comme le Ribhu. Sur les Jtibhus, voir la troisième partie. 

5. Dans ce dernier vers, en compagnie d'Agni, cf. 1V,1, 15. 
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vers LT, 54, 4, qu Indra a livré en compagnie des Uçij les 
combats dans lesquels il a conquis la iumière du jour. 

Le nom d’Ayu est donné à Soma, IX, 23, 2 et 4; 64, 17; 
67,8;107,14, cf, V, 43, 14", aussi bien qu’à Agni. D'ailleurs, 
que les Ayus, ou tout au moins le chef de leur race, repré- 
sentent Agniou Soma, 1ls ont pu, à l’un comme à l’autre titre. 
jouer dans la légende le rôle de favoris et d’auxiliaires 
d’Indra. Et, en effet, Indra s’enivre de Soma chez Ayu, 
Val. 4, 1, et les Ayus sont célébres dans un vers adressé à 
Indra, X, 74, 4, pour avoir accompli l'exploit attribué aux 
Augiras et aux Ucij, c’est-à-dire l'ouverture de l’étable pleine 
de vaches. L’autcur ajoute qu’ils ont trait la grande vache 
« aux mille torrents, qui ne met bas qu’une fois et qui a 
beaucoup de fils » ; cette vache ne peut être naturellement 
que la vache céleste, aurore ou nuée*. Les {yus eux-mêmes 
sont compris, au vers VIII, 3, 7, avec les /Æibhus et les 
Kudras, dans une énumération des groupes de prêtres my- 
thiques et célestes qui ont adressé à Indra leurs hymnes de 
louanges. 

Le caractère équivoque d'Ayu a déjà été signalé”. Nous 
y reviendrons à propos de Kutsa qui, comme lui, perd quel- 
quefois sun caractère de protégé et d’allié du dieu, pour n'être 
plus que le butin de sa victoire, ou même pour devenir son 
cnnemi. 

Au vers X, 49,5, le mot veca désigne un ennemi qu'Indra 
a soumis à Ayu. Mais il est possible qu'ici le mot Ayu, 
qui désigne, quelquefois des prêtres réels, ou même l'homme 
en général *, soit pris dans ce dernier sens, ct que le mot 
veca garde sa signification connue de « famille » ou « race 
de même origine ». La formule serait ainsi équivalente à 
celles qui célèbrent les victoires remportées par des {ryas 
sur d’autres Aryas ?. 

Le nom de descendants de Manu ou Manus est aussi, ct 
mème beaucoup plus souvent que celui de descendants d’Ayu, 
donné à tous les hommes. Les noms de l'ancêtre étant d’ail- 
leurs quelquefois, comme celui d’Ayu, appliqués purement ct 


4. Cette observation aurait pu trouver place déjà dans la première partie, 
Ï, p. 188. 

3, Cf. dans le chapitre «le Ja troisième partie consacré aux Maruts, la mere 
de ces dieux. Priçni. 

3. 1, p. 60. 

4. À, p. 61. 

5. Voir p. 209. 
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simplement à ses descendants !, et le singulier de ces noms 
pouvant être employé dans le sens collectif à la place du 
pluriel, il est dans certains cas fort difficile, ou même impos- 
sible de décider si le protégé d’Indra est l’homme en général 
ou le personnage mythique que l’analogie des autres chefs 
de race nous a conduits à identifier avec Agni. Les formules 
où les mots manu, manus, sont opposés aux mots dasyu, 
daäsa, ont été déjà citées”. Nous avons vu* qu'ils peuvent y 
désigner, par opposition au Dasyu ou Dâsa démoniaque, soit 
l’homme, soit l’ancètre mythique Mauu ou Manus, et par 
opposition au Dasyu ou Dâsa humain, probablement la race 
des .fryas ‘. Ailleurs, les ennemis de Manu, Manus, ou de 


. Au lieu des dérivés puinava, münushu. 
1,p. 70, et Îl, p. 214. 
P. 214. 

4. Ou même seulement une partie de celte race. En eflet, Le vers X, Su, 
6 oppose les peuples nés de Manus à ceux qui sont nés de Nahus (voir À, 
p. 68 el note 3), tout en faisant des uns et des autres des adorateurs d'Agni. 
La race de ce Nahus, opposé encore à Maunus au vers X, 99, 7, est désignée 
par les dérivés nahushur, nihusha et nuhushyu, comme celle de Manus lest 
par les dérivés unusha, mrinusha et manushya + or le mot nahusha est 
egalement de. à manushn, VF, 81, 1, de mot aahushya au nom même 
de Manu, X, 63,14, et la race de Nahus n'en est pas moins mise sous la 
pr stection ie V, 12,6, que les dieux lui ont donné pour chef, 1, 31, 11: 
elle n'en fgure pas moins parmi celles qui pressent le Soma, IX, 88, 2: 
91,2: en un mot elle n’en participe pas moins aux rites du culte védique. 
Sarasvati (ou la rivicre de ce nom, ce qui serait une indication géographique 
concordante), lui donne son ait, VEE, 95, 2. C'est en faveur d'un nés. 
c'est-à-dire sans doute d’un descendant de Nahus (cf. l'emploi identique de 
Manu et de Manus) que le soleil et la lune sont invoqués au vers X, 92,12 
(si l'on admet la correction tres vraisemblable de M, Roth {ea lt. 
C'est encore un Nauhus dont les lhbéralités sont célébrées par lauteur de 
l'hymne 1, 122 (vers 83 10 et 11), et c'est sans doute par allusion à la magui- 
licence le: ne race ou de son chef, qu'indra est appelé plus Nahus qu'un 
Nuhus ou que Nahus, X, 49,8, peut- -être muéine recoit purement et simple- 
ment le nom de Nahus, VI, 26, 7, La piété d'un Nahusha est également 
lonée dans le vers Vili, 46, 27 à V: vu. Peut-étre done le vers X, 99,7 
doit-il être entendu en ce sens qu'Indra à brisé les forteresses du Dasyu, 
«pour Nahus » de mème qu'il à lancé sa flèche sur l'ennemi « pour Manus » 
(voir À, p. 70, note 1). Les « races de Nahus » ne paraissent pas étre nou 
plus des races ennemies au vers 16 de lhymne à Indra, [, 100, Il en est 
autrement 1] est vrai dans d'autres formules adressies äu même dieu, Vi, 
46, 73 VII, 6, 24, ou à Aguni, VI, 6, 5. Au vers VII, 8, 3, ef. V, 74, 3, la 
race des Nahus parait être au moins une tribu autre que celle du suppliant. 
Mais on sait que les Aryas étaient souvent en guerre entre eux. fl est donc 
permis de croire qu'au vers VI, 22, 10, après la formule conuue « les enne- 
mis Däsas et .fryas », le mot néhusha désisnue certaines tribus particulières 
des .fryas, celles par CXemple que nous avons vues opposées dans plusieurs 
passages aux peuples nes de Manus. Les hvnines connaissent aussi déjà le 
nom d'un personnage de la fumille de Nahus, Yayat, dont les dieux ont 
visité le sacrifice, X, 63, 1, et que le vers À, 351, 17 comprend avec Manus el 
Augiras paru les premiers prètres d'Auni. 


Ï 
9, 
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l'homme, ou de l'Arya, sont désignés par d’autres mots, par- 
ticulièremeut par le mot oretra, 1, 52, 8; 165, 8; II, 19, 4; 
V,29,7, dont nous connaissons aussi Ja double apphcation, 
ou encore par le nom d'Ahi, V,29, 3, qui n'est donné qu'au 
démon, Indra’ a frappé tous ces ennemis pour son protégé?, 
1,130,8; 175,8; [, 20, 6; V, 30,7; VII, 87,6; X, 49, 7: 
à 7, cf. Väl. 1,8, ou, avec lui, I, 180, 9, et il a ainsi pour 
lui conquis les vaches, V, 29, 3, les eaux, V, 31, 6, fait 
couler les eaux, I, 130, 5; IT, 20. 7 1, Cf. 1, 52, $&, et briller 
le jour, ITT, 34, 4, après avoir bu le Soma, V, 29 , 9, qu'il 
lui offre. Il lui a fait traverser les rivieres, 1, 165, &, ef. X, 
49, 9, ce qui peut s'entendre des rivières célestes aussi bien 
que des rivières terrestres *, puisque, au vers X, 104, &, 
nous voyons qu'il à trouvé un passage à travers les quatre- 
wnqgt-dix neifrivières, non seulement pour Manus (ou pour 
l'homme), mais encore pour les dieux. Au vers V, 29, 7, les 
trois étangs de Manus, où Indra boit le breuvage sacré pour 
tuer Vritra, sont compris dans la description d’un sacrifice 
mythique, cf. &. Quand le nom de Manu est accompagné du 
titre de « père », I, SO, 16, on ne peut contester qu'il dé- 
sione l’ancètre mythique; or, cet ancêtre est l'un de ceux 
qui ont donné le modéle de la prière adressée à Indra par 
les prêtres actuels, tbed. IT n’est pas . 7 plus que le 
mot manu soit nom propre aux vers Vâl. à, 1; 4, 1, où il 
figure dans des énumérations de ÉnÉOnna ts chez losquels 
Indra à bu le Foma. 

La seconde de ces énumérations comprend, avec le nom 
de Manu, celui de Vivasvat, autre représentant d’Agni . 
Aïlleurs encore, Vivasvat joue le rôle d'un prêtre favori 
d'Indra *. Le dieu « s’enivre » de sa priere, VIII, 6, 59, et 
il a déposé chez lui un trésor, IT, 15, 6. C'est avec « Les dix », 
apparemment avec les dix doigts de Vivasvat, conçu comme 
préparateur mythique du Soma, en même temps qu'avec un 
triple marteau, qu'Indra a secoué loutre ou la cuve « du 
ciel », VIII, 61, 8, sans doute pour épancher les trésors 


1. Naturellement d'autres dieux envore sont les protecteurs de Manu ou 
du Manus, Agni, 1, 31, 4, Soma, LX, 92,5, Les Maruts, 1, 165, 13, les Acvins, 
1, 112,46et48; VILLE, 22, 6, Vishaun, VI, 19, 18, les dieux en général, VI, 91, 

1; VIE, 91,13 VIE, 27, 4; 44: 21. 

2. Sur X, 99, 7, voir À, p. 70, note 1, 

3. Voir plus bas, p. 35%. 

4. Voir L, p. 86-88. 

5. Jet des Acvins, À, 46, 13. 


— 326 — 


qu’elle contenait. Le « combat de Vivasvat », IX, 66, &, ost 
probablement celui qu’il a livré en compagnie d’Indra !. 


$ IV — TrirTa APryA. 


_ Voici un protégé d’'Indra dont personne ne contfestera le 
caractère mythique. Trita, qui recoit souvent l’épithète dpty« 
« humide », 1, 105, 9; VIT, 12, 16; 47, 13-15, devenue 
comme son  . nom, V, 41, 9, cf. 10; VITE, 47, 17, cf 
13-16: X, 8,8, cf. 7 et 8. est même invoqué comme un dieu, 
V, 41, 9, et compris dans les énumérations des hymnes aux 
Vicve Deväs, Il, 51, 6; V, 41, 4; X, 64,3. À ce titre, nous 
aurions pu le réserver pour la troisième partie. où nous 
aurons à étudier d’autres personnages divins qui, comme lui, 
ont avec le dieu guerrier des relations analogues à celles 
des sacrificateurs humains. Mais la place qu'il occupe dans 
le panthéon védique est très inférieure à celle qu'y tiennent 
Vishnu, les Ribhus, les Maruts. Il ne méritait donc guère 
l'honneur d'un chapitre spécial. En revanche, il HUrers À 1 
l’un des premiers rangs dans celui-ci, comme uns des 
épreuves les plus nettes du type dont nous étudions. à 
travers diverses légendes, les traits, toujours semblables. 
mais souvent plus ou moins effacés. | 

‘ Dans Ja plupart des autres personnages, c'est le caractere 
d’ancien sacrificateur qui domine et s'impose, tandis que 
celui de représentant du feu ou du breuvage sacré est moins 
accusé. Ici, au contraire, ce qu'il importera d établir, c'est 
que Trita, tout dieu qu’il est, n’agit que par le sacrifice, ct 
qu'il est, au moins dans certaines formules, subordonné à 
d'autres dieux. et particulièrement à Indra. 

Constatons d’abord qu'Agni recoit le nom de Trita, sous 
sa forme de feu céleste, et de feu céleste caché, « renfermé 
dans une matrice » d’où il sort pour descendre chez Îles 
hommes, X. 46, 6. C’est sans doute aussi dans cette matric‘ 
qu'Agni- Trita est «atteint» par dessacrificateurs probablement 
mythiques, X, 115, 4 Dans d’autres formules, Trita parait 
identifié au Soma céleste et caché. Dire de Soma qu'il « en- 
gendre l'essence de Trita », IX. 50, 20, c'est vraisemblable- 


1. Cf. le « combat de Yama 5 qu'on s'attendait à voir mentionné dans 05 
hymne au dieu guerrier plutôt que dans un hrmne anx Acvins, E, 416. 2. 
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ment la même chose que de dire qu'il « conquiert» ou 
« annonce » sa troisième et sa quatrième essence à lui- 
même, IX, 96, 18-19 1. Car on dit aussi,en substituant à 
Trita-Soma une troupe de Tritas, gardiens ou préparateurs 
du Soma, que Soma à trouvé chez eux, dans les espaces du 
ciel, « [a triple ambroisie cachée », VI, 44, 23. Identifier 
Trita au cheval du sacrifice, [, 163, 3, c'est l'identifier au 
Soma que ce cheval représente ?. Le nom de Trita paraît 
mème être au vers Il, 11, 20, directement appliqué au Soma 
dont Indra s'est enivré pour combattre le démon Arbuda. 
Enfin le Trita que les Maruts « traient » pour s’en faire une 
arme contre l'ennemi du chantre, Il, 34, 10, ne peut être 
aussi que le Soma qu'ils font couler dans leur sacrifice 
céleste. 

C’est évidemment en tant qu'identique à Agni et à Soma 
que Trita recoit l’épithète dptya « humide ». Cette qualifi- 
cation l’assimile à Apâs Napät «le fils des eaux » *; et en 
effet, comme Apivr Napât, il représente particulièrement 
l'éclair : Le Trita qui mugit quand les Maruts font couler les 
eaux et briller l'éclair, V, 54, 2, ne peut être que l'éclair 
lui-même, assimilé à un taureau dont le mugissement est le 
tonnerre. Le nom même de Trita, quelle qu’en puisse être 
l’origine réclle *, a certainement été pris dans le sens de 
« troisième », puisqu'il est, au vers VIIT, 47, 16, opposé à un 
Dvita « deuxième » *. Ce nom de Dvita ne se retrouve qu'une 
seule autre fois dans le Rig-Veda, au vers V, 18, 2, et il y 
semble désigner Agnif. En tout cas, les noms de Trita ct de 
Dvita s'expliquent naturellement par le mythe fondamental 
des trois formes d’Agni et de Soma, et le nom de Trita en 
particulier, joint à celui d’Aptya, devait nécessairement sug- 
gérer aux /tishis l’idée de la troisième forme du feu ou du 
breuvage sacré, cachée dans les eaux du ciel. Le passage où 
le nom de Dvita est ajouté à celui de Trita, VITE, 47, 13-17, 


4, Voir plus haut, p. 125, et pour le rapport du nom de ‘Trita avec la 
roisiéme forme de Soma, ci-dessous, même page. 

3. [, p. 272. 

3. Voirp. 17etp. 36. 

ñ. Nous évitons de nous prononcer sur les rapprochements de noms ap- 
partenant à d'autres langues. Dans la langue védiqne mème, il ne nous 
parait pas certain que le nom du Traitana qui tranche la tète au démon, 
1,458, 5, tit la même oricine que celui de ‘Frita. 

5. À Trita et à Dvita, on à encore ajouté plus tard un Ekata. Voir Bôht]. 
et Kuthe, S. v. 

6. C'est l'opinion de M, Grassmann dans son Huwrterbuch. 
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est une sorte d'incantation par laquelle en envoie le mal à 
Dvita, et surtout à Trita, c’est-à-dire le plus loin possible, 
au delà de la terre et même des limites du monde visible, 
Le « troisième » en effet, c’est le plus éloigné, celui qui 
habite, non seulement le ciel, V, 41,4, mais la partie la plus 
mystérieuse du ciel, et qui par suite aussi connaît tous les 
mystères, en particulier celui de l’origine céleste de la race 
humaine, 1, 105, 9. 

Les personnages représentant Agni ou Soma deviennent 
aisément, dans la mythologie védique, des prêtres qui ont 
trouvé le feu ou le breuvage, allumé l’un et pressuré l’autre". 
On ne s’étonnera pas que Trita ait aussi subi cette transfor- 
mation. Et en effet, nous lisons au vers X, 46,3, que Trita, 
après avoir bien cherché, a trouvé Agni « sur la tête de la 
vache », et au vers V, 9,5, qu'il attise Agni dans le ciel. 
Trita est encore un préparateur, et un préparateur céleste 
du Soma. À supposer que «les jeunes femmes de Trita qui 
mettent en Ua le Soma à l’aide des pierres », IX, 
32, 2; 38,2, soient les doigts d’un sacrificateur réel, cette 
expre ession ne. s’expliquerait que par une allusion à un prêtre 
divin que le prêtre mortel prend pour modéle. Mais les 
hymnes où elles se rencontrent renfermant d’autres traits 
(IX, 32, 4; 38, 9) qui ne peuvent s'appliquer qu'au Soma 
céleste, il est plus naturel de la prendre au sens propre. 
Trita figure, comme préparateur du Soma, tantôt à côté de 
dieux proprement dits, comme Vishnu et les Maruts, VilT, 
12, 16, IX, 34, 4 et 5, tantôt à coté de sacrificateurs my- 
thiques comme Manu, Vivasvat et Ayu, Väl. 4, I. Le Soma 
qui, en se purifiant «sur le platcau de Trita », a fait briller 
le soleil, IX, 37, 4, traverse les espaces du ciel, &bid., 3 : 
le « plateau » de Trita n'est donc autre chose que le ciel 
même. C'est mème le ciel invisible : car la place que le Soma 
occupe, Lee il est sous le pressoir de Trita, est « cachée ». 
IX, 102, 2, cf. 3. 

Au vers  V. 41, 10, Trita est opposé, en qualité de prêtre 
céleste, à celui qui loue « le fœtus du mâle terrestre » *. Le 
personnage « loué» par Trita cest Apârx Napât, c'est-à-dire 
qu’à remonter aux origines du mythe, il ne diffère pas de 
Trita lui-même. C’est ainsi encore que Trita, que nous avons 


4. Voir Ï, p. 44 et suiv. et pression. 
2. Voir plus haut, p. 18. 
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vu identifié au cheval du sacrifice représentant Soma, I, 163, 
3, est en même temps celui qui a attelé ce cheval, tbid., 2. 
On peut donc croire, quand on le voit tour à tour « entre- 
tenant Varura dans la mer », IX, 95, 4 et identifié à 
Varuna, VIII, 41, 6, que dans J'une et l’autre formule, 
Varuna représente aussi le Soma céleste !,: opposé peut- 
être dans la première au Soma terrestre. 

Le Soma préparé par Trita est destiné à Indra, VIII, 12 
16. Il est accompagné d’une prière, Väl. 4, 1, comme celui 
des sacrificateurs mortels, et c’est ainsi que Trita, tout 
dieu qu’il est, en vient à se perdre dans la foule des pro- 
tégés du dieu guerrier. Celui-ci a, pour lui, comme pour tant 
d'autres, «fait sortir les vaches du sein d’Ahi », X, 48. 
Ailleurs, c’est Brihaspati qui est invoqué par Trita, tombé 
dans une fosse, 1, 105, 17, comme certains favoris des 
Acvins que nous étudicrons plus tard. Bref, le personnage 
mythique représentant Agni ou Soma semble parfois se 
réduire à celui d'un simple prètre qui n'a sur les autres 
que l'avantage d’une ancienneté et d'une célébrité plus 
grandes, ct auquel ceux-ci se comparent dans l'exercice de 
leurs fonctions sacrées, IT, 34, 14. 

Trita a un ennemi particulier, le fils de Tvashtri, Vicva- 
rüpa, qu'Indra lui soumet, IF, 11, 19. Ce fils de Tvashéri 
“paraît représenter aussi le Soma, mais un Soma prenant, 
comme il arrive souvent aux formes cachées. soit du breu- 
vage, soit du feu, un caractere démoniaque * + 

Aux vers X, 8, 7-8, c'est Trita lui- -même, Trita envoyé 
par Indra, indreshital. qui combat le fils do * lvasheéri, Le 
frappe ot lui tranche sans doute ses trois têtes comme le 
le fait Indra, tbid., 9, et en tout cas, comme Indra, ihid., 
délivre les vaches prisonnières. Ailleurs, nous lisons que 
Trita a, par la force du breuvage sacré, mis en pièces Vritra, 
I, 1S7, 1. Les Maruts aident Trita combattant, VIII, 7, 24, 
comme nous verrons qu'ils aident Indra. Enfin 1 T'vita est si 
bien connu pour briser les fortcresses les plus solides, qu’on 
lui compare ceux qui accomplissent des exploits de ce genre, 
et non seulement les protégés d’Indra (et d’Agni), V, 86, 1, 
mais Indra lui-mème, |, 52,5. On ne s’étonnera pas après 
cela que l’auteur du vers X, 120, 6, ne trouve rien de mieux 


1. Voir TITI, p. 130 et suiv. 
2. Voir El. p. 63, note 1. 
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pour louer Indra que de l’appeler d’un nom qui n’est ailleurs 
appliqué qu’à Trita, Le plus puissant Aptya des Aptyas. 

Mais Trita, dans ses exploits guerriers, garde toujours son 
rôle de sacrificateur. Les armes qu’il dirige contre le fils de 
Tvashtri, X, 8, 7-8, recoivent l’épithète pütryänt « venant 
du père » ou « des pères ». Dans le premier sens, cette épi- 
thète s'expliquerait par le commencement du vers 7 : Trita, 
tombé dans la fosse comme plus haut, a « cherché la prière 
du père suprême », c’est-à-dire apparemment la formule la 
plus efficace. Les armes du père qu’il emploie quand une fois 
il les « connaît » ne différeraient pas de cette prière. La 
question d’ailleurs est de peu d'importance. Les armes 
« des pères », s’il faut entendre ainsi le mot en litige, 
seront aussi des prières, les prières des ancêtres. L' épithète 
jâmi « sœurs » convient également bien aux priéres, sœurs 
entre elles, et sœurs des dos 1, Je traduirais donc hardi- 
ment l'expression j&mnt bruväna äyudhäni : « parlant, pro- 
nonçant les armes sœurs », Au vers X, 99, G, l'ennemi de 
Trita est appelé le sanglier *, et c'est encore avec la prière, 
avec une prière à pointe “a fer *, que lc protégé d'Indra 
« accru de Ja force du dieu‘ », l’a frappé. 

Ainsi Trita, qui était Sn un dieu, n'en est pas 
moins devenu un prêtre, favori d'Indra. C’est une raison 
de supposer que beaucoup de protégés du dieu guerrier 
peuvent bien n'être, comme lui, que des personnages mythi- 
ques. Cette hypothèse a été vérifiée déjà pour plusieurs 
d’entre eux. Nous croyons pouvoir la vérifier pour d’autres 
encore. 


K V. — Kraça. 


L'idée première du mythe d'Etaca est très simple. Dans 
tous les textes qui en font mention, il s’agit d'une action, di- 
recte ou indirecte, exercée par Etaça sur le cours du soleil, 
et particulièrement sur le lever de cet astre. Ce qui est intéres- 
sant, c’est la double forme sous laquelle ils expriment cette 
action. 

4, Cf. p..9 
2. Ce sanglier ne diffère sans doute pas du démon, mentionné dans Îla pre- 


mière partie du vers, qui est tricéphale comme Tväishfra. 


3. Voir I, p. VIF en note. 
k. Ou de la force du Soma, si la divinité célébrée dans l'hymne était. 
comme on pourrait le supposer, non pas Indra, mais Soma. CF. EL TS7 1 
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Citons d’abord ceux qui rangent Etaça parmi les proté- 
gés d’Indra, 1, 54; 6; VÂI. 2, 9. Indra l’a aidé dans un 
combat, #bid., resté célèbre, VI, 15, 5. ,Etaca a pressé le 
Soma, et Indra l’a aidé à conquérir le soleil, et les beaux 
chevaux dont le soleil est le prototype mythique, 1, 61, 15. 
Pour Etaca !, Indra a retourné, sens devant derrière, les 
Harits ou cavales du soleil, V, 29, 5, c'est-à-dire qu'il a, 
pendant la nuit, ramené le soleil de l'occident à l’orient, cf. 
1, 115, 5 et X, 37, 3. 

Mais, d'autre part, le nom d'Etaca désigne aussi les che- 
vaux, VII, 62, 2; X, 149, 7, ou un cheval unique, VIT, 66, 
14, du soleil ?, ef. VIIT, 6, 38, qu'Indrafrappe pour Île faire 
avancer, VIII, 1, 11, et particulièrement, quoique les Rishis 
connaissent un Ftaça « diurne », ahanya, 1, 168, 5, les 
chevaux qui, Ja nuit, raménent l’astre en sens inverse, X, 
37, 5, Je cheval qui fait retourner la voue solaire, VIT, 
(3, 2. Etaca traîne la roue, quand Indra, pendant Ja 
puit, retourne sens devant derriére le char du soleil, 
V, 31, I1. I semble, on qualité de cheval nocturne, 
opposé aux Harits*, quoique celles-ci, comme on Pa vu tout 
à l'heure, irainent aussi quelquefois le soleil de l'occident 
à J'orient, cf. 1, 115, 5. C'est ainsi du moins que je suis 
tenté d'expliquer le vers 1, 121, 13, où, sinon Etaça lui- 
même, du moins un substitut d'Etaca, sur lequel nous re- 
viendrons bientôt, est représenté trainant la roue quand 
Indra a arrêté Jes Harits, cf. X, 92, S. Kn revanche, j'in- 
terpréterais Le vers IV, 17, 14 en ce sens que le matin, au 
moment où il dirige la roue du soleil d'orient en occident, 
Indra arrète Ftaca. 

Ainsi Ktaça est tour à tour un sacrificateur qui lutte avec 
Indra pour la conquête du soleil, et un cheval à qui le 
mème dieu fait trainer le soleil pendant la nuit pour qu'il 
se lève le matin à lorient, Car il est certain que le cheval 
et le sacrificateur ne font qu'un “. L'identité du résultat, 


4. Le locatif peut remplacer le datif dans les 1ormules de ce genre. Cl. 
EV, 51,4. fi est beaucoup plus hardi de construire efare avec upardh, comme 
on le fait généralement. 

2, Cf. le mot efugra, appliqué aussi aux chevaux du soleil, I, 116, 3. 

3. Les deux attelages sont simplement mentionnés Pun après l’autre aux 
vors VIE, 66, 44-45 et IX, 63, S-9, 

&. Le nom d'Étaca est accentné, tantôt sur la première, tautôt sur Îa 
troisième syllabe. Mais cette variation d’accent ne correspond pas à Ha di- 
versité do «es emplois, 
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qui est toujours le lever du soleil, jointe à l'identité des 
noms, ne permet pas de douter de l’équivalence des mythes. 
L'Etaca, pour qui Indra ramène les cavales du soleil à l'o- 
rient, ne diffère pâs à l'origine de l'Etaca qui revient lui- 
même à l'orient traînant la roue du soleil. Dans l’un des 
textes mêmes où Etaca figure parmi les favoris d'Indra, I, 
D4, 6, le rapprochement du mot ratha « char » rappelle la 
conception qui fait d'Etaçca un cheval. D'un autre côtt, les 
vers I, 121, 13 et V, 31, 11 ne disent pas littéralement 
qu'Etaça « a traïné » mais seulement qu'il à « amené », 
bharat, 1a roue du soleil, ce qui pourrait s'entendre d’un 
être de forme humaine, aussi bien que d’un cheval. Dans 
un passage qui n'a pas encore été cité, le soleil « amené » 
ou plutôt « apporté » par Etaçca au dieu Indra qui le fait 
apparaître au mortel pieux, n’est même plus représenté 
comme une roue ; il ce seulement appelé la « richesse » 
qui cache « le mal », IT, 19, 95, c'est-à-dire peut-être les 
teuebres, cf. VIT, SO, © 2, et comparé à un héritage. Ici, au- 
eun détail n'éveille l'idée d’un cheval. Même observation 
sur le vers IV, 30,6, portant que, lorsque Indra a fait appa- 
raître le soleil au mortel, il x aidé Etaça de son pouvoir. 
Ces formules forment comme Îa transition entre celles qui 
font expressément d'Etaca, soit un cheval du soleil, soit un 
sacrificateur allié d’'Indra. 

Il ue semble d'ailleurs pas difficile de concilier ces deux con- 
ceptions si différentes du rôle d'Etaça. Un sacrificateur allie 
d’'Indra peut représenter, soit le feu, soit aussi, comme nous 
venons de le voir par le mythe de Frita,le breuvagesacré. D’au- 
tre part, Soma prend souvent la forme d'un cheval. Nous avons 
vu qu’il est identifié particulièrement aux chevaux d'Indra, 
et précisément Ie nom d’Etaca est aussi donné aux deux IHaris 
du dieu guerrier, VIII, 59, 7 !. Il à trés bien pu de même 
fournir un cheval au soleil. C'était là encore une expression, 
parfaitement conforme à l'esprit de Ja mythologie védique, 
de l’action que Soma exerce sur les phénomènes lumineux. 
Quand on voit par exemple les hymnes de louange nommés 
avec les KHtacas comme faisant lever le soleil, VII, 62, 
pourquoi les Etacas ne représenteraient-ils pas lâles Somas { 
Au vers I, 121, 13, le substitut d'Etaca dont il a été parlé 
plus haut, celui qui à « amené la roue comme Etaça », parait 


1. En même temps que celui d'efagoa, ef. VIT. 70, 2. Voir ci-dessus. 
p. 331, note 2. 
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bien être le Soma que le vers précédent à appelé « la foudre 
enivrante donnée à Indra par Kâvya Ucanâ ». Dans d'autres 
formules, Soma paraît être, non seulement comparé à Etaca, 
IX, 16, 1: 108, 2, mais nommé lui-même de ce nom, IX, 
64, 19. On dit aussi quil a attelé Ktaca, IX, 63, 8. Mais 
ne l'avons-nous pas vu également atteler les chevaux d'Indra, 
bien qu'il soit ailleurs considérée lui-même comme la monture 
ou l'attelage du dieu ? Quelque valeur enfin qu’on attache à 
nos dernières citations, il est du moins certain qu Htaça ne 
peut être un personnage réel, et probable qu'il a une origine 
analogue à celle des autres sacrificateurs mythiques, de Trita 
par exemple. 

Remarquons en terminant que le nom d'Etaca est aussi 
donné à Savitri, V, 81, 3, c'est-à-dire à un dieu qui préside 
au cours du soleil, et qui est quelquefois identifié avec l'astre 
Iui- ee et à Brahmanas pati « le maître de la prière », 
X, 955,9), Ces faits ne peuvent que confirmer ce que nous 
avous dit de la signification solaire du mythe, et du caractère 
sacerdotal d'Etaca. 


S VI, — KUTSAS ENNEMI DE CUSILVA. 


Les ennemis soumis à Kutsa sont une fois nommés Sma- 
dibha et Tugra, X, 49, 4, et Indra combat quelquefois pour 
Jui les dicux mêmes, IV, 30, 2-5, et particulièrement 
Gandharva, VIII, 1, 11. Mais son ennemi ordinaire est 
Cushna, et nous commencerons par déterminer le caractère 
de CC personnage. 

Je ne crois pas que le nom de (ushna signifie « desse- 
chant », comme l’entend M. Grassmann. ll me parait avoir 
plutôt le sens de « soufflant, respirant bruyamment », comme 
l'épithéte evasana! qui l'accompagne au vers I, 54, 5. Cushnu 
n'en restera pas moins un démon de la sécheresse; mais 
ce point demande encore une explication. Selon moi, l'épi- 
thète açgusha « dévorant » qui lui est presque exclusivement 
consacrée ? ne fait pas allusion, comme on l'a cru”, à l'ardeur 


1. Cf. encore les nombreuses applications de la racine sas, aux démons. 
Grassmann, IWærlerbuch, s. v. M. Roth donne aussi au mot cushna le sens 
de « Roue p, 

2. Grassmann., s. 1. 

3. Voir Kubn, Die HerahhkunfE des Feurrs. 


CS LS 
es Jo 
NS 


dévorante du soleil d'été. J’ai déjà plusieurs fois constaté que 
l'idée d'une action malfaisante du soleil paraissait à peu près 
étrangère à la mythologie védique. L'épithète en question, 
comme le nom dèjà étudié du démon digarti!, peut s’expli- 
quer très bien par l’analogie des formules qui nous montrent 
les eaux « avalées » par Ahi, IV, 17,1; X, 111,9. Le démon 
Cushna (car c’est bien un ennemi mythique, et il suffirait 
pour le prouver de l'épithète eréngin « cornu », 1, 35, 12,) 
sera simplement une forme nouvelle du démon voleur des 
caux. Et en effet, nous lisons au vers Val, 3, 8, qu'Indra 
s'est emparé par la force du réservoir des eaux en frappant 
Cushna avec fracas, au vers I, 51, 11, qu'il a répandu les 
eaux par torrents en brisant les solides forteresses de Cushua. 
La forteresse de Cushna brisée par Indra (cf. encore IV, 
30, 13), quand elle recoit la qualification de « mobile », VII, 
1,28, ne peut désigner que le nuage. Il s'agit aussi de la 
conquête des eaux célestes aux vers VIII, 40, 10 ct 11, où 
nous voyons Indra briser les « œufs » de ( jushna, c'est-à-dire 
détruire sa « nombreuse postérité », X, GL, 13, 0 NEC 
Il : c'est ainsi qu'il y a toute une troupe de serpents dont 
Abi-Vritra n’est que le premier-ne, 1, 32, 4, cf. 5. Le nom 
de Kuyava « qui cause la mauvaise récolte », “il désigne 
Ie même personnage que celui de Cushya auquel il est joint 
6 plus souvent”, IT, 19, G; IV, 16, 12; VI, 31,3; VIE 19, 
2, convient très bien au eo qui se les eaux du ciel. 

L'action de Cushna n'est d'ailleurs sans doute, pas plus 
que celle de Vr itra, bornée aux phénomènes météorologiques. 
Ce qu’il retient caché, ct ce qu'Indra découvre, X, 61, 1, 
ne sera pas toujours la pluie. Le combat, que lui livre Île 
dieu ERomeE I, 11, 7: 54,5; 101,2 ©; Il, 14,5; IT, 31,8; 
V,: 3e 4; VI, 18, 8; 20, 4; V IT, 6, 14; X, 22, 7 et 14; 
111,5, et à la suite duquel il est « lé », , 56, 4, comic 
Vritra « l'enveloppeur » était à son tour « enveloppé », peut 
être une représentation du lever du jour aussi bien que de 
l'orage. Les vaches, prix de la victoire, VIT, 85, 17, peu- 
vent être les aurores aussi bien que les eaux. Nous verrons 
tout à l'heure, dans les formules où le mythe se complète par 

4. Ci-dessus, p. 222. 

2, Il ne se rencontre seul qu'au vers {, 104, 4. Mais an vers J, 403, 8, les 
noms de Cushza et de Kuyava sont séparés par celui de Pipru. Ces différents 
textes semblent nous faire assister à une aualyse et à une synthèse succes- 
sives du personnage du démon, toujours le mème au fond sous ses noms 
divers. 
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l'intervention de Kutsa, que le résultat du combat est sou- 
vent la conquête du soleil. Il est vrai, et nous avons eu dejà 
l’occasion de faire cette observation”, que la conquête du 
soleil peut s'expliquer par les phénomènes de l’orage. En 
fait, Indra est prié, au vers [, 121, 10, de frapper Cushna 
«avant que le soleil disparaisse dans l'obscurité », c’est-à- 
dire sans doute derrière la nuée. Mais on dit aussi qu’Indra 
a frappé Cushra pour Kutsa «au point du jour », IV, 16, 
12, cf. V,31,7, et dans un autre passage où Çushna, il est 
vrai, n’est pas expressément désigné comme l’un des 
« serpents » vaincus par Indra, mais où figure Kutsa, son 
ennemi ordinaire, le dieu guerrier conquiert pour celui-ci les 
aurores en même temps que les eaux, X, 138, 1. 

Le mot Æutsa est employé au pluriel dans un passage où 
il dé signe des chantres qui adressent un hymne à Indra, 
VII, 25, 5. On peut conclure de la que Kutsa a été considéré 
comme l’ancêtre d'une famille saccrdotale, à laquelle appar- 
tenait aussi sans doute un personnage appelé, au vers 
X, 105, 11, le fils de Kutsa, et le « veau » de Kutsa, 
qu'Indra a secouru dans le combat contre le Dasyu. Il est 
lui-même appelé un Zshi, 1, 106, 6. On peut interpréter 
dans le sens de « sacrificateur » l’épithète £ritvan qui lui 
est donnée au vers VIE, 24, 25, d'après Icquel Indra a 
frappé pour lui un ennemi non désigné, mais qui ne peut 
suere être que Cushna. Enfin, dans un autre passage où 

ennemi ordinaire de Kutsa est CRDrOs Cent nommé, le 
favori d'Indra reçoit l’épithète décräms, VI, 26, 3, qui en 
fait décidément un pieux serviteur du dieu. 

Mais si Kutsa est un sacrilicateur, c'est un sacrificateur 
mythique. L'ennemi de Cushna n'est pas plus un personnage 
réel que Cushna lui-même. En cffct, il n'est pas dit seule- 
ment qu ’Indra a fr appé Cushna pour Kutsa, I, 63, 3; 121,9; 
IV, 16,12; VI, 26, 3, qu'il a aidé Kutsa dans les combats 
contre Cushua, I, 51, 6, cf. X, 49,3, qu'il l’a aidé en 
l'exauc ant daus le combat et lui a soumis Cushaa, VIT, 19,2 
cf. X, { 99, 9. D'autres formules nous montrent Kutsa, dans 
son combat contre Cushna, monté sur le char même d'Indra, 
V, 29, 9, cf. X, 29, 2, qui le mene avec lui, V, 51, 7 et 8, 
cf. 1, 174, 5; VII, 1,11, et le prend pour cocher, II, 19, 6; 
VI, 20, 5. Au vers V, 31, 9, Indra et Kutsa sont, non seu- 


2, 190. 
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lement portés sur un même char, mais invoqués ensemble, 
et on peut interpréter aussi comme une double invocation 
le passage où {ndra est prié de combattre Cushna avec 
Kutsa, VI, 31, 3. Le couple d'Indra et Kutsa offre, en 
somme, une grande analogie avec ceux d’Indra et Agni et 
d’Indra et Soma. D'après le vers IV, 16, 10, Indra et Kutsa, 
montes sur le même char, cf. 11, sont « semblables », et la 
femme « connaissant la loi» qui « cherche à les distinguer », 
ibid., rappelle la prière, mère des deux jumeaux, particu- 
lièrement d’'Indra et Agni!, et surtout la prière qui, sous 
le nom d'Indräni, est l'épouse commune d’Indra et de 
Vrishäkapi représentant Soma*. Au vers V, 29, 9, Kutsa, 
associé avec les dieux à l'exploit d’Indra, est sans doute le 
Soma ou le feu de ces sacrificateurs divins, cf. 7 et 8. 

L'identité de Kutsa avec Agni ou Soma, déjà suggérée par 
son caractère (le sacrificateur et d'ancètre mythique, semble 
de plus confirmée par des arguments directs. Il est au vers 
J, 63, 3, appelée à la fois « brillant » et « jeune », comme 
Agni. Son nom est plusieurs fois accompagné du patrony- 
mique érjuneya, 1, 112, 23; IV, 26, 1; VII, 19, 2; VIN, 
1, 11:0or, Arjuna, dont le nom signifie « brillant », et sert 
d’épithète, tantôt à la foudre, III, 44, 5, tantôt à l'aurore, I, 
49,3, etau jour, VI, 9, 1, ne peut être qu'un personnage de 
nature lumineuse et ignée, et les fils des personnages my- 
thologiques sont souvent identiques à leur père. Enfin, au 
vers J, 175, #4, Kutsa paraît être le trait méme qu’Indra lance 
contre Cushya, c’est-à-dire probablement l'éclair, forme 
céleste d'Agni et de Soma. L'auteur du vers IV, 16, 12, en 
mème temps qu’il rappelle la victoire remportée par Indra 
sur Cushna dans l’intérèt de Kutsa, le prie de briser les 
Dasyus avec une arme désignée, non plus par le nom même 
de Kutsa, mais par un dérivé de ce nom. Peut-être le mot 
kutsya désigne-t-il ici la foudre présentée à Indra par Kutsa. 
C'est ainsi que Soma, tantôt aiguise la foudre d’Indra, tantôt 
est identifié lui-même à la foudre. 

Kutsa peut d'ailleurs représenter aussi l'autre forme 
céleste d’Agni et de Soma, c’est-à-dire le soleil. Dans un assez 
grand nombre de passages, le résultat du combat livré par 
Indra à Cushna, dans l'intérêt et avec le concours de Kutsu, 


1. Voir plus haut, p. 297. 
2, Voir plus haut, p. 270-272, 
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est la conquête, ou, selon l'expression des vers I, 175, 4; 
VI, 31,3, cf. IV,30, 4, « le vol » du soleil, qu’Indra fait avan- 
cer, V, 29, 9 et 10, ou est prié de faire avancer, IV, 16, 12, 
cf. 1, 174, 5, dans l'espace visible. Il est permis de supposer 
que c'est aussi le soleil qui est désigné par le mot Vicväyu 
« ce qui est commun à toutes les races » aux vers IV, 28, 2 
et VI, 20,5, dans la formule « ce qui est commun à toutes les 
races a été dérobé au démon » ; dans les mêmes vers, en effet, 
nous lisons qu'Indra, avec Kutsa pour allie, a abaiïssé la roue 
du soleil qui était sur un plateau élevé (sans doute dans le 
monde invisible}, qu'il à aidé son cocher Kutsa dans la con- 
quête du soleil. Or, ce même mot Viçcväyu paraît remplacer 
le nom de Kutsa au vers X, 22, 14: «Tu as frappé Cushna 
pour Vicväyu. » C'est ainsi que l’'Agni céleste, et particuliè- 
rement l'Agni solaire est désigné par le nom de Vaicvänara!. 
I] se pourrait donc qu'au vers V, 29, 10, les deux exploits 
d'Indra, qui consistent l’un à lancer en avant la roue du 
soleil, l'autre à ouvrir l'espace à Kutsa pour qu'il y marche, 
n'en fissent en réalité qu'un seul. C’est sans doute aussi le 
soleil que Kutsa représente quand le dieu l'emmène en fouet- 
tant le coursier solaire Etaca*, VIII, 1, 11. 

Somme plusicurs protégés des Acvins dans lesquels nous 
reconnaitrons parcillement des personnifications du soleil ou 
de l'éclair, Kutsa est, au vers [, 106, 6, plongé dans une 
fosse, d’où il appelle Indra à son secours *. 

Nous n'avons pas épuisé la série des traits variés dont se 
compose la figure complexe de Kutsa. Ce sacrificateur, ce 
compagnon qu'Indra protège et qu'il aime, 1, :33, 14, devient 
quelquefois son ennemi. Il est vaincu par Indra, en compa- 
onie d’'Ayu et d'Atithigva, I, 1, 7: Vâl, 5, 2. Les vers 
1, 53, 10; VI, JS, 15, nomment même un personnage en 
faveur duquel Indra a remporté cette triple victoire : c'est 
le jeune roi Türvayâna. Cependant le caractère mythique 
de Kutsa et d’Ayu est trop bien établi pour que la contra- 
diction des passages qui les présentent comme des amis 
d'Indra et de ceux où ils figurent comme les ennemis du 
dieu gucrrier puisse être expliquée historiquement, par Îles 


4, Voir plus haut, p. 155. 

2. Voir le paragraphe précédent. 

3. Les Acvins eux-mêmes viennent aussi en aide à Kutsa, [, 112, 9 et 23, 
Cf, X, 40, 6. : 

ï. Nous reviendrons sur Atithigva, p. 341. 
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destinées changeantes de ces personnages et par leurs rap- 
ports amicaux ou hostiles avec les auteurs des différents 
hymnes où ils sont nommés. Nous avons indiqué à l'avance 
la solution de cette difficulté. Kutsa, comme Ayu !, et, 
nous pouvons ajouter, comme Atithigva, a le caractère 
équivoque qui appartient surtout au pére, au gardien avare 
d'Agni ou de Soma, mais que prennent aussi quelquefois 
Agni et Soma eux-mêmes, en tant qu'ils sont cachés ou 
dérobes aux regards des hommes. Entre la conception qui 
fait du feu céleste un allié, et celle qui fait de lui un 
ennemi d'Indra, s'en place une autre d’après laquelle il 
est le butin de la victoire. On pourrait interpréter en ce 
sens le vers 1, 53, 10, portant seulement que Kutsa, Ati- 
thigva et Ayu ont été soumis à Türvayäna. C’est ainsi en- 
core qu'au vers IV, 26, 1, le personnage qui s'identifie à 
divers Aishis mythiques et s’attribue les œuvres d'Indra 
dit qu'il s'empare de Kutsa Arjuneya*. 


S VIE — UeanA KV ya 


Le nom d Ucanâ se rencontre dans les hymnes, tantôt 
seul, 151,10: 180,9:1IV, 16,2; 26,1: V, 29, 9: 31,8; 34,2; 
VIT, 7,26, IX, 87,5: 97,73 X, 29 G: AO, 7°, tantôt accom- 
pagné du nom de Kävya, [,91,11,85,5; 121,12; VI,20,11; 
VIII, 23, 17. On pourrait, il est vrai, être tenté de croire 
que ce mot, dont ie sens étymologique doit être «fils du 
sage » ou « ayant les qualités d'un sage », est un simple 
adjectif, jouant, dans les formules qui concernent Ucanû, à 
peu prés le même rôle que l'épithète kavi «sage » dont le 
nom d'Ucanà est accompagné aux vers 1, 130, 9 et IV, 26, 1, 
ou que le mot kdvya* « sagesse », dont il est rapproché 


1. Pour Ayu, ef, encore le vers 1, 32, 2. 

2. Ailleurs. X, 38, 5, Indra est invité à se débarraseer de Kutsa, comme Si 
Kutsa était là décidément confondu avec le père qui retient Indra. Cf. HE 
+ Mais voir aussi plus haut, p. 272, note 3. 

Je suis d'accord avec M. laulwig pour prendre Le mot veant comme 
nom à propre dans tous ses emplois. M, Grassmannu luianéme a, dans sa tra- 
duction, renonce pour le vers V, 29, 9, à faire de ce mot un adverbe, conune 
il Le proposait dans son dictionnaire, et pour ce passage, et pour plusieurs 
autres où il a maintenu sa première lulerorétation L'un de ces derniers, le 
vers V, 34, 2, est pourtant celui de tous où son erreur, et celle de M. Roth. 
dont 1! FA que suivre l'exemple, est le plus évidente. 

4. Paroxyÿton : Le nom joiut à celui d'Ucanä est oxyton. 
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aux vers IX, 87, 5 et 97, 7. Mais ce qui prouve qu 1l est 
bien devenu une sorte de nom propre, c’est qu’au vers VIII, 
8, 11, où nous le rencontrons seul, il est lui-même ac- 
compagné de l’épithète Æavi « sage ». Selon toute vraisem- 
blance, le personnage qu’il désigne là, ainsi qu’au vers L, 
117, 12, où il figure également seul, ne diffère pas d'Ucanà. 
Cet Uçanä a one Hécidément deux noms, tantôt réunis, 
tantôt employés chacun séparément, et c’est une allusion 
au second de ces noms, au nom de Kävya, qu’il faut voir 
dans les formules où le premier est accompagné de l’épi- 
thète avi « sage », ou rapproché du mot kdvya « sagesse ». 

Uçanà-Kâvya est, comme l'indique déjà son second nom, 
un ancien sage, ce qui revient à dire, dans le langage des 
lüshis, un ancien prêtre, uu ancien sacrificateur. Il a institué 
Agni, le feu, comme hotri du sacrifice, VIII, 23, 17. Il figure 
au vers Ï, 83, 5, à côté d’un autre sacrificateur ancien, 
Atharvan, comme ayant amené les vaches, c'est-à-dire les 
aurores ou les eaux, pendant que celui-ci ouvrait les che- 
mins au soleil. C’est à lui que l’auteur du vers IV, 16, 2 com- 
pare le chantre invité à célébrer Indra. .Ucçani-Kâvya a été, 
en effet, un protégé d'Indra, VI, 20, 11*, dont la demeure a 
été visitée par les chevaux de ce dieu, X, 22, 6. Ils ont con- 
tracte ensemble unc alliance dont le dieu a profité autant que 
le sacrificateur. Ucanà, en cflet, est venu au secours d’Indra 
quand celui-ci a, dés sa naissance, fait avancer la roue du 
soleil, et « volé la parole », 1, 130, 9, c'est-à-dire conquis 
le prototype céleste de la prière humaine. 

L’exploit solaire d’Indra, dans ce passage, rappelle celui 
qu'il accomplit en compagnie de Kutsa; et en effet, aux 
vers V, 29, 9 et 31, 8, Ucanà paraît n'être qu'un autre 
Kutsa. Dans le premier, Indra a d'abord pour compagnon 
Uçanä et triomphe ensuite de Cushra avec Kutsa et les 
dicux. Dans le second vers, célébrant le même combat, c'est 
Kutsa qu’il emmène d’ abord avec lui sur son char, et ils 
sont rejoints par Ucauà et par les dieux, peut-être par les 
Maruts qui figurent également au vers VIII, 7,26 en com- 
pagnie d'Ucanà. Ces rapprochements semblent prouver que 
lus personnages de Kutsa et d'Ucanà, dont les noms peuvent 
s’échanger ainsi dans les formules d'un méme mythe, sont 
eu réalité équivalents. 

1. Et des Acvins, X, 40, 7, qu'il a pareïillement invoqués, À, 117, 12; VIIT, 
8, 11. 
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Il est vrai qu’au vers IV, 26, 1, le rishi Kakshivat, en 
même temps qu'il s’identifie à Uçanà, déclare qu'il s'empare 
de Kutsa, fils d’'ârjuna. Ce passage a déjà été cité comme un 
de ceux où le feu céleste représenté par Kutsa est concu, 
non plus comme l’allié d’'Indra dans la conquête des trésors 
célestes, ou le favori du dieu au profit duquel cet exploit s'ac- 
complit, mais comme le butin du combat, peut-être même 
comme l'ennemi vaincu. Mais, si un personnage peut, sans 
changer de nom, être tour à tour le vainqueur ou la proie du 
même combat mythique, à plus forte raison a-t-1lpu revêtir ces 
deux caractères sous deux noms différents. Kakshivat ne 
s'identifie-t-il pas encore dans le même vers IV, 26, 1, à la 
fois à Manu, c’est-à-dire à un sacrificateur et au soleil? 

Quoi qu’il en soit, il n’est pas douteux que Kâvya Ucanû ne 
soit, comme Kutsa, un sacrificateur mythique, représentant 
d’Agni, ou, ce qui revient au même, de Soma. C’est en effet 
surtout au breuvage sacré qu’il paraît avoir été identifié par 
les Aishis. 

L'auteur du vers IX, 97, 7 dit de Soma qu'il professe la 
sagesse (par allusion au nom de Kâvya) comme Ucanâ. Au 
vers IX, 87,3, Soma ést lui-même appelé Ucanàâ «à cause 
de sa sagesse ». Enfin, au vers X, 144, 2, le Soma (cf. 1) qui 
apporte l'ivresse à Indra recoit à la fois le nom de Kävya' 
et celui de « foudre ». 

Ce dernier texte est décisif si on le rapproche du vers 1, 
121, 12, où le pocte déclare qu'il a à son tour « fabriqué » 
pour Indra la «foudre enivrante » que lui avait autrefois 
donnée Kävya Ucanà. La foudre en question ne peut ètre 
que le Soma. J'en dirai autant de l'arme aux mille pointes 
qu'Ucanà tend pareillement à Indra pour tuer l « animal » 
démoniaque, V, 34, 2; elle ne doit pas différer du Soma dont 
Indra s’enivre d’après le même vers. Enfin, le Soma qu'Indre 
boit chez Kâvya Uçanû, au vers 1, 5l, 11, est certainement 
identique à la « force » que le même UÜcanä lui « fabrique » 
au vers précédent, et cette force « fabriquée » rappelle à 
son tour inévitablement la foudre du vers I, 121, 12. Dans ces 


4. Paroxyton. Mais cette accentuation, peut-être fautive, ne doit pas nous 
empêcher de reconnaitre le nom de Kâvya Ucanä. Il n’y aurait pas en effet 
d’autre exemple du mot Adeoya paroxyton, qui an neutre signifie « sagesse », 
employé adjectivement. Au vers V, 49, 5, où M. Gr. croit pouvoir relever 
un second cas de cet emploi, il n'y a pas plus de raisons pour faire un 
adjectif du mot Ædvya que pour en faire un du mot uk{ha, construit aussi 
parallèlement à verras. 
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trois derniers passages, la force, l'arme, la foudre est dis- 
tinguée de Kâvya Ucanä qui la donne à Indra. Dans la <ita- 
tion qui les a précédés, elle était confondue avec lui, comme 
le trait qu'indra lance contre Cushna est quelquefois con- 
fondu avec son allié Kutsa. C'est un nouvel et frappant 
exemple dela manière dont l'élément naturel peut se décom- 
poser en deux éléments mythiques, qui sont ici l’arme et 
celui qui la forge. Le texte même du vers X, 144, 2, d’après 
lequel Soma-Kävya-foudre « porte» l'ivresse à [ndra, nous 
fait presque assister déjà à cette décomposition. Enfin, au 
vers 1 de l'hymne IV, 27, si le personnage qui parle est, 
comme il y a tout lieu de le croire, le même qu'au vers 1 de 
l'hymne précédent, IV, 26, c'est-à-dire un prêtre qui s'iden- 
tifie à différents prètres mythiques, ct particulièrement au 
sage (kavt) Ucanä, nous pouvons rapporter à ce dernier la 
légende du rishi qui « dans la matrice, connaissait déjà 
toutes les races de dieux », que « cent forteresses d'airain re- 
tenaient », et qui s'est envolé sous la forme de l'aigle por- 
teur du Soma céleste (cf. Ics vers suivants). Or, nous avons 
depuis longtemps! identifié ect aigle, porteur du Soma, à 
Soma lui-même. | 

L'auteur du vers X, 92, 12 invoque, en compagnie d’Ahi 
ee un «sage des Ucij », uctjäim Kavih, qui pourrait 
bien n'être pas suns affinité avec Ucanà Kàvya. Nous nous 
bornerons d’ailleurs à cette simple indication. Le nom 
d'Ucanà parait bien venir de la même racine que le mot 
Ucij; mais la formation en est obscure. 


S VIRE — ArrrmiGva ET DivODASA, ENNEMIS DE CAMBARA. 


Avant d'étudier les personnages d’Atithigva et de Divo- 
dâsa, nous établirons le caractère mythique de leur ennemi 
Cambara. 

Remarquons d’abord que Cambara est compris dans «les 
énumérations d’ennemis d’Indra dont Ia nature ARE 
ne peut être mise en doute. Ainsi il figure au vers [, II, &, 
avec Vyamsa, Pipru et Cushya, au vers [, 103,8, avec Gushna 
et Pipru, au vers Il, 19, 6, avec Cushna, au vers VI, 18,8, 
avec Cumuri et Dhuni, avec Pipru, avec Çushna. Un autre 


A. [ p. 174. 
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personnage nommé Varcin, que la qualification d’Asura!, 
VII, 99, 5; nous permet de ranger aussi dans la catégoric 
des ennemis mythiques d'Indra, n'est jamais mentionné 
qu'avec Cambara, Il, 14, 6; IV, 30, 14 ct 15; VIT, 99,5, 
et forme un couple avec di au vers VI, 47, 2] où tous les 
deux reçoivent la qualification de Dâsa. 

Au vers II, 47, 4, le combat contre Cambara n'est pas 
seulement rappr oché du combat contre le démon Ali, cf. IT, 
12, 11 ; il y est dit qu'indra a été « fortifiée » dans l’une 
et l’autre occasion par des prêtres célestes, les Maruts, 
ce quine permet guère de douter que le théâtre de la lutte 
soit dans le ciel. Nous voyons d'ailleurs au vers I, 54, :{, 
qu'Indra. quand il a renversé et brisé Cambara, a ébranlé 
le plateau, sdnu, du ciel. Cette formule nous explique ce 
qu’il faut entendre par les montagnes où séjournait Can- 
bara quand Indra l'y a AS If, 12, 11, par la « haute » 
montagne, cf. 1, 150, 7; VI, 26, 5, d’où il a fait tomber, 
IV, 30, 14 *, Pre «qui se croyait un petit dieu », 
VII, 18, 20, et surtout par l’ « étable » des eaux « assimi- 
lées à des vaches » où il a frappé à la fois Cambara et 
Varcin, VI, 47, 21. Ajoutons que ce dernier exploit est 
rapproché de celui qui consiste à chasser « chaque jour » 
les races noires, c’est-à-dire les démons de la nuit. Cam- 
bara n’est en somme La une doublure de Vritra, dont il a aussi 
les quatre-vingt-dix, 1, 1:30,7, les quatre-vingt-dix-neuf, IT, 
19, 6: VI, 47,2; VII, 99, 5; IX, GI, 1 et 2, et les cent, IT, 
14, G; IV, 26, 3; VI, 31, 4, cf. IV, 30, 20, onde . 
1, 103,8; VI, I8, &. Ainsi que les princ ipaux démons, il : 
encore pour adversaires Agni, 1, 99, 6, et Brahmaas ju 
ou plutôt, dans la Foniulos où Ed ce dernier, IT, 24, 
2, ce n’est plus Cambara, ce sont les Carmbara, au pluriel 
neutre, comme les Vritra ou les Rakshas, qui sont mis en 
pièces par le dieu, après quoi celui-ci pénètre dans la « mon- 
tagne » pleine de trésors. 

Le protégé d’Indra qui profite de la victoire remportée 
par le dieu sur Due reçoit au vers I, 5l, 6 le nom 
d’Atithigva (cf. VI, 26, 3, où Indra, pour être agréable à 
Atithigva, tranche Fe . d'un personnage dont le qualifica- 


. Elle est, il est vrai, donnée à un personnage réel, 1, 126, 2. cf. X, 93. 
mais avec une valeur faudative. Voir IF, p. 71, note J: 
2. Le nom de Kaulitara, qui ne se rencontre que dans ce passage, désigne 
peut-être le mème personnage que Cambara. | 
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tif amarman trahit suffisamment le caractère démoniaque, 
cf. III, 32, 4; V, 32, 5), et aux vers II, 19, 6; IV, 30, 
20: VI, 26, 5; 51, 4; 43, 1; IX, 61, 2, celui de Divodâsa 
(cf. IV, 30, 20, où les cent forteresses sx fendues » par 
Indra sont sans doute aussi celles de Cambara). Dans les for- 
mules analogues des vers 1, 150, 7 et IV, 26, 3, les deux 
noms sont rapprochés de telle sorte qu'on a pu croire! 
qu’ils désignaient un seul et même personnage. Cette iden- 
tification est contestable. Dans une formule analogue où le 
secours divin vient des Acvins, I, 112, 14, les deux noms 
sont séparés par le mot kacoji qui paraît être un autre 
nom propre. 

On ne peut pas non plus confondre Divodäsa et Atithigva 
au vers VI, 47, 22, où les prêtres déclarent qu'ils ont reçu 
de Divodäsa le don d'Atithigva. Mais 1l faut, à propos de 
ce passage, remarquer que le nom de Divodäsa peut ne pas 
désigner toujours le même individu. Iei, il est certainement 
donné à un homme, à un patron des prêtres, cf. 23, et c’est 
seulement par une application secondaire d'anciennes for- 
mules mythiques que les présents de ce riche sacrifiant “ 
appelés le « don d’Atithigva » et la « richesse de Cambara* 
Nous ne nous arréterons pas non plus à contester la réa- 
lité historique du Divodäsa père de Sudäs “, VII, IS, 
Mais il y a toute une famille qui porte le nom de Divodäsa ‘ 
I, 130, 10, et l'ancêtre de cette famille est peut être comme 
tant d’autres un personnage  . Le Divodäsa dont 
la légende à fait un fils de Vadhryacva * pourrait n'être pri- 
mitivement que le feu de Vadhryacva, désigné précisément 
dans l'hymne X, (9 par le dérivé patr onymique cédhkryacva 
(vers D et 9), et c'est en ce sens que j'interpréterais la for- 
mule du vers VI, 61, 1 : Sarasvati a donné Divodâsa à 
Vadhryaçva. La meilleure raison de douter de la réalité 
historique du prétendu fils de Vadhryacva c’est que Va- 
dhryagva lui-même parait n'avoir eu qu'une existence purc- 
ment mythique. Ce personnage, qui d'apres l'hymne même 
où il est particulièrement célébré, X, 69, est un ancien sa- 
crificateur (vers 4), porte un nom dont la signification péjo- 


4. M. Roth et M. Grassmann. 

2. Voir ci-dessous p. 345. 

3. Sur Südas, voir ci-dessous, p. 361. 

h. Avec un autre accent : mais ce détail para ici sans importance. 
5, Bôhtlingk et Roth, s. ». 
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rative « qui a un cheval hongre » s'explique parfaitement 
dans un ordre d’idées dont traitera le chapitre consacré aux 
Acvins. Un Divodäsa mythique aurait très bien pu devenir 
le protégé d'Inde ‘ et le préparateur du Soma dont le dieu 
s’est enivré pour combattre Cambara, VI, 43, 1; IX, 61, 1 
et 2. En tout cas, ce qui n’est qu’une hypothèse pour le per- 
sonnage de Divodâsa sera admis, je l'espère, comme unc 
vérité à peu près démontrée pour celui d'Atithigva, qui figure 
parallèlement avec lui dans des formules analogues, ou con- 
curremment avec lui dans les mêmes formules. 

Atithigva a été considéré comme le chef d'ane famille, et 
le dérivé patronymique étithigva désigne aux vers VIII, 57, 
16 et 17 un prince, ou tout au moins un riche sacrifiant dont 
l’auteur célèbre les libéralités. Mais une famille réelle peut 
avoir un ancêtre mythique. Le nom de cet ancêtre peut 
d'ailleurs être substitué à son dérivé pour désignerla famille, 
et ainsi s’expliquera une formule comme celle du vers VII, 
19, 8, où Indra est prié d’abattre actuellement Turvaça ct 
la famille de Yadu, « pour être agréable à Atithigva >? 

Il paraît en effet impossible d'accorder au personnage 
d'Atithigva lui-même plus de réalité qu'à ceux de Kutsa et 
d'Ayu dont il est quatre fois rapproché dans des formules 
déjà étudiées *, 1, 53, 10; II, 14,7; VI, 18, 13; Val. 5, 2, 
où tous les trois figurent, non plus comme les protégés 
d'Indra, mais comme le butin de ses victoires ou même 
comme ses ennemis. Il doit donc y représenter, comme Kutsa 
et comme Ayu, Agni ou Soma en tant que conquis par le 
dieu dont ils sont ailleurs les alliés. En tant que protege 
d’Indra, qui triomphe pour lui de Cambara ou d’un démon 
innomé, Atithigva est encore rapproché de Kutsa, secouru 
par Indra dans sa lutte contre Cushna, I, 51, 6; VI, 26, 3. 
On peut même trouver une preuve directe à l'appui de l’iden- 
tification d'Atithigva avec l'éclair ou le soleil dans le vers 
1, 53, 8, d'aprés lequel Indra a écrasé Karanja et Parnaya 
avec la « roue brülante » d’Atithigva. Ccs ennemis, qui ne 
peuvent être que des démons, sont nommés une seconde fois 
au vers X, 48, 8, où Indra déclare que, lorsqu'il s’est illustré 


1. Et des Acvins, 1, 116, 18; 419, %, d'Agni, VIT, 46, 5 et 19, 

2. Littéralement « devant faire pour Atithigva ce que celui-ci devra 
louer ». Notre explication est d'autant plus vraisemblable que c’est à une 
formule consacrée pour célebrer les faveurs accomdées par Indra à l’ancètre. 
Voir VI, 26, 3. 

3. P. 337. 
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en les combattant, il a, pour les Gungus, fait d'Atithigva un 
vainqueur d'ennemis. Atithigva pourrait bien représenter 
ici le Soma du sacrifice des Gungus : c'est l'idée que sug- 
gèrent et le terme de comparaison sk qui paraît signifier 
proprement breuvage, et l'emploi du verbe ish-kri, qui rap- 
pelle l'expression 1sh-Kartäram adhvarasya ?, X. 140, 5. 
Ce sacrifice serait sans doute un sacrifice céleste. Le nom 
des Gungus qui ne se rencontre qu'une seule autre fois, 
au vers Il, 32, 8, où il est féminin, y désigne une déesse. 
Quelle que soit d' ailleurs celle des formes d' Agni ou de Soma 
qu'Atithigva revête, il a pu être considéré comme donnant 
les trésors qu’Indra conquiert pour lui, ou avec lui, ou en 
même temps que lui: c'est ainsi que l'expression « don 
d’Atithigva » se trouve équivalente à celle de « richesse de 
Cambara », VI, 47, 22. 


S IX. NaAMÏ, ENNEMI DE NAMUGI, 


Le personnage de Nami est bien incolore ?; on peut cepen- 
dant relever dans la légende de ce protégé, VI, 20, 6; X, 
48, 9, de cet « ami », 1 53, 7, d'Indra, un trait qui n'est 
peut-être pas sans signifie ation. Il « dormait » quand Indra 
l'a secouru, VI, 20, (. Or, les dieux n'aiment pas l'homme 
qui dort, c’est-à-dire, selon le sens ordinaire de cette 
formule dans les hymnes védiques, qui ne se lève pas de 
grand matin pour offrir le sacrifice, 1, 53, 1; 120, 12; 155, 
7; VII, 2, 18; 86, 3, cf. V, 530, 2. Ce serait une raison de 
croire que Nami est un dormeur mythique, comme Îles 
Ribhus, que nous cétudierons dans la troisième partie, et 


1. Et le composé ishkritähära, épithète du puits de la nuée, X, 404, 6, si, 
comme je le crois, le mot dhdra n'a pas d'autre sens que celui qu’il a gardé 
dans les Brahmanas (voir Bœhtl, et Roth, s. ».), à savoir « invocation ». Ce 
sens est le plus naturel au vers 1, 34, 8, où dhäva est rapproche de : 
« offrande », L'interprétation la moins invroisemblable du vers VI, 7, 2, 
sera celle qui fera de dhûvam un accusatif répétant l'idée du verhe ablu 
san navantr. Au vers X, 112, 6, L’ «invocation pleine d’une douce liqueur » 
est unc figure connue (f, p. 282 et suiv.}. C'est notre composé, et le vers X, 
401, 5 exprimant la même idée, qui ont avec le dernier passage cité suggéré 
le sens de « seau », Mais les seaux qui servent à puiser au puits céleste 
sont les prières, ct c’est précisément l'idée qu’exprime un second composé 
de dhära qui se trouve dans le même passage, X, 101, 7 : le puits drond- 
hiva est celui « qui a pour seau l’invocation ». Cf. encore l'emploi de 
ishhkri dans une autre figure également applicable au sacrifice, X, 53, 7. 

2. Le Pancaviaca-Brihmana fuit de lui un roi, XXV,10, 47. 
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comme le personnage dont il est question dans une formule 
déjà expliquée « la peau du dormeur ». On a vu’ que ce 
dormeur n'est autre qu’Agni ou Soma*. En tout cas, il est 
impossible de censerver des doutes sur la vraie nature de 
l’ennemi qu’Indra combat en compagnie de Nami, I, 53, 7, 
et pour lui, VI, 20, 6 *, c'est-à-dire de Namuci. | 
_Namuci est rapproché au vers VII, 19, 5 du Vritra; sur 
lequel Indra conquiert quatre e-vingt-dix-neuf et mêmé cent 
forteresses, et il est compris au vers IT, 14, 5 dans une 
énumération d’ennemis du même dieu, Acna, Cushna, Vya- 
msa, Pipru et Rudhikrâ, dont nous avons déjà reconnu 
ou dont nous reconnaitrons plus loin le caractère mythique. 
Il est lui-même un demon, et c'est certainement en ce sens 
que nous devons interpréter le nom de ditsa a lui est plu- 
sieurs fois donné, V, 930, 7 et 8; VI, 20, 6; X, 73, 7 
Il reçoit aussi d'ailleurs celui d'aisura, X, 1931, 4, dérivé 
d’asura, qui le rattache à cette classe d'êtres équivoques ap- 
pelés Asuras dans laquelle se confondent, comme nous le 
verrons *, les démons et ceux des dieux vediques dont Île 
caractère est tour à tour bienveillant et malveillant. 
Namuci est, comme les autres démons, frappé, I, L4, 5; 
VIT, 19,5, abattu, I, 53, 7, par Indra. Mais le trait caracté- 
ristique du mythe qui s'est fixé sous son nom est que ce dicu 
Jui « baratte » la tête, V, 30, 8 et VI, 20, G. Je traduis dans 
le sens étymologique Le participe mathäyan, et je crois avoir 
d'assez bonnes raisons pour le faire. Il est question aussi dans 
plusieurs passages de la tête de Vritra, et dans tous, I, 52, 
10; VIII, 6, 6; 65, 2, il est dit qu'Indra la fend. Mais quand 
il s’agit de la tête de Namuei, nous trouvons, au lieu de la 
racine bhid « fendre », ou bien cette racine snanth dont le 
sens étymologique est « barattcr », ou bien le causal de la 
‘acine vrét, avec, VIT, 14,13, ou sans, V, 30, 7, le préfixe nd; 
or, cette seconde racine exprime parcillement un mouvement 
giratoire. Je ne saurais voir là une coïncidence purement 
fortuite. D'ailleurs, il me semble impossible de trouver au 


4. P. 78-80. 

2. L'étrange patronymique sépy« (de spa « penis ») qui accompagne le 
nom de Namiî aux vers VI. 20,6; X,48, 9, n'aurait-il pas le mème sens que 
lanva et tantü- -napät (voir plus bu l'. 100) : ? Némi serait né directement de 
son père. 

3. C’est sans doute encore Nami qui est désigné par le nom de vishi au 
vers X, 73, 7. 

4. Vol. Il, p. 67 et suivantes. 
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vers VIII, 14, 13 un autre sens raisonnable que celui-ci : 
«Tu as, à Indra, par un mouvement giratoire (avartayas), 
fait déborder (ud) l’'écume des eaux de la tête de Namuci !. » 
Je crois donc que l'opération qu’Indra fait Subir à la tête de 
Namuci a été réellement conçue comine un barattage, qui en 
fait sortir le beurre céleste sous la forme de l’écume des eaux. 
La préparation du Soma a d’ailleurs été assimilée aussi à un 
barattage, et il est dit de l’aigle porteur du breuvage divin 
qu'il l’a baratté (tiré par le barattage) du ciel *. Or précisé- 
ment, au vers VI, 20, 6, l'opération d’Indra est comparée à 
celle de l'aigle « barattant la plante enivrante ». Et il est 
d'autant plus naturel de croire qu’Indra fait sortir le Soma 
de la tête de Namuci, comme ailleurs il le conquiert sur 
Vritra, TI, 36, 8, que nous voyons les Acvins boire le breu- 
vage divin chez Namuci, X, 131, 4, comme Indra lui-même 
le boit chez Vritra, X, 50, 2. En somme, la tète dont il 
s’agit est le réservoir des eaux et du Soma céleste, et corres- 
pond dans le mythe de Namuci aux forteresses du mythe de 
Pipru, VI, 20, G et 7 *, auquel nous passerons immédiate- 
ment. 


S N. — RIJIGVAN, ENNEMI DE Piprt. 


Le nom de ijicvan est accompagné, aux vers IV, 16, 13; 
V, 29, 11, du patronymique vaidathina « descendant de 
Vidathin », et au vers X, 99, 11, du patronymique aucija 
« descendant d’Ucij ». Nous ne nous arréterons pas au pre- 
mier, le personnage de Vidathin n'étant pas mentionné 
ailleurs. Remarquons seulement que ce nom, dérivé de 
vidatha «assemblée, fête du sacrifice» convenait bien à un 
sacrificateur. Le second patronymique est plus intéressant. 
On a vu‘ que les Ucij sont une race mythique dont le chef 
n’est autre qu'Agni. Le nom d’augija lui-même doit désigner 


1. Littéralement « Tu as fait que la téte de Namuci déborde de l'écume * 
des eaux ». Cf. l'emploi du causal de vrit avec ud et sarn-ud dans le sens 
de faire enfler, gonfler, en sanskrit classique. L'interprétation des Hindous, 
adoptée par M. Grassmann, «tu as coupé la tête à Namuci avec l'écume des 
eaux », est étrange. Celle de M. Ludwig manque de clarté. 

2. Voir vol. IE, p. 7, 8, et notes, une discussion complète des emplois «le 
Ja racine manth dans le Rig-Veda. 

3. Remarquons en passant qu'on peut interpréter de même, et la tête, et 
les forteresses de Vritra. 

4. 1, p. 57 et suiv, 
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un être mythique, aux vers IV, 21, 6 et 7, dans la formule 
« la cachette de l’Aucija», vraisemblablement équivalente à 
celle du vers suivant «la cachette du taureau ». Le taureau 
est sans doute A'eni ou Soma. Il ne serait donc pas impos- 
sible que Aiïjicvan lui-même représentât l’un des deux élé- 
ments mâles du sacrifice, jouant, comme il arrive si souvent 
dans la mythologie védique, le rôle d’un sacrificateur. Quoi 
qu’il en soit, Aijiçvan passe pour un protégé d’Indra, Vâl., 
1, 10, auquel il offre des sacrifices, V, 29, 11; X,99. I1,et 
qui vient à son aide dans les combats. L’ennemi de Æijicvan 
est, au vers I, 53, 8, un certain Varngrida (dont le nom ne 
se retrouve pas ailleurs), qui a cent forteresses, comme Île 
démon. Mais c'est Pipru qui lui est ordinairement opposé, 
I, 591,5; X, 99, 11; .. Pipru qu'Indra a vaincu avec 
Rijicvan, 1, 101, I et 2; . 138, 3, et pour ijiçvan, 
IV, 16,13; V, 29, 11; VI, 20,7; et s’il n’est pas démontré 
que /üjicvan soit purement pe simplement un représentant 
du feu ou du Soma, il est du moins hors de doute que son 
ennemi est un personnage mythique, un être démoniaque. 

Pipru figure dans les énumérations de démons frappés par 
Indra, tels que Vyamsa, Cambara, Cushua, Kuyava, Vritra, 
J, 101, 2 2, 103,8; VL. IS, 8, et dus celle du vers Il, 14,5,où 
nous avons rencontré Namuci dont il est aussi rapproché 
aux vers VI, 20, 6 et 7. Comme Namuci, il parait avoir recu 
le nom de duisa, X, 138,3 cf. VIIT, 32, o1, et pour lui éga- 
lement, ce nom ne peut être pris que dans le sens de démon. 
 Pipru a les ruses, les mäyà d'Ahi, VI, 20, 7. En même temps 
que lui, Indra abat des milliers d'êtres noirs, IV, 16, 13, 
c'est-à-dire de démons des ténèbres. Au vers VIIL, 30 . 
où il figure en compagnie de Sribinda, d'Anarçani, d'Abiçuva, 
nous lisons qu'Indra, en frappant ces différents ennemis, a 
fait couler les eaux, et le vers X, 138,3, qui nous montre le 
soleil dételant son char (c’est-à-dire s’arrétant ou dispa- 
raissant) au milieu du ciel pendant le combat d’Indra contre 
Pipru, ne nous permet pas non plus de douter que ce combat 
soit livré dans l'atmosphère. Les forteresses de Pipru brisées 
par Indra, 1, 51,5; VI,20,7, cf. X, 138,53, ne sont donc autre 
chose que les récipients des trésors célestes, et particuliè- 
rement de la pluie. C'est d’elles sans doute que le dieu fait 


1. Cest sans doute lui aussi qui est désigné au vers [, 54, 5 par le nom 
équivalent de daxyu. 
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sortir, en compagnie de Æijiçgvan, « celles qui sont renfer- 
mées dans une matrice noire, » }, 101, 1, c’est-à-dire les 
eaux du nuage. Elles sont remplacées au vers X, 99, 11, par 
une étable qui est aussi brisée par l’allié d Indra, et qui ne 
peut guère contenir d'autres vaches que les eaux du ciel. 

Mais le trait selon nous le plus intéressant à relever dans 
le mythe de Pipru, c’est, avec la qualification d’Asura qui lui 
est donnée au vers X, 138, 3, le sens étymologique de son 
nom même. Ce nom, réguliérement formé avec redoublement 
et suffixe u d’une racine par, pri, ne peut signifier que « celui 
qui remplit, qui rassasie », ou « celui qui fait traverser, qui 
sauve »!. Quel que soit celui de ces deux sens qu'on adopte, 
on est obligé de reconnaitre que le démon est ici nommé 
d'un nom qui semblerait ne pouvoir convenir qu’à un dieu. 
Or, nous avons dit déjà, à propos de la qualification d'äésura 
donnée à Namuci, que les Asuras sont dans les hymnes, tan- 
tôt des dieux d'un caractère équivoque, tantôt de purs 
démons. Nous verrons plus tard * que les deux aspects, bien- 
veillant et malveillant, d'un mème Asura, ont été distingués, 
au moins dans une certaine mesure, sous les noms divins de 
Savitri et de Tvashtri. On comprendrait que, de même, Pipru 
eût représenté d’abord l'aspect bienveillant d’un ètre, moitié 
divin, moitié démoniaque, ' dont l'aspect malveillant aurait 
été représenté par quelque autre personnage, peut-être par ce 
Namuci dont le nom, rapproché du sien aux vers Il, 14, 5 
et VI, 20, G et 7, parait bien signifier, comme le veulent les 
étymologistes hindous, « qui ne lâche pas, qui ne donc 
pas ». Seulement, tandis que Savitri est resté une divinité 
exclusivement bienfaisante, et que Tvashtri lui-même n'est 
que passagérement considéré comme un être démoniaque, 
Pipru n'aurait gardé de son caractère primitivement bien- 
veillant que le nom dont on l'appelle encore, et serait de- 
venu, ainsi que Namuci, un pur démon ?. 


A. Ce sont les deux sens de la racine, ou plutôt des deux racines homo- 


DJinée par, pré. 
. Vol. I, p. 48 et suiv. 
: Cf. encore L’ « héritage » de Pipru qu'indra livee aux mains de Riji-” 


cvan, VE, 20, 7, à L « héritage » que le « fils » n'ahandonue pas (à sa 
sœur (voir plus haut, p. Th Il y a là peut-être un nouveau trait de res- 
semblance entre Île mythe de Pipru et celui du Pére. 
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$ XI. +- Dapn/Ti, ENNEMI DE DHUNI ET CuMuRi. 


Dabhiti est un autre protégé d’Indra!, également concu 
comme un ancien sacrificateur. Il a honoré Indra d'hymnes 
de louange et d’offrandes, avant tout de l’offrande du Soma, 
VI, 20, 13, cf. 26, 6, et Indra a récompense sa foi, VI, 26, 6 : 
X, 113, 9. 

Ce dieu a, pour Dabhîti, « endormi sous ses coups » trente 
mille Däsas, IV, 30, 21, et « lié » les Dasyus sans se servir 
de « cordes », If, 13, 9. On voit que nous sommes dans le 
domaine du merveilleux ; les Dasyus et les Dâsas dont il 
s'agit doivent être des démons. 

J'en dirai autant des deux personnages qui peuvent passer 
pour les ennemis particulicrs de Dabhîti, à savoir Dhuni et 
Cumuri. Ils sont compris au vers VI, 18, 8 dans une énumt- 
ration d'ennemis frappés par Indra avec Pipru, Cambara, 
Çushna, qui sont certainement des démons. Le nom du second 
est d'origine obscure. Celui du premier signifie « bruyant »° 
et n’est peut-être pas sans relation avec la manière dont Indra 
triomphe, et de Dhuni, et de Cumuri. Il est dit en effet de ces 
deux personnages, II, 15, 9; VI, 20, 13 ; VII, 19, 4, comme 
des trente mille ennemis dont il a été question tout à 
l'heure, qu'Indra les a « endormis » pour Dabhiti. Même 
détail encore au vers VI, 26, 6 où Cumuri figure seul. Mais 
le trait le plus caractéristique peut-être de notre mythe est 
le nom de Dabhîti lui-même. 

Ce nom en effet vient d'une racine dabh dont le sens cst 
« tromper, nuire par ruse » *. Il paraît done signifier 
« trompeur », et conviendrait mieux, ce semble, à un démon 
qu'à un protégé d'Indra. En effct, il désigne au vers IV, 41, 
4 un ennemi, contre lequel le poète invoque le couple formé 
d'Indra et de Varuna. Dabhiti serait-il donc un personnage 
de nature primitivement équivoque, dout le caractère sc 
serait précisé, comme celui de Pipru‘, dans un sens contraire 


4. Et des Acçvins, [, 412, 23. 

2. Le mot dhunti est souvent employé comme épithète des dieux Maruts 
du vent, et des chevaux du vent (voir Gr. «. v.}, ce qui pourrait suggérer 
une identification de notre démon avec le vent. 

8. Voir vol. Ill, p.181, 

&. Voir p. 349. 
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à l’étymologie de son nom? La chose est possible. Mais le 
nom de Dabhîti peut aussi s'expliquer, et paraît en effet avoir 
été interprété par les Æishis d’une autre façon. Il est dit en 
effet au vers X, 113, 9, que pour Dabhîti, c'est-à-dire pour 
le trompeur, Indra lui-même « trompe » Dhuni et Cumuri. 
Le dieu trompe les démons, comme ailleurs il les enveloppe, 
comme il «lie» les Dasyus «sans corde» pour Dabhiti, 
c'est-à-dire en somme qu'il leur fait subir le traitement qu'ils 
ont eux-mêmes coutume d'infliger. L’assoupissement des 
démons est un détail qui s'accorde aussi avec l’idée générale 
d’un succès obtenu par la ruse, ct qui doit profiter à un per- 
sonnage dont le nom signifie « trompeur ». 

D'après le vers II, 15, 4, Dabhiîti avait été « enlevé ». Si, 
comme tout porte à le croire, les auteurs de l'enlèvement 
sont encore des démons, celui qu'ils ont enlevé doit ‘étre 
lui-même un personnage mythique, et la formule trouve en 
cffet une explication toute naturelle dans l'identification de 
Dabhîti avec le feu céleste. Dabhiti ne différerait donc pas du 
« feu allumé », dans lequel Indra brûle les armes de ses 
ennemis. Mais il n’y a là rien qui puisse nous étonner. Dans 
les combats célestes, le prix de La victoire en cest souvent 
aussi l'instrument. Il ne serait pas impossible qu'un souvenir 
de la nature ignée de Dabhiti nous eût été également con- 
servé au vers VI, 20, 13, où nous voyons qu'il « brille » 
lorsque Indra a endormi Dhuni et Cumuri. C’est d'ailleurs l'un 
des passages où, ainsi que tant d'autres personnifications du 
feu, il est représenté comme un sacrificateur. 


Le nom de Püru désigne le sacrificateur et le protégé 
d'Indra dans plusieurs formules tout à fait analogues à celles 
où figurent, dans les mêmes conditions, des personnages 
dont nous avons reconnu le caractère mythique. Il est accom- 
pagné de l’épithète iyakshu « qui sacrific volontiers » au vers 
X, 4, 1. Ailleurs, ii désigne le protégé auquel Indra a ouvert 
l’espace, 1, 63, 7, en frappant Vritra, IV, 21, 10; VII, 19, 
3, celui pour qui les forteresses ont été brisées par Agni, VIT, 
5, 3, ct plus ordinairement par Indra. Au vers Ï, 180, 7, les 
forteresses brisées par Iudra pour Pûru sont au nombre de 
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quatre-vingt-dix, et de plus la mention du démon Cambara ne 
permet guère de douter qu'il s'agisse d'un exploit mythique. 

Le nom de C ampara est encore rapproché de celui de Pûru 
au vers Ï, 59, 6, où c’est Agni qui triomphe du démon. Enfin 
aux vers Ï, 131, 4, et VI, 20, 10, où figure encore le nom de 
Püru, les forteresses, les sept forteresses brisées par Indra, 
reçoivent l’épithète céradi donnée également au vers I, 174, 
2, aux sept forteresses d'où Indra fait couler les eaux. Cette 
qualification du reste suffirait à elle seule pour nous révéler 
leur nature céleste. 

Daus les derniers passages cités, c’est-à-dire aux vers I, 59, 
6; 131,4et VI, 20,10, le nomdepuüruest au pluriel. Ceneserait 
pas une raison de refuser au mot Pûru le caractère de nom pro- 
pre, soit dans les citations précédentes, soitmême dans celles-ci. 
Les Pürus, en effet, peuvent être une race dont Püru est le 
chef. Autre observation : les Pûrus paraissent bien être une 
race réelle, terrestre, humaine, au vers VII, 96, 2, où ils 
sont représentés habitant Jes deux rives de la Sarasvati, 
qui, malgré l'épithète « amie des Maruts », semble bien être 
elle-même dans ce passage la rivière terrestre ainsi nommée. 
J'en dirai autant des Pürus auxquels Indra s'adresse au vers 
X, 48, 5, pour leur promettre son secours s'ils lui offrent 
le Soma. L'emploi du présent dans deux des passages cités, 
I, 59, 6 et VI, 20, 10, suggére la même conclusion. Mais 
il ne suit pas de là que le chef de la race, que Püru ait 
été pareillement un personnage réel. Bien d’autres races 
ou familles védiques dont on ne peut nier non plus l’exis- 
tence réelle n’en ont pas moins un ancêtre mythique. La 
race des Pûrus, toutefois, donne lieu à une remarque parti- 
culière. 

Le nom de Pûru doit avoir eu une autre forme, pérus, 
dont le not purusha, primitivement * puürusha, aura été 
dérivé, comme manusha l’a certainement été de la forme 
manus, qu'on rencontre en effet pour le nom de Manu. Or, 
purusha signifie « homme » comme manusha *. On peut 


. Voir plus haut, p. 211. 

. On admet, il est vrai d'ordinaire, que l'# long de la forme pérusha est 
dù à un allongement métrique de l'u bref de pur ushe. Mais nous pouvons 
tout aussi bien supposer que c'est la quantité primitive qui s'est conservée à 
la faveur du mètre, et le rapprochement du nom de Püru parait faire pencher 
la balance en faveur de cette hypothèse. 

3. Avec une nuance particulière pourtant: car purusha s'emploie spé- 
cialement dans le sens de wir. Mais il à aussi celui de homo, comme le 
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donc se demander si les Pürus ne sont pas a aussi les hommes 
en général: Et en effet, il paraîtra assez naturel d’interpré- 
ter en ce sens la formule du vers IV, 38, 3, qui constate 
la joie inspirég à. « tout Pûru » par la vue du cheval mythique 
Dadhikrâvan représentant le feu céleste et particulièrement 
le soleil, et par suite aussi celle’qui nous montre Mitra ct _ 
Varuna donnant le même Dadhikrävan aux Pûrus comme 
un feu brillant, IV, 39, 2, cf. 38, I. IL n'y' aurait rien de 
choquant dans le pléonasme que formerait l'addition au mot 
püru du terme « mortel.» V, 17, 1, ou de celui de « race 
humaine, race de Manus », VIII, 53, 10; désignant avec 
lui l’homme invité à honorer Agni de sacrifices, ou ceux qui 
pressent le Soma pour l'offrir à Indra. ; 

Le fait que le mot péru aurait pu, comme nom de race, 
désigner l’humanité tout entière, ne serait pas une raison de . 
lni refuser toute valeur mythique, particulièrement dans les 
formules où il désigne le chef, l'ancêtre de la race. On pour- 
rait plutôt emprunter au nom de Manu ‘ un argument d’ana- 
logie en faveur de la conclusion opposée. Mais l'usage de 
notre mot comme nom propre est-il bien établi? Et le sens 
d’ « homme » he pourrait-il pas convenir à tous les passages 
cités, à la seule condition de prendre le singulier dans le 
sens collectif? À cela nous répondrons que le nom de Püùru 
figure avec différents noms propres dans des énumérations 
où il ne‘peut guère lui-même avoir une autre valeur. Nous 
le verrons tout à l'heure construit au pluriel avec différents 
noms de race. Il l’est aussi au singulier avec différents noms 
d'individus, avec purukutsa, 1, 63, 7, cf. VI, 20, 10, avec 
trasadasyu (paurukutsi) VIT, 19, 3, avec divodäsa et atrthiG qua, 
1, 130, 7. | 

Un autre point, est à pre ndre en non Aux vers 
VII, 8, 4 et 1, 129, 5, Püûru devient l'ennemi dont Agni a 
triomphe ou contre fequel on invoque Indra. On pourra sans 
doute être tenté d’ cxpliquer cet aspect nouveau de Püru, 
ou du Pûru, soit en s’en tenant au sens général d’ «homme », 
soit en invoquant la diversité des races, des tribus, auxquelles 


prouve par exemple l'emploi du dérivé adverbial purushalt dans les for- 
mules telles que « nous avons péché comme ges hommes que nous sommes », 
VIE, 57, 4 et passim. 

4. IL est douteux pourtant que le mot péru ait eu dés l'ori igine un sens 
mythique, comme celui de Manu, qu'il ait désigné le chef f de la race avant 
de désigner la race elle-même. L' étymologie qui le rattache à la racine par, 
pri, pur « remplir », dans le sens de « peupler v est en eflet assez 56: He 
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peuvent appartenir les auteurs des ditérents hymnes. Mais 
il faut remarquer qué, dans un troisième passage célébrant 
une victoire remportée avec l'aide dIndra sur Püru ou le 
Pûru, l'exploit du dieu consiste à briser sen forteresses, 
VII, 18,13, comme dans les formules où Püru est son pro- 
tégé, l'ennemi étant un démon tel que Cambara. A supposer 
donc que Püru ou le Pûüru, dans les formules où.il est traité 
en ennemi, soit un ennemi réel, humain, il n’en est pas 
moins, par les termes mêmes dont se sert le poète, ‘assimilé 
a un do : 

C'est tout ce qui importe à la démoustration que nous 
poursuivons £ à travers ces études consacrées aux protègés et: 
aux ennemis d’Indra. Püru, s’il n'appartient pas à la série 
dés personnages dont le type est Kutsa, et qui représentent 
le feu sous un double aspect, quelquefois comme démon, plus 
souvent comme sacrificateur et protégé d’Indra, est du moins 
traité comme eux dans les formules des hymnes, en vertu 
de l'assimilation ordinaire des combats. terrestres aux com- 
bats célestes * 

Le passage annoncé où le nom des Pûrus est rapproché de 
ceux d’autres races, les Yadus, les Turvacças, les Druhyus et 
les Anus, I, 108, 8, nous conduit naturellement à l'étude de 
celles-ci. Ajoutons seulement que le mot puru, au singu- 
lier collectif, est encore rapproché de l’un de.ces noms, celui 
de Druhyu, et d’un autre, Trikshi, construits de même, 


VI, 46, 8. 


$ XII. — TunvAgA gr Yabu. 


“Nous venons de voir Les Turvages et les Yadus rapprochés 
des Druhyus, des Anus et des Pûrus,.l, 108, 8. Les mêmes 
-noms, à l exception de celui de Pûru, soft encore rapprochés 
au vers VIII, 10, 5, où ils sont construits au singulier, vrai- 
semblablement dans le sens collectif. On ne peut méconnaître 
un certain rapport entre ces passages eb ceux qui concernent 
les « cinq races », c’est-à-dire les races des cinq points car- 


Î. Nôus retrouverons plus loin ce passage qui renferme encore d'autres 
détails mythiques. 

2. Ajoutons que $i nôus n’avons à citer aucun texte à l'appui d'une assi- 
milation spécrale de Püru à Soma ou à Agni, nous pouvons au moins rap- 
peler que le mot purushu, dérivé de püru {p. 852 note. 2), est devenu le nom 
d'un persénnage mythique représentant Soma. Voir I, p. 274-276. 
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dinaux. Le second renferme, en même temps que les quatre 
noms dé Drukiyu, d'Anu, de Turvaça et de Yaïlu, la mention 
de l'Orient et: de l'Occident. De. plus, ce wers, comme le 
vers 1, 108, 8, est une énumération des lieux qui ‘peuvent 
retenir soit les Acvins, soit Indra et Agni, et qu'on prie ces 
‘divinités de quitter à l'appel du sacrificateur. Or, on trouve 
souvent, dans des: formules équivalentes, là mention des 
points cardinaux, VIT, 54, I, et passtin. | 

On doit remarquer pourtant que le vers I, 108, 8 est le seul- 
passage où sé rencontrent à la fois les cinq noms. Il est vrai 
que les cinq races sont les râces des quatre points cardinaux 
‘et d'un ae Res point, et que nous avons retrouvé au vers 
VIII, 10, 5, quatre de. nos cing.noms. Mais, en réalité, cés 
quatre noms forment moins une tétrade que deux couples 
réunis. On verra en effet que le rapprochement des noms de 
Turvaça et Yadu d’une part, que celui des nonis de Druhyu 
et Anu de l’autre, est très fréquent, tandis que les quatre 
nams ne sont réunis que. dans les deux passages déjà cités. 
Le vers. VIII, 4, 1, quoiqu'il fasse mention des quatre points 
cardinaux, ne ronforme que Île nom de: Turvaça et celui 
d'Anava, dérivé d'Anu. Au vers VI, 46, 8, sont rapprochés 
trois noms dont l’un ne se trouvait dans aucune des énumé- 
rations. précédentes, à savoir Drukiyu, Püru et Trikshi. 
Turvaca se rencontre aussi seul. dans une formule tout à fait 
analogue, 1, 47, 7. Concluons. Il existe, d’une part, une for- 
mule «les cinq races », de l’autre différents noms de races ; 
les poètes font de ces noms diversement combinés un usage 
qui rappelle la formule des cinq races ; ils ont pu même 
s’en servir quelquefois pour essayer de désigner nommément 
ces cinq.races ; mais iln’y aurait eu là que des tentatives 
isolées qui ne paraissent pas avoir abouti à une identification 
définitive. 

En tout cas, si le rapprochement des cinq noms que ren- 
ferme le vers 1, 108, 8 peut s'expliquer par la formule des 
cinq races, il ne saurait inversement donner la clef de cette 
formule. C’est elle qui préexiste, et nous en avons précés. 
demment reconnu l’origine {. Après avoir désigné d'abord 
les races des quatre points cardinaux, C ’est-à-dire du monde 
visible, plus celle du monde invisible, elle a, par des appli- 

cations secondaires, désigné, tantôt cinq races divines?, tantôt 


La 


l. P. 427. 
2. Voir p. 139. 
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cinq races humaines. L’assimilation signalée ne saurait donc, 
quelque valeur qu’on y attache, déterminer à elle seule le 
caractère des races désignées par les noms de Turvaga et dé 
Yadu, de Druhyu et d'Anu. Mais elle ne pourrait que nous 
disposer à leur reconnaître un- caractére mythique. 

. Nous nous en tenons d’abord à Turvaça et Yadu. Le 
second n'est jamais nommé sans le prémier, car.le nom de 
Turva qui accompagne le sien au vers X, 62, 10 doit 
être considéré comme équivalent à celui de Turvaça. On 
pourrait donc être tenté de croiré que les deux noms de 
‘Furvaça ou Turva et de Yadu sont eux-mêmes équivalents, 
si l’on n’avait au vers IV, 30, 17 le duel turvaca-yad. Le 
nom de Turvaça lui-même ne se rencontre sans le nom de 
Yadu, ou sans son dérivé Yâdva, VII, 19, 8 (employé aussi 
seul, VIII, 1, 31 ; 6, 46 et 48), qu'aux vers I, 47,7 ; VI, 27, 7; 
VII, 18,6 ; VIII, 4, 1, et au vers VIII, 4, 19. Dans le der- 
nier, il est au pluriel, de même qu’au vers I, 108, 8, où se 
rencontre également le pluriel du nom de Yadu. Partout 
ailleurs les deux noms sont au singulier. Nous avons déja 
proposé, pour le vers VIII, 10,5, de prendre ce singulier 
au sens collectif. Dans le plus grand nombre des cas, il est 
à peu près impossible de décider si les deux noms dési- 
gnent les races ou leurs chefs. L'emploi presque constant du 
singulier doit cependant nous porter à croire qu’à l’origine 
chacun des deux noms ne désignait qu'un personnage uni- 
que. Yadu est resté un chef de race dans l'épopée, ct il 
y a un frère dont le nom, Turvasu,: parait n ‘être qu’une 
autre forme de celui de Turvaca. 

Les Turvaças et les Yädvas paraissent bien des êtres réels 
dans les ddna-stuti, VIIL, 4, 19:et 6, 46, cf. 1, 31, qui célé- 
brent leurs libéralités. Même Sera on sur le vers VIII, 
9, 14, où les noms de Turvaça et Yadu figurent à côté de 
celui des Kanvas pour désigner les sacrificateurs chez les- 
quels le Soma est offert actuellement aux Acvins. Mais cela 
n’empêcherait pas que les ancêtres Turvaça et Yadu, et 
même leurs descendants dans la période la plus ancienne de 
leur prétendue histoire, ne fussent des êtres purement 
mythiques. Du moins sont-ils traités dans les formules vé- 
_diques comme s ‘il en était ainsi, et, encore une fois, c'est 
“tout ce qui nous importe. 

Turvaca et Yadu sont des protégés d’Indra!, 1, 54, 6; À. 
4. Etdes Maruts, VI, 7, 18, 


— 307 — 


49, 8, cf.-VIIT, 45; 27. Il aäpaisé pour eux les eaux, Ÿ; 31,8, 
et les leur a fait traverser, I, 174, 9 — VI, 20, 12, « bien 
qu'ils ne sussent pas nager », IV, 30, 17, cf. IT, 15, 5. Sans 
doute, il est possible que ees formules célébrerrt le passage réel 
de l’une ou de plusieurs des rivières'qui coulent entre la pre- 
mière patrie des Aryas et la vallée du Gange, où ils sont 
venus plus tard s'établir ‘. Mais ellës doivent être tout'au 
moins empruntées à des récits d'aventures mythologiques ?. 
En effet ce n’est pas seulement aux hommes, cf. VIH, 32, 27, 
qu'Indra a fait traverser les eaux. Ce genre d'assistance, 
devenu comme le type de celle qu’ils attendent de lui dans 
un danger quelconque, VIII, 86, 15 et passim, n’a pas de 
plus manqué aux dieux. Nous lisons au vers X, 104, 
.qu'Indra a trouvé un passage pour les dieux comme .. 
Manus, cf. I, 165, 8, à travers les sept et les quatre-vingt- 
dix-neuf rivières. Cas rivières, qu’il traverse lui-même, ibid, 
cf. VIII, 85, 1; X, 108, 4, lors de sa victoire sur Ahi-Vritra. 
I, 32, 14, sont évidemment des rivières mythiques. On a 
pu dire qu’il les avait arrêtées, V, 32, 1 (comme on a dit 
qu'il avait arrêté les montagnes mobiles, IF, 11, 7; 12, 2, 
c'est-à-dire les nuages *), non pas, je crois, pour donner à 
entendre qu’il avait mis fin à des pluies excessives, mais 
par allusion à quelque personnage sauvé des eaux. Nous 
verrons plus tard par la légende de Bhujyu° que le type des 
personnages de ce genre est Soma ou Agni. Ajoutons qu'Agni 


A. C'est une expédition de ce genre qui est célébrée dans l'hymne II, 

La Vipäc et la Cutudri (vers 1) qui s’apaisent à la prière du fils de Kvika. 
(vers 5), c'est-à-dire de Vicvämnitra, cf. Il, 53, 9 et 12, pour laisser passer 
les Bharatas (vers 9-12), sont «les rivières réelles. Voir pourtant la note 
suivante. 

2. C'est ainsi que dans l’hymne I, 33 (voir la note précédente), une 
formule qui ne convient proprement qu'aux rivières célestes est appliquée à 
la Vipäc et à la Cutudri, traversées par les Bharatas: les rivières, prenant 
la parole, déclarent qu elles ont été délivrées par Indra dans sa lutte contre 
Nr (vers 6 et 7, cf. 2). 

C’est là, je crois, la signification primitive des montagnes mobiles, 
Mais il semble bien que dans l’un au moins des passages cités, il, 42, 2, 
le mot parvala est pris au sens propre. On y lit en «effet qu ‘Indra à aussi" 
consolidé la terre vacillante. Ailleurs encore.il est ‘it, non seulement 
qu'indra a consolidé, étayé les mondes, Il, 15, 2, et prssü, ruais qu’il a 
arrêté la terre dans sa marche, I, 15, 5, cf. X, 149, 1, qu'il à fixé « le 
père et Ia mère » mobiles, X, 120, 7. à 

&. Le vers 10 de l'hymne V, 83 à Parjanya est, à ma connaissance, le seul 
passage du Rig-Veda qui fasse allusion à la possibilité d'un « excès » de 
pluie. Cf, cependant encore le vers IV, 30, 12, où Indra paraît arrêter une 
inondation. 

5, Nauvé par les Acvins, vol. IF, p. 40 et guiv. 
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. est appelé au vers X, 4,5 0 un taureau « qui ne sait pas nager ». 
C'est ce dernier trait, reproduit au vers TV, 30, 17 où il est 
appliqué à Turvaça et. Yadu, qui me paraît donner à la for- 
mule une couleur essentiellement mythique. Ajoutons que le 
nom de Turvaga, signifiant « qui traverse », conviendrait très 
bien à un personnage qui devrait son ic ence même au 
mythe du feu céleste sauvé des eaux; il lui doit en tout ca: 
la formule qui célèbre son ns | 

Aux vers VII, 19, 8et IX, 61, 2, au contraire, Turvaça et. 
Yadu ou Yâdva sont les ennemis qu'Indra frappe dans 
l'intérêt d'Atithigva ou de Divodäsa ; dans le dernier passage 
même, ils figurent, à côté du démon. Cambara. | | 

Le vers VI, 27,7, d'après leqtel Indra a « livré » Turvacä 
à Srinjaya, peut aussi s'entendre dans un autre sens, si. 
on le rapproche du vers VI, 45, 1, portant qu'Indra à amené 
de loin Turvaçaet Yadu, et surtout du vers I, 36,18, où 
Turvaca et Yadu sont appelés par l'intermédiaire d° Agni, 
et du vers VIII, 4, 7, où les suppliants demandent « à 
voir » Turvaca et Yadu. Ces derniers passages, en tout 
cas, font de l'apparition de Turvaça et Yadu un bienfait 
du ciel. On voit que ces personnages ne pourraïënt pas être 
autrement traités s'ils représentaient réellement le feu ou le 
Soma, considérés tour à tour comme des trésors célestes, ou 
comme des démons quand ils se dérobent eux-mêmes à l’at- 
tente des hommes, ou comme des sacrificateurs protégés 
d'Indra quand ils font cause commune avec lui. | 

Notons enfin que dans l'hymne VII, 18, célébrant le com- 
bat de Sûdas', Turvaca est appelé, au.vers 6,l’« offrande » *. 
apparemment parce que le combat est assimilé lui-même à 
un sacrifice. N'y aurait-il pas lune allusion au dicu-offrande, 
à Soma ? 

Tout au moins c’est, au vers.IX, 68, 8, le Soma, d’après 
le contexte, le Soma céleste, qui recoit le nom de Vayya. 
Ur, ce nom de Vayya forme avec le nom de Turviti tiré de 
ja même racine que celui de Turvaça, un couple qui offre la 
plus grande analogie avec celui de Turvaga et Yadu, dont 
ilest rapproché au vers I, 54, 6. 

Turvîti et Vayya sont en effet aussi des protégés d’'Indra, 
ibid., pour lesquels ce dieu a également arrêté les caux. 
IT, 13, 42, ou, selon l'expression du vers IV, 19, 6, qui sug- 


4. Voir plus bas, p. 461. 
2, Littéralement « le gâteau », purolär. 
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wére bien l'idéëé d’une ; rivière céleste! « la grande rivière qui 
renferme toutes les vaches ». L’ auteur du vers I, 61, 11, à 


propos du même événement, joue sur le nom de Turviti, en 


disant qu’Indra « qui fait traverser », turvani, a fait ur gué 


pour celui qui traverse, furvili!. Au vers I, 36, 18, enfin. 


Turviti figure avec Turvaça et Yadu dans l’énumér ation des 
personnages que le suppliant appelle par l'intermédiaire 
d'Agni « comme une force contre le Dasyu ». 


Si Vayya’ estidentifié avec Soma, Turvîtiest, au versI, 1 12, 


23, rapproché du personnage incontestablement mythique de 
Kutsa Arjuneya*. Bref, la réalité historique de Turviti et 
de Vayya soulève les mêmes doutes que la réalité de Tur- 
vaca et Yadu, et même quelques-uns de plus. Les. nouvelles 
raisons de doute sont d’ailleurs dans une certaine mesure 
applicables à Turvaça ct Yadu, en vertu de l’analogie des 
deux couples. Enfin cette analogie même est un dernier et 
peut-être le plus fort argument en faveur du caractère 
mythique, soit des personnages eux-mêmes, soit tout au 
moins des formules où s’est fixé le souvenir do leurs aven- 
tures. 


$S XIV. — DRunYE ET AN. 


+ 


Los passages où ces deux noms ensemble sont rapprochés 
de ceux de Turvaca et de Yadu ont été déjà cités *. Ils figu- 
rent encore ensemble au vers VII, IS, 1. Mais chacun des 
deux. est en outre employé plusieurs fois seul, et ils ne pa- 
raissent pas former un couple aussi étroitement uni que celui 
de Turvaca et Yadu. 


+ 


Le mot druhyu, tiré de la racine druh, qui a formé sans suf- 


fixe un autre mot désignant la tromperie personnifiée, le dé- 
mon, semble lui-mème un nom essentiellement démoniaque. 
En fait, les Druhyus sont rangés parmi les ennemis d’Iadra 
et de son protégé Sudàs au vers 14 de l'hymne VIT, 18, 
et au vers 12, le nom de Druhyu est construit au singu- 


1, Cf. dans le mème vers le jeu de mots dûcushe daçasyan. 

2, Nommé aussi seul, comme protégé des Acvins, [, 142, 6. 

3. Et de celui de Dabhiti dont le nom est formé, avec le mème suffixe, de 
la racine dabh, et Si wétait pas un nom mythique, aurait été, comme celui 
de Turiti, le non d'uu predéstiné, Voir plus haut, p. 350. 

h. Ainsi que celui où Druhyu est rapproche de Trikshi et de Pûru, VI, 
46, 8, et coux où Anava est rapproché de Turvacx, VIIL 4, +, et de Püru, 
VIE, 45. 13. 


lier, parallèlement à Gelni d'un étain Kavañha « qui avait 
_erû dans les eaux », c'est-à-dire d’un Sosie quelconque de 
Vritra. Le vers 6 parle cependant de l’ « obéissance-» des 
Druhyus, et, cesqui est plus caractéristique, ils y figurent 
en compagnie des Bhrigus. Tout s'explique s’ils représentent 
comme ceux-ci des possesseurs du feu céleste, et, en dernière 
analyse, le feu lui-même. Tantôt ils livrent le feu ou se li- 
.vrent eux-mêmes de bonne grâce aux hommes, ou à Indra 
leur allié, et alors ils peuvent être assimilés aux Bhrigus. 
Tantôt, plus fidèles à leur ‘nom, ils restent des démons 
qu ‘Indra doit combattre et déposséder. | 
Les Anus sont compris au vers. 14 de l'hymne VIT, IS, 
parmi les ennemis d’Indra et de Sudâs. Le dérivé dñava dési- 
gne également au vers 13 l'ennemi dont Indra a distribué les 
‘ biens : à un personnage ou à une race du nom de Tritsu, dont 
la signification mythique ne saurait guère être mise en doute!. 
À plus forte raison, l'ennemi de Tritsu doit-il être un person- 
nage ou une race mythique, et, en effet, l'Anava est. rangé au 
vers VI, 62, 9, avec « la parole trompeuse » et le Rakshas, 
parmi les ennemis démoniaques d’un dieu qui est probable- 
ment Agni. Cependant, Agni lui-même reçoit au vers VII, 
63, 4, le nom d’Anava, ct au vers V, 31,4, les Anus figurent, 
comme ayant fait un char à Indra, à côté de Tvashéri qui à 
forgé sa foudre, et des prêtres qui, avec leurs hymnes, lui 
ont donné la force de tuer Ahi. Ce dernier passage est tout à 
fait significatif. Le rapprochement de. Tvashtri, en particu- 
lier, quitour à tour est l'ennemi d'Indra ou lui forge lui- 
même sa foudre, suggère naturellement l'idée que les Anus 
représentent comme lui le feu céleste, sous sa forme tour 
à tour bienveillante et malvcillante, tantôt se laissant con- 
traindre, tantôt, au contraire, secondant les dessuins d'Indra. 
Nous avions vu les Druhyus rapprochés des Bhrigus. La 
fabrication du char d'Indra est également un trait de ressem- 
hlance entre les Anus et les Bhrigus un 1s la même œu- 
vre est attribuée, IV, 16, 20, cf. X, 39, 14. En somme, les 
Druhyus et les Anus semblent ne différer des Bhrigus, des 
Angiras et des autres troupes mythiques de ce genre, que par 
leur caractère équivoque, tour à tour semi- don et démo- 
niaque. | 


1. Voir p. 363. 


| hs — Sun4s, 


© Nous n ‘avons pas l'intention de contester la réalité histo- ” | 
rique du personnage de Sudâs. A la vérité, dans plusieurs” 
des passages dont le contexte semble impliquer l'existence 
actuelle du sacrifiant désigné par le mot sudds, VII, 25, 3; 

93, 3; VII, 60, 8 et 9; 64; 3, ce mot pourrait n'avoir que 
son sens étymologique de « Bienfaisant » ou de « pieux », 
comme aux vers V, 53, 2: VIIL, 67, 4, cf. VII, 32, 10, et 
aux vers 1, 184, 1; 185, 9, où il est employé au compäratif. 
Mais au vers 1 de l'hymne VIH, 83, spécialement consacré à 
la légende du roi Sudäs, nous voyons Indra et Varuna in- 
vités à frappef pour lui les ennemis érya et les ennemis 
däsa, c'est-à-dire les ennemis de race âryenne et ceux de 
race étrangère, en un mot des « hommes ». De plus, les vers 

22-29, composant une déna-stuti à la fin de l'hymne VII, 
ss nous donnent une généalogie de Sudäs, fils de Divodäsa, 

25, petit-fils de Devavant, 22, et désigné encore par le pa- 
tronymique Paijavana, 2, 23, 25, qui ne peut s'appliquer 
qu’à un bienfaiteur réel. C’est d’ailleurs pour nous une bonne 
fortune de rencontrer enfin, parmi ceux des protégés d’Indra 
que les hymnes nous font connaître autrement que par quel- 
que mention insignifiante, un personnage dont la réalité 
historique ne semble pas pouvoir être mise en doute. Sa 
légende, en effet, va nous permettre de constater, sur .un 
exemple vraiment concluant, le rôle joué par les formules 
mythiques dans le récit des combats livrés par un simple 
mortel, soit que ce mortel passe pour avoir vaincu en effet 
de purs démons, soit que les poètes qui célèbrent ses victoires 
aient simplement, par l’usage qu'ils font de la langue my- 
thologique, assimilé à des démons des ennemis réels comme 
leur vainqueur lui-même. 

Passons rapidement sur les textes où le pieux sacrifiant 
Sudâs, VII, 19, 6, protégé d’Indra'!, ibid., et VII, 20, 2, 
estsimplement compris dans des énumérations de favoris du 
même dieu, renfermant la mention, soit d'un personnage 
svidemment mythique comme Kutsa, VII, 19, 2 et 3, soit des 
sept forteresses qu'Indra brise avec sa foudre, I, 63, 7, et 


A. Et des Acvins, [, 47, 6: 112, 19. 


— 862 — 


qui suggèrent naturellètiént l'idée des sept forteresses du 
démon. Le rishi Vicvâmitra « né des dieux » lui a‘fait passer 
une rivière en arrêtant pour lui les eaux, III, 53, 9, cf. 11. 
_N'insistons pas non plus sur le rapport de cette formule avec 
_eelles o sont appliquées à Turvaça et Yadu, et avec le 
mythe d *Agni ou de Soma traversant les eaux célestes. Le 
roi, III, 53, 11, Sudàs était « serré »!, ni-bâdhita, VII, 83, 
6, ‘entouré de tous côtés, tbid., 8, par « dix » rois. Faut-il 
voir là une image des dix doigts qui jouent un si grand rôle 
dans les formules concernant’ Agni et Soma, de ces dix 
« sangles » kakshyd, X, 101, 10, racané X, 4, G, qui les ser- 
rent, et qui ont fait comparer à deux voleurs, X, 4, 6, les 
deux mains, soit du sacrificateur, soit plutôt du gardien 
céleste qui les tient cachés et. qui se confond souvent avec le 
démon? Les « dix » rois « qui nesacrifient pas »,. VIT, 83, 7, 
sont-ils destinés à rappeler. ces mains qui refusent d'accomplir 
le sacrifice céleste, c’est-à-dire d'allumer le feu dans le ciel 
ou d’en laisser épancher le Soma? Je n'ose l'affirmer?, mais 
je pense qu’en tout cas personne ne croira que ce nombre 
exact de dix rois, tout à fait consacré pour la légende de 
Sudâs, VIT, 33, 3:83, 6; 7 et 8, ait été réellement fourni 
par l’histoire. Nous allons d'ailleurs avoir à signaler des 
traits plus caractéristiques. | 

Dans les hymnes VII, 33 et 83, où se rencontre cette for- 
mule des dix rois, on voit que Suds a dû son salut à des 
personnages vêtus de blanc et aux cheveux tressés, qui 
reçoivent au vers VII, 33, 1 le nom de Vasishéhas, et au 
vers VII, 83, 8, le nom de’ Tritsus. On ne peut douter en 
effet que le nom:de Tritsu donné ‘aux prêtres, amis de … 
dâs, dont le ministère a été efficace, VII, 83, 4, cf. G; 
et 8, et figurant seul dans l'hymne VII, 83, désigne 1 
mêmes personnages que celui de Vasishéha, à côté duquel il 


4. C'est sans doute à cette « angoisse » de Sudäs et des siens que fait 
allusion, au vers 1 de l'hymne VII, 83, l’épithète prifhu-parçu, donnée aux 
compagnons de Sudlûs quand ils ont vu Indra et Varuna venir à leur se- 
cours. Ce mot (où M. Ludwis cherche les noms des Parthes et des Perses !) 
paraît signifier « qui a les côtes » c'est-à-dire Ia poitrine « au large ». Cf. 
la formule à Mes côtes me font souflrir de tous côtés ». [, 405,8; X, 33, ©, 
et le toùr analogue du vers 5 de l'hymne VII, 83 lui-même. 

.2. Quoiqu'on "puisse supposer qu'au vers VIII, 5, 38, les dix doigts ont 
été effectivément appelés les dix rois par allusion à la légende de Sudäs : 
reste la formule dans laquelle le prêtre célèbre la libéralité d'un sacrifiant qui: 
lui a « donné »'dix rois brillants comme l'or signifierait simplement qu'il à 
rendu ses dix -rois {ses dix doigts) brillants comme l'or, soit en les char- 
geant d'anueaux, soit en lui remplissant d'or les deux mains. 
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figure dans l'hymne VII, .33 (vers 5 et 6), et qui-est. appliqué 
dans cet hymne, à la fois à ün représentant du feu descendu 
du ciel (vers 10, 11 et 13), et à une famille de prêtres, demi- 
mythique, demi-réelle, considérée comme iskue de lui. Or, ce 
nom signifie « qui perce » ou « qui fend », comme le mot 
pratrid, appliqué dans le derniers vers du : même hymne à 
des personnages qui paraissent être encore les Vasishéhas, | 
attendant leur ancêtre sous sa forme de feu céleste. Il vient 
d'une racine tard, trid, qui est fréquemment employée pour . 
exprimer l'exploit du prêtre, IT, 31,5; X, 74, 4, ou d'Indra 
ouvrant un passage aux eaux, I, 32, 1; I, 15, 3: IV,: 19, 
8; VII, 82, 8, cf. V, 53, 7, aux vaches. . VE, 17, 3, et je 
générélement aux trésors célestes, IV , 28, 5; VI, 17, 2 2, et 
à Soma lui-même, VI, 17, 1, Mais ce n’est pas tout. Quel 
est l'ennemi de Sudàs dont Indra triomphe avec l’aide de 
ces Tritsus ? Un certain Bheda ; ;qui semble en effet person- 
nifié au vers VII, 18, 18, mais dont le nom signifie propre- 
ment « fente ». Le triomphe dont il s’agit est donc en 
somme celui des « fendéurs » sur la « fente », VII, 18, 
19; 83, 4, cf. 33, 3. Nous avons vu Vala, proprement 
l'antre » qui recèle les eaux,. les vaches, les trésors 
célestes, personnifié en un démon. Nous avons vu d'autre 
part, dans le personnage de Vyamsa « le désarticulé », 
l'exemple d'un démon qui doit son nom à l’état même où le 
réduit la victoire d'Indra. Ce double rapprochement nous 
explique comment È « fente » a pu devenir l'ennemi d’'Indra 
et des « fendeurs » !. Car il est décidément impossible d’ad- 
mettre la réalité “ui sinon des personnages désignés 
par les noms de Bheda et de Tritsus, au moins de ces noms 
mèmes. L'histoire, à supposer qu ‘elle forme le fond de notre. 
légende, y est racontée dans la langue de la mythologie. 
Les formules qui nous montrent Bheda « conquis » par 
Jndra et Varuna, VII, 83, 4, ou «volé » par Indra, VII, 
18, 19, avec l’aide des Tritsus, si elles appartiennent vrai- 
ment à un fragment d'épopée humaine, sont en tout cas 
empruntées à la grande épopée divine, et si le passage du 
Sindhu, au vers VII, 33, 3, peut s'entendre du passage de 


. À moins que le mot bheda n'ait eu le sens de « mur », proprement 
« nie », qui appartient dans la langue classique au mot bhifii formé 
de la mème racine. Quoi.qu'il en soit, ui mot bkid est encore employé, au 
vers 1,174, 8, d'une faton qui rappelle la victoire d'Indrasur Bheda., et qui 
confirme Pilentilication du bheda mythique avec les forteresses du démon | 
« Indra a brisé les 4hid unpies comme des forteresses ». 
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l’Indus, on avouera tout au moins que la formule, rapprochée 
du nom de Bheda, rappelle inévitablement le passage des 
rivières célestes. Î É 

Les combats livrés par Indra aux ennemis de Sudâs font le 
sujet d’un long hymne, VII, 18, qui, dès le début des études 
védiques, a été signalé comme l’un des morceaux le plus in- 
contestablement historiques du recueil. On n’en rencontre 
pas moins, presque à chaque vers de cet hymne, des détails 
qui sont autant d'allusions aux combats mythiques dont les 
combats réels ne sont que la reproduction terréstre. 

Commencons par les noms de l'ennemi. Nous connaissons 
déjà celui de Bheda, 18 et 19, vaincu par les Tritsus,7; 13; 15 
et 19. Celui de Cimyu,5, n’est employé qu’une autre fois, et il 
l'est parallèlement au nom de Dasyu, dans un passage, I, 
100, 18, où ce dernier mot doit désigner les démons, puis- 
que Indra conquiert sur eux, non seulement «les eaux », 
mais « le soleil ». Le nom de Yak$hu, donné, soit à toute 
une race, 19, soit seulement au personnage déjà étudié de 
Tarvaca, G, rappelle celui de Yaksha donné à des apparitions 
fantastiques ! d'un caractère plus ou moins’ démoniaque. 
Nous reviendrons sur les Ajas, 19, à propos d’Aja Eka- 
pâd *, et nous verrons que leur nom peut s'expliquer comme 
celui d’une troupe mythique dont ce personnage aurait été 
le chef. Cette troupe aurait eu un caractère équivoque, semi- 
divin ct semi-démoniaque, comme celles des Druhyus, 6 et 
14, et des Anus, 13 et 14, que nous avons précédemment 
étudiées, et celle des Bhrigus, G, dont on ne saurait en tout 
cas contester l’oribine essentiellement mythique. Quant à 
Cambara, 20, nous savons que c’est un pur démon. 
+ Les nombres des vingt-un ennemis, 11, et de sept forte- 
resses, 13, sont naturellement empruntés aux formules my- 
thiques. | 

Le lieu du combat rappelle également le théâtre des com- 
bats célestes, Sans doute,les eaux qu'Indra rend guéables 
pour Sudâs, 5, peuvent être des rivières réelles, et la Pa- 
rushni, 8 et 9, dont les ennemis s'étaient emparés, est en 
effet comprise, au vers X, 75, 5, dans une énumération des 
cours d'eau qui arrosent le pays occupé par les Aryas. Mais 
ce nom, féminin de l'adjectif parusha « tacheté », paraît em- 
prunté lui-même à la languc mythologique, Il est donné aux 


1. Voir le dictionnaire de Petersbourg, $. v. 
2, Vol, II, p. 23-24. 
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vaches qu'indra remplit d’un lait brillant, VIII, 82, 18, ct 
sert d’épithète à la « laine » dont se revêt Tndra, IV, 22, 2, 
ou désigne le lieu même où les Maruts se revêtent pareille- 
ment de laine, V, 52, 9. La laine dont il s'agit là ne peut 
ètre que la laine des nuages! également représentés par les 
yaches tachetées, cf. Vi 56, 3. D'ailleurs, dans le même 
vers quiinous montre les ennemis maîtres de la Parushui, 
nous lisons qu'ils « stérilisaient », srevayantah Aditi, c'est- 
a-dire la. femelle céleste *, la source de tous les dons que 
l’homme attend du ciel. Car il est d'autant plus. naturel de 
croire que le mot adüi désigne bien icile personnage divin 
de ce nom, que nous rencontrons deux vers plus loin, 10, 
le mot prient, c’est-à-dire un autre nom de la femelle céleste®. 
Qu'est-ce encore que.ce personnage. appelé à la fois. un. 
animal, pücu, et un sage, davi, qui gît effrayé, 8, sans 
doute au milieu des eaux de cette Parushnî dérobée par ceux 
qui stérilisent Aditi, si ce n'est un représentant d’Agni ou 
de Soma ? Ou si cette formule semble trop obscure, pour 
qui était faite, si ce n’est pour un démon, la formule que le 
vers 12 applique à l’ennemi, réel ou non, peu importe, 
qu'Indra frappe de sa foudre, vriddham apsu « qui à crù 
au milieu des eaux » {© | 

Le souvenir des combats’ célestes est encore éveillé par 
des détails d’un autre ordre. Je veux parler de ceux qui nous 
montrent les combats de Sudñs, comme ceux qu’Indra livre: 
aux démons, assimilés à un sacrifice. Turvaca, comme nous 
l'avons vu déja, est le « gâteau » de ce sacrifice, 6, et c’est 
apparemment aussi en qualité d’offrandes que les Matsyas 
ont été « préparés », niçüah, tbid., cf. I, 171, 4. Le «sage 
animal» du vers 8, qui nous a paru rappeler Agni ou Soma 
caché, est peut-être en même temps considéré comme la vic- 
time du même sacrifice. Les attelages « obéissants », 10, ont 


4. Cf. le démon Aurnaväbha, p. 223. 

2. Voir vol. III, p. 88 et suiv. 

3. Surtout. quand elle est considérée comme la mére des Maruts. Voir 
le chapitre de la troisième partie consacré à ces dieux, et particulièrement 
sur les épithètes priçeni-givah « qui ont pour vache Prient », et pris Ri- 
nipreshitâsah «tombant sur Prieni », la page 399 et la note 1 de la même 
He 

. Sile mot srakti avait, comme nous l'avons admis pour srika, le même 
sens que srakva et srikvan, c’est-à-dire « coin de la bouche », et par extension 
« bouche, gueule », la formule du vers 17 « Indra à brisé les srakti avec une 
aiguille » rappellerait celle qui nous montre le dieu brisant de sa foudre les 
mächoires de Vritra, E, 52. 6. 
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bien l'air d’être les prières. C’est peut-être aussi l'effet des 
prières qui est exprimé danse la formule du vers 14, d’après 
laquelle les ennemis ont été endormis c’est-à-dire détruits 
« pieusement », 14. L’adversaire d’Indra, vaincu par ce 
dieu, reçoit l'épithète crila-pà « qui ‘boit l'(offrande) cuite », 
16, ce qui l’assimile aux démons qui dérobent la part du sa; 
crifice réservée aux dieux, cf. X, 27, 6. Mais la formule la 
plus intéressante, parce qu’elle suggère directement l’idée, 
non seulement d’un sacrifice, mais d’un sacrifice mythique, 
est celle du vers 19, qui nous montre les Ajas,les Yakshus, 
les races vaincues par les Tritsus, apportant comme « of- 
frande »,.bali*, « des têtes de chevaux ». Il me semble 
impossible de méconnaître le rapport de cette formule avec 
Je mythe de la « tête du cheval » que nous retrouverons dans 
la légende de Dadhyanc*. La « tête -du cheval» y représente, 
comme nous verrons, Agni ou Soma, d’abord cachés, puis se 
manifestant dans l'espace visible. 


1. C’est lè sens propre du mot, | 
2. Voir le chapitre dela troisième partie consacré aux Acvins. 


TROISIÈME PARTIE 


LES DIEUX SACRIFICATEURS ET ALLIÉS D'INDRA — LES ACVINS 


CHAPITRE PREMIER 


LES MARUTS 


Le premicr trait à relever dans le mythe des Maruts, 
c'est qu'il nous montre un certain ordre de fonctions mythi- 
ques remplies, non plus par un dieu unique, mais par tout 
un groupe de personnages divins. Ces personnages sont 
d’ailleurs entièrement semblables entre eux. Non seulement, 
ils ont {a méme demeure (littéralement le même nid), I, 165, 
l; VII, 56, 1, et, toujours réunis! (sajoshas, V, 57, 1 et 
passtm), ils brillent ensemble, I, 166, 13, d’un même éclat, 
1, 165, 1, ct n’ont aussi qu’une même pensée, V, 87,8; 
VIII, 20, Ll'et21 ; mais ils n’ont tous qu’une essence unique, 
VIII, 20, 13. On lit, au vers V, 55, 3, qu'ils sont nés ensem- 
ble, cf. 1, 37, 2; G4, 4 et VIIT, 20, 21, et qu'ils ont grandi 
ensemble, cf. V, 56, 5; VII, 58, 1. Ils sont pareïls comme 
des jumeaux, V, 57, 4. Ce sont, en effet, des frères entre 
lesquels il n’y a aucune distinction d’ainé et de puîné, V, 59, 
6 et 60, 5. Parmi eux, nul ne commande, d’où cette ques- 
tion, appelant une réponse négative, I, 37, 6 : « Quel est le 
plus élevé d’entre vous? » On ne peut, entre eux, distinguer 
un dernier, cf. VII, 59, 3, non plus qu'entre les rayons d’une 
roue, V, 58, 5, cf. VIII, 20, 12; aussi sont-ils comparés 
à des rayons partant du même moyeu, X, 78, 4. 

Les rishis ne se bornent pas d’ailleurs à appeler les Maruts 
des frères ct des jumeaux; ils nomment leur pére et leur 
mère. Nous traiterons plus bas de leur mère Priçni; mais 
nous renverrons à la quatrième partie*?-l’étude particulière 
que nous devons consacrer à leur père Rudra. 


1. Il est dit cependant, au vers V, 61, 1, qu'ils sont venus un à un. 
2. 1II, p. 31 et suivantes. 
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C'est comme fils de Rudra qu'ils sont eux-mêmes appelés 
souvent Rudras ou Rudriyas. L'identité des Rudras ou 
Rudriyas et des Maruts est certaine. Les Maruts reçoivent 
ces nouveaux noms dans un bon nombre de passages des 
hymnes qui leur sont exclusivement consacrés, cclui “ 
Rudras, aux vers I, 39, 4 et 7; 64, 3; 85, 2 ; 166, 2 on 
34, 9 et 13; V, 54, 4; 57, 1; 60, 2 et 6; 87, 7: VIIT, . 
12; 20, 2, cf. II, 32, 2 et 3 : VU, 13, : 28 : 92, 14: X, 64, 
LS : 92, 6; Vâl 6, 3, celui de Rudriyas, aux vers I, 38, 7; 

IT, %4, 10 : V, 57, 7: 58, 73 VII, 56, 22; VIII, 20, 8, cf. 
IIT, 26, 5. 

Les noms de Maruts et de Rudras ou Rudriyas sont, en 
outre, dans différentes énumérations de personnages divins, 
rapprochés d’autres noms de groupes, de façon à suggérer 
l'idée que tous ces noms sont devenus à peu près synonymes, 
que les groupes qu'ils désignent ont été, dans une certaine 
mesure, confondus, comme représentant tous la puissance 
divine exercée par une pluralité d'êtres semblables. Ce qu'il 
y a d’abstrait dans cette conception a pu être exprimé par 
Ja formule vicve deväh (ou vicvadeväh) «tous les dieux », qui 
souvent parait désigner, moins la somme, si je puis ainsi 
parler, des différents dieux auxquels les rishis reconnaissent 
une personnalité distincte, que les dieux, en général, consi- 
dérés comme remplissant collectivement les fonctions qui 
sont ailleurs attribuées à telle ou telle individualité divine. 
On peut en dire autant du simple terme de « dieux » (devah) 
ou de celui de Vasus (vasavah), qui n’a également par lui- 
méme aucune application spéciale, quand ils sont employés 
sans autre détermination, par exemple dans les nombreux 
passages déjà cités où les troupes divines sont considérées 
comme accomplissant un sacrifice dans Ice ciel, ou commc 
con“ourant d’une facon quelconque à l’œuvre d’Indra. Or 
les noms de Maruts, Rudras ou Rudriyas, ct d'autres noms 
de groupes divins, sont souvent compris avec ces noms géné- 
riques de Vasus, de Devas ou de Viçvedevas, dans des énu- 
mérations qui paraissent moins ajouter des noms propres à 
des noms communs, qu'accumuler des expressions équiva- 
lentes d’une idée très générale, celle de collectivité divine. 
Nous verrons‘, en étudiant les Adityas, que leur nom entre 
ainsi dans une formule consacrée avec ceux de Vasus et de 
Rudriyas, et qu'il figure avec ccux des Maruts et des Zibhus 


4. III, p. 99. 
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à côté de la formule vieve devéh dans un vers, VII, 51, 3, où 
ces différents noms sont de plus, comme celui de Devas, pré- 
cédés du même mot vieve «tous» : « Tous les À dityas, tous 
les Maruts, tous les Devas, tous les ÆRibhus. » Le nom des 
Maruts, qui est plusieurs fois accompagné de ce mot vicue, 
V, 48, 10; 52,4; 58, 3; VII, 34, 24; 57,7; X, 35, 18, cst 
rapproché, dans d’autres passages encore, des noms de 
Vicvedevas, VIII, 35,3; X, 35, 13, et de Vasus, VAL. 6, 8. 
Il paraît difficile de CAUEUCE les Maruts des Viçvedevas 
aux vers I, 19,3; 52, 15; X, 52, 2 et aux vers 8 et 10 de 
l'hymne I, 23, cf. II, 41, 15. où verra qu'ils semblent avoir 
été aussi, dans l'hymne X, 77, formellement identifiés aux 
Adityas !. Enfin nous constaterons, dans le chapitre suivant, 
une assimilation non moins formelle des Maruts aux Ribhus. 
Les Adityas, les Ribhus et les Maruts n’en sont pas moins, 
à la différence des Vasus et des Viçvedevas, des groupes 
caractérisés par des traits mythiques particuliers, et qui 
restent parfaitement distincts en dépit d’assimilations passa- 
sères. Le principal, sinon l'unique trait de ressemblance 
entre eux, est ce fait qu'ils composent également des groupes, 
des troupes divines ; mais à cet égard éme la ressemblance 
n’est pas complète. Si les Adityas forment souvent, et les 
Ribhus quelquefois, un groupe indéterminé quant au nombre, 
ceux-ci forment ordinairement une triade, et ceux-là très 
souvent aussi, soit un couple, soit une triade, soit unc 
heptade. Le nombre des Maruts, au contraire, reste toujours 
indéterminé, à moins que le vers V, 62, 17 ne doive s’en- 
tendre en ce sens que des groupes de sept Maruts ont donné 
chacun cent trésors. Ce serait là en tout cas une détermi- 
nation tout à fait isolée, beaucoup plus fugitive même que 
celle qui porte à trente-trois le nombre des Vicvedevas, VIII, 
35, 3, ou simplement des Devas. D’après le vers I, 168,2, 
c’est par milliers que se comptent les Maruts, comme les flots. 
Les Maruts sont celébrés parfois en termes magnifiques, 
comme le sont tour à tour la plupart des dieux védiques : 
ils sont | V, 58, 2, cf. S7, 6, grands comme Île 
cicl, V, 57, 4; ils dépassent le ciel et la terre, X, 77,38, 
cf. VIL, 58, 1, et leur force n’a pas de limites, I, 167, 9. On 
dt aussi qu ‘ils ont «étendu» les espaces de la terre et du 
ciel, et séparé ces deux mondes l’un de l’autre, VIII, 83, 11, 
cf. 1,85, l; VII, 56, 17; qu'ils ont mesuré l'atmosphère, 
1. III, p. 100. 
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V, 55, 2, cf. I. 39, 1. Nous ne nous arrêterons pas aux 
formules de ce genre et nous chercherons immédiatement 
à déterminer les traits essentiels dont se compose la physio- 
nomie, d’ailleurs très nettement caractérisée, des Maruts. 

Une de leurs principales fonctions est de répandre les 
eaux de la pluie, I, 38, 7; V, 53, 2 ; 5; 10; 54,3 ; 55, 5: 
58, 3 et6; VIII 7, 4 et 28, ces eaux que l’auteur du vers 
I, 80, 4 appelle marulvatih, et qui remplissent les rivières 
terrestres dont l’une est appelée pour cette raison marud- 
vridhä «accrue par les Maruts», X, 75, 5. De là les for- 
mules mythiques d'après lesquelles les Maruts répandent le 
lait I, 166, 3, le beurre, I, 85, 3; X, 78, 4, les eaux et le 
lait, I, 64, 6, fendent la montagne, I, 85, 10, en font couler 
les sources, V, 59, 7, les rivières, V, 53, 7, traient la 
source inépuisable, I, 64, 6; VIIL, 7, 16, qu'ils «enflent» 
d’ailleurs eux-mêmes, VII, 57, 1, pour arroser la terre, V, 
D4, 8, renversent l’urne divine, V, 59, 8, cf. LE, 85, 10 ct 
11, d’où les pluies coulent sur les lieux arides, V, 53, G. 
La même œuvre est attribuée aux prêtres qui les ont invo- 
qués, aux Gotamas, I, 88, 4. Les Maruts poussent les 
montagnes (les nuages) à travers la mer (céleste), [, 19, 7. 
Îls cachent sous la pluie l’œil du soleil, V, 59, 5. C'est par 
eux que les cieux (ou les mondes) disparaissent sous la 
pluie, V, 53, 5. Ils font l'obscurité, cf. I, 169, 38, méme 
pendant le jour, avec le nuage chargé d’eau, quand ils 
arrosent la terre, I, 38, 9. On dit aussi que les Maruts font 
uriner le cheval môle, I, 64, G, cf. Il, 34, 13 et I, 85, 5, qui 
au vers 6 de l’hymne V, 83 à Parjanya représente évidem- 
ment soit ce dicu, soit le nuage dont Parjanya d’ailleurs est 
une personnification, mais qui pourrait aussi représenter 
l'éclair : au vers V, 54, 5, il semble difficile d'interpréter 
autrement le cheval « retenu » par la montagne que franchis- 
sent les Maruts ct qui représente elle-même le nuage. 

Quoi qu’il en soit, c’est principalement dans l'orage que 
les Maruts font couler les eaux du ciel. Au vers V, 83, 6, 
le cheval nuage recoit l’épithète s{anayitnu « tonnant ». 
Une épithète équivalente est donnée à la source qu'ils 
« traient », I, 64, 6. Le ciel mugit quand les Maruts font 
couler les eaux, V, 58, 6, cf. 59, 8. Au vers I, 168, 8, ils 
font eux-mêmes retentir la voix du nuage: les éclairs en- 
voient leur sourire à la terre, quand ces dieux font couler Îc 


beurre. Les éclairs souriants les suivent, V, 52, 6, cf. V, 
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54, 2. Ils font eux-mêmes les vents et les éclairs, I, 64, 5. 
L'éclair ! mugit comme une vache, comme une mère qui suit 
son Veau, quand leur pluie s’épanche, I, 38, 8, 

C'est à ces phénomènes de la pluic et de l'orage que les 
Maruts empruntent leurs principaux attributs. On les appelle 
purudrapsäh, V, 57, 5, drapsinah, I, 64, 2, sudänavah *, 
c'est-à-dire « dégouttants de pluie ». La pluie est leur sueur, 
V, 58, 7. Pareils à des guerriers couverts de cuirasses, X, 
78,3, à des héros vainqueurs, tbid., 4, ils sont armés, cf. 
1,39, 2; VII, 56, 13, de haches, I, 37, 2 ; 88, 3; V, 53, 4 ; 
57, 2, de haches d’or, VIII, 7, 82, identiques à la foudre 
qu’ils portent en même temps dans les mains, tbid., et de 
lances I, 37, 2; ee LV: . 2, de lances brillantes, I, 
O4, 11; 85, 4; 87, ;: LI, 34, 5; VI, 66, 11 ; VII, 20, 11; 
X, 78, 7. qu is nr sur . épaules, Ï, 64, 4; V, 54, 
11; 57, 6, cf. I, 168,3 : ces lances sont encore identiques 
aux éclairs, VIII, 7, 25, aux éclairs brillants comme Agni, 
V, 54, 11, que les rishis placent aussi dans leurs mains, et 
sont quelquefois appelées elles-mêmes expressément des 
éclairs, E, 168,5 ; V, 52, 13, cf. I, 88, 1. Iln’y a pas de 
différence non plus entre les éclairs et les pierres tranchantes 
du vers V, 54, 3. C'est encore l'éclair, ce trait avec lequel, 
comme avec une hache (qui fendrait la montagne), ils font 
couler les troupeaux (les eaux du ciel), I, 166, 6. Les Maruts 
sont aussi représentés comme des archers, I, G4, 10; V, 53, 
4; 57,2; VIII, 20, 12, et les arcs qu'ils portent quand les 
deux mondes se confondent et que les îles (célestes, les nuages) 
volent en tous sens, VIII, 20, 4, ne peuvent guère lancer 
que des éclairs. 

ee chars sur lesquels ils montent, I, 38, 12; V,53, 4: 
57,2, sont remplis d’éclairs, I, 88, 1, ou bien ont aux jantes de 
lcurs roues des tranchants, 1, 166, 10, cf. 88, 2, qui ont tou- 
jours la même signification mythique. Avec ces jantes «d'or», 
I, 64, 11, ils fendent la montagne (le nuage) tid.; V, 52, 9. 
Au vers II, 54, 13, ce sont les chars mêmes des Maruts qui 
paraissent identifiés aux éclairs. 

Les Maruts sont au vers I,64, 8 comparés à des ue mu- 
gissants. Le bruit que font ces dieux, cf. I, 169, 7; IIT, 26, 
5; V,D4, 8 et 12; 87, 5; VI, 48, 15, est DO et on 


‘1, Vidyut. Sur le sexe de l'éclair, quand il est désigné par ce mot, voir 
1e P. 9-10. 
2. Grassmann, Wærlerbuch, s. v. 
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lui compare le bruit que font Agni, I, 127,6 ; 143,5 ; IV,6,10, 
et Soma, IX, 70, 6, qui peuvent eux-mêmes représenter l'éclair. 
Ce bruit est au vers I, 23, 11, cf. V, 54, 3, expressément 
appelé le tonr'erre. Il faut interpréter de même le retentisso- 
ment des rivières (célestes) sous les jantes (acérécs) de leurs 
roues, I, 168, 8 : c’est la « voix du nuage », dont il est question 
dans le même vers. 

Au vers VII, 56, 3, le bruit des Maruts est le bruit des 
vents, et c’est sans doute aussi aux vents qu'il faut rappor- 
ter une partie au moins des effets attribués au bruit des Ma- 
ruts, effets terribles, décrits dans un grand nombre de pas- 
sages. Le bruit des Maruts fait trembler, non seulement le 
ciel et des montagnes qui pourraient représenter les nuages, 
V, 60, 3, mais la terre elle-même, [,88, 10. Les Maruts sont 
ainsi très souvent représentés, faisant trembler à leur appro- 
che les montagnes (terrestres ou célestes), I, 37,7 et 12; V 
D6, 4; VIII, 7,2; 4: 5; 34, la terre, VI, 66,9, le ciel ct la 
terre, 1, 64, 3 ; VII, 57, 1, ébranlant ce qui semblait inébran- 
lable, I, 85, 4, cf. VIII, 20, 1. A leur venue, le ciel mucsit 
de crainte, VIIT, 7, 26, et recule pour les laisser passer, VIIi, 
20, 6 ; la terre qui les entend, I, 39, 6, est comme chance- 
lante, 1, 87. 3; X, 77, 4, et tremble de crainte comme un 
vieux roi, |, 37, 8 ; elle vacille comme un navire plein, V, 
59, 2 ; elle est ivre (chancelante) et semble, dit l’auteur du 
vers V, 56, 3, «s'éloigner de nous», c’est-à-dire, sans doute, 
manquer sous les pas”. Ils rerauent la terre comme Ia pous- 
siére, V,99, 4. Le vers VIII, 7, 4, cf.3 et 17 est plus explicite: 
c'est en venant avec les vents que les Maruts font trembler les 
montagnes. L'allusion aux vents est certaine dans les pas- 
sages qui mêlent à des hyperboles comme celles dont nous 
venons de donner une idée, la description des effets réels pro- 
duits par l'ouragan sur les arbres et les forêts. Les Maruis 
font trembler les montagnes et secouent les arbres, I, 39, 9. 
Ils secouent le ciel et les montagnes, les bois se courbent 
d’effroi à leur approche, ils ébranlent la terre, V, 57, 3, cf. 
V, 60,2; VII, 20, 5. Lorsque les héros à la marche impé- 
tueuse ont fait retentir les montagnes et ont ébranlé le sommet 


4. Les passages où il est dit que la terre s'étend à leur venue, V, 58, 7: 
87, 7, font sans doute allusion aux suites de l'orage. C'est une idée fa 
milière aux poètes védiques que la terre reparait dans toute son étendue 
après avoir été confondue avec le ciel penitant l'orasre, cf. VIII, 20, 4, coutme 
elle l'est aussi pendant la nuit, 
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du ciel, tous les arbres tremblent à leur approche, les plantes 
ressemblent à des chars qui fuient, {, 166, 5. Il est donc 
probable qu’au vers I, 25, 9, ceux qui « gouvernent » » le 
« chemin» du vent, sont les Maruts. É 

On admet même d'ordinaire que les vents sont précisé- - 
ment le phénomène céleste spécialement représenté par la 
troupe des Maruts. C'est l'interprétation indienne, et elle 
a été consacrée par l'emploi que fait la langue post-védique 
du mot marut dans le sens de «vent ». Mais ce sens est 
nécessairement un sens dérivé, qui n’a pu être tiré de 
l’étymologie, quelle qu'elle soit, du nom de marut, et a dû 
être fourni par l'interprétation mythique des personnages qui 
le portent. 

Or les Maruts, qui sont représentés « faisant les vents », 
I, 64, 5, ou faisant le bruit des vents, VII, 56, 8, venant 
avec les vents, VITE, 7, 3; 4 et 17, produisant sur la terre 
tous les effets des vents, les Maruts qui prennent pour che- 
vaux les vents, V, 58, 7, les Maruts, enfin, auxquels un 
rishi donne une fois le vent pour père, 1,134, 4, peuvent sans 
doute, d’après toutes les analogies mythiques, être identifiés 
aux phénomènes qu'ils produisent ct par lesquels ils mani- 
festent leur puissance, aux montures qui les portent, à l'être 
qui les engendre. Ce n’est probablement pas sans raison 
qu'ils sont rapprochés des vents au vers Ï, 1, 6, du vent, 
Vâyu, au vers [, 142, 12. Enfin, non seulement ils sont eux- 
mèmes comparés aux veuts, X, 78, 2 et 3, dont ils ont l'im- 
pétuosité, V, 54, 3 ; 57, 4, mais cc sont eux, à ce qu’il sem- 
ble, que l’autcur du vers I, 11, 14, appelle expressément 
des vents. C’est encore apparemment en qualité de vents 
qu'ils traversent, non seulement les régions des montagnes 
(qui pourraient être des montagnes € clos to). mais les forêts 
« de la ue », [,39,3, qu'ils passent aisément partout, V, 54, 
9, cf. 4 et 55, 7. 

Mais on pourrait soutenir par des raisons non moins for- 
tes l'identité des Maruts et des éclairs, Le dieu qui leur est 
ordinairement donné pour pere, Rudra, est, comme nous le 
verrons, un pérsonnage complexe, qui emprunte au moins 
qu: ques- uns de ses attributs au a On dit d'ailleurs d'Agni 
lui-même qu'il a fait, VI, 5, 8, qu'il a engendré, FI, 71,8, 
cf. I, 31, I'et VIT, 7, 96, Le Maruts, ct on sait par le 
mythe des Angiras que les fils d'Agni peuvent être identi- 
ques à leur père. En regard du vers qui fait des Maruts 
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les fils du vent, on peut en placer un autre qui les fait naî- 
tre du sourire de l'éclair, I, 23, 12, et l'exemple de Vasishtha! 
nous a montré que ce qui naît de l’éclair peut être l'éclair 
même. On a vu, d'autre part, que les éclairs sont des attri- 
buts essentiels des Maruts, que ces dieux les prennent pour 
armes où même pour chars, et que le bruit qu'ils font est 
aussi le bruit du tonnerre. 

Ce sont encore apparemment les éclairs qui composent le 
riche écrin dont se parent les Maruts, ces ornements bril- 
lants, I, 37, 2; 85,3; X, 77,2; 78,7, communs à la troupe 
entière, VII, 57, 3; VIII, 20, 11, ces couronnes, V, 53, 4, 
ces colliers d’or, VII, 56, 11, ces bijoux, V, 52, 6; 55, 4; 
56, 1, placés sur leur poitrine, I, 64, 4; 166, 10; II, 34, 2 et 
8; V, 54, 11, VII, 56, 13, ou leurs bras, VIII, 20, 11, ces an- 
neaux, V, 53, 4, qu'ils portent aux pieds, V, 54, 11, aux 
mains, [, 168, 3, aux bras (littéralement aux épaules), 1], 
166, 9; VII, 56, 13, et qui leur ont valu l’épithète khadinah 
(V. Gr. s. v), toute cette parure enfin qui les fait comparer 
aux cieux, Il, 34, 2, cf. 1, 166, 11, aux nuits”, I, 87, 1, 
étoilées, ou simplement à des femmes, I, 85, 1. Ils sont cux- 
mêmes représentés brillants, 1, 165, 12; V, 61,12; VII, 7, 
7 et36, brillants par nature, VI, 66, 10, brillants, indépen- 
damment de tous leurs ornements et de toutes leurs armes, 
d’ua éclat qui leur est propre, I, 87, 2; V, 53,4; VII, 56, 11, 
ou selon l'expression du vers VII, 57, 3, brillants par leurs 
bijoux, par leurs armes, et « par leurs corps ». Ils ont l'éclat 
de ce serpent Ahi, I, 172, 1, qu’on peut comme nous l'avons 
vu identifier quelquefois à l'éclair. Ils prennent une couleur 
brillante en faisant uriner le cheval*, II, 34, 13, et leurs 
vêtements sont d’or, V, 55,6, quand ils ne prennent pas pour 
vêtement la pluie elle-même, III, 26, 5; V, 57, 4, dont ils 
arrosent leurs propres chevaux, II, 34, 3; V, 59, 4, obscur- 
cissant ainsi l'éclat qui leur appartient, tbid., ou encore les 
nuages, V, 63, 6, ou, sclon l'expression du vers V, 52, 9, la 
« laine » du nuage. De même que les éclairs qu'ils tiennent 
dans leurs mains, V,54, 11, ils sont comparés pour leur éclat 
à Agni, X, 78, 2, aux Agnis, c’est à-dire aux feux, II, 534, 1; 
V,87, 6 et 7, aux feux allumés, VI, 66, 2, aux langues, X, 


1. Voir I, p. 51-52. 

2. Usräh. Cf. I, p. 316, note 1. 

3. Littéralement « en urinant par le cheval », Mais cf. I, 64, 6: 85,353 V, 
83, 6. 
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78, 3, et aux cuillers, VI, 66, 10, c'est-à-dire aux flammes 
du feu, au trait du sacrifice, bed, c'est-à-dire encore au feu, 
cf. 1, 166, 1. On dit aussi qu'ils ont la forms d'Agni, X, 84, 
4, l'éclat d’Agni, IT, 26, 5. On leur donne même expressé- 
ment le nom de feux, III, 26, 4, cf. 6 et X, 35, 13. Comme 
Agni, ces «sangliers» célestes ont des «dents » de fer, I, 
88, 5. L'auteur du vers V, 87, 3, en même temps qu'il les 
compare à des feux, paraît leur attribuer en propre l: splen- 
deur de l'éclair. Ils sont au vers VII, 56, 13, comparés à des 
éclairs brillant à travers (littéralement avec) les plui:e, cf, I, 
39, 9, C’est là décidément, pour des dieux qui prennent la 
pluie comme vêtement, ou, suivant une autre image, qui tra- 
versent les rivières, I, 88, 11, ou la mer, I, 167, 2; 168, G, 
cf. V, 55, 5, avec leurs rayons, I, 19, 8, ou encore qui bril- 
lent dans les montagnes (les nuages), VIII, 7, 1, une de 
ces comparaisons védiques qui équivalent à une identification 
pure et simple. Le vers II, 34, 2, où les Maruts sont com- 
parés pour leur éclat à des cieux étoilés, renferme cette 
expression hardie, que nous avons eu déjà l’occasion de citer ‘: 
« [ls ont éclairé comme les pluies du nuage.» Autre détail 
important à noter dans le même passage : c’est au moment 
où ils naissent de Rudra et de Prieni, que les Maruts se 
manifestent ainsi par la lueur des éclairs. Enfin le rappro- 
chement des vers VI, 47, 28 et VIII, 85, 9 ne permet pas 
de douter que la foudre d’Indra, c'est-à-dire l'éclair, ait été 
appelée «la manifestation des Maruts». 

Il n’est pas jusqu'aux nuages mêmes qui ne puissent étre 
représentés par les Maruts. Du moins ceux-ci sont-ils compa- 
rés, d’une part aux eaux qui suivent leur pente, X, 78, 5et7, 
cf. V, 60, 3, d'autre part à des cavernes, 1, 168, 2, à des 
montagnes, I, 64,3 et 7, à des montagnes dans le ciel, V,87, 
9, qui ne peuvent être que les nuages. Au vers I, 64, 7, ils 
sont comparés à la fois à des montagnes ct à des éléphants 
qui ravagentles forêts, et cette image, en même temps qu'elle 
exprime l’effet de l'ouragan, peut éveiller aussi l'idée des 
nuages épais quil amoncelle. 

Remarquons à ce propos que les chevaux des Maruts, que 
nous avons vus une fois identifiés aux vents, V, 58, 7, pour- 
raient encore, comme ce cheval unique que les Maruts font 
uriner, représenter les nuages. Les eaux elles-mêmes, les 
rivières célestes qui s’épanchent, ne sont-elles pas, au vers 

4. I, p. 9, 
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7 de l'hymne V, 53 aux Maruts, comparées à des chevaux? 
D'ailleurs, des divers chevaux, [, 88, 2: ae 57, 4, cf. I,S5, 
6, 171,1; V, 59,1 ; 97, 2 : 58, 501, 2,5: VIT, 7,27, où 
plus généralement des divers attelages ou des diverses 
montures que les hymnes attribuent aux Maruis, V, 56, G 
ct 7, les plus caractéristiques, avec les animaux dont Ie nom 
est au masculin efa, I, 169, G, et au féminin eni!, V, 53,7, 
sont les cavales tachetées, prishali, 1,37, 2; 39, 6; 85, 4; 
II, 34, 3 ; III, 26,4; V, 55, 6; 57, 3,58, 6; VII, 7, 88, cf. 
kiläst, V, 53, 1, les « célèbres » cavales tachetées, V, 60, 2, 
qui ont valu aux Maruts l’épithète prishad-acva *. Or ces 
cavales « tachetées » ne peuvent guère représenter que les 
nuages. Ajoutons que les chars des Maruts, que nous avons 
vus plus haut identifiés aux éclairs, sont représentés ailleurs 
portant des vases pleins d’eau, I, 87,2, et doivent peut-ëtre 
alors être identifiés aux nuages. D'autre part, les chevaux 
que les Maruts « arrosent», II, 34, 3, en obscurcissänt leur 
propre éclat, V, 59, 1, Éprésctet on plutôt les éclairs, ainsi 
que ces cavales ou ces chevaux brillants, rouges, bais ou de 
couleur d'or, qui leur sont attribués en d’autres passages, 
SS, 2; V, 56, 6; 57, 4. Mème observation pour ce cheval 
unique des Maruts, qui est rouge d’après les vers [, 39. 6 
et VII, 7, 28, et, d’après le vers V, 56, 7, à la fois brillant 
et bruyant. Ajoutons qu’au vers V, 99, I, « l’espion «hen- 
nissant » des Maruts parait être encore l'éclair. 

Ainsi les attelages ou les montures des Maruts semblent 
représenter tour à tour les vents, les nuages et les éclairs. 
C’est une raison de plus de croire que les Maruts peuvent re- 
présenter les nuages aussi bien que les éclairs et les vents. 
Le principe de l'identité essentielle des personnages mythi- 
ques avec leur attributs en général, ct particulièrement avec 
leurs montures ou leurs attelages, trouve ici sa confirmation 
dans lc fait que les Maruts, non seulement sont comparés 


J. Le mot ena, ent, avec la célébrale, a signifié plus tard antilope. 

2, Voir Grassmann, s. vw. C'est ce composé qui prouve, en dépit des deux 
passages où il est dit que les Maruts prennent les prishnti pour chevaux, V, 
55, 6; 58,6, que ces prishali sont elles-mêmes des cavales. Le premier terme 
prishat n’y peut être, en éflet, puisqu'il ne porte pas le signe du féminin, 
qu'un adjectif se rapportant au second terme, Celui-ci, an contraire, comme 
second terme d'un composé possessif, peut être le féminin wrvd « cavale ». 

3, C'est probablement à ce cheval qu'il est fait allusion dans : nom nie 
méirubiera « qui à pour cheval le cheval des Maruts », V, 9, (CF. 
mythe de Pedu et les autres mythes analogues dans Le No consacre 
aux Acvins.) 


— 379 — 


à des attelages, V, 52, 11; X, 77, 5, à des chevaux, I, 85, 
1: V, 59, 3 et 5; VII, 56, 16; X, 78, 5, et aux animaux 
appelés eta, V,54,5; X, 77,2, mais rçgcoivent eux-mêmes 
ce dernier nom, I, 165, 1: 169,7, ou sont considérés comme 
attolés, 1, 169,2, comme s'attelant d'eux-mêmes, I, 168, 4. 
Ils sont aussi comparés à des oiseaux, I, S5, 7; 87, 2 2; 88, 1 ; 
166, 10 ; V,59, 7, cf. I, 85,6, à des aigles, L. 165, 2; VIII, 

20, 10 ; X, 77, 5, à des oiseaux d’eau, II, 34, 5, ou sont direc- 
tement appelés des aigles, VII, 56, 3, ct des oiseaux d’eau, 
VII, 59, 7; X, 92, 3, tandis qu'ailleurs ils sont portés par des 
oiseaux, V, 53, 3, qui ne différent pas d’ailleurs de leurs 
chevaux «au vol rapide », |, 85, 6, et peuvent représenter 
les mêmes phénomènes. On remarquera particulièrement, à 
l'appui de l'identification des Maruts oiseaux aux éclairs, le 
vers I, 166, 10, où il est dit que les Maruts répandent leur 
éclat comme des oiseaux étendent leurs ailes. 

Les vents, les éclairs et les nuages ne composent mème pas 
encore une liste complète des phénomènes auxquels les 
Maruts empruntent leurs attributs ou qu’ils représentent eux- 
mêmes dans la mythologie védique. Leurs fonctions divines, 
en effet, ne sont pas rigoureusement limitées aux phénomènes 
météorologiqueset s'étendentencore aux phénomènes solaires, 
particulièrement à ceux du lever du jour. Ils viennent à l’ap- 
pel du prêtre, non seulement de l'atmosphère, mais du « ciel », 
V, 055, 8, et fis ouvrent la route au soleil, VIII, 7, 8. On 
sait qu'Agni, auquel ils sont comparés ou même identifiés, est 
lui-méme identifié au soleil aussi bien qu'à l'éclair, et cer- 
tains ornements ou certaines armes des Maruts pourraient 
représenter, aussi bien que les éclairs, le soleil ou ses rayons; 
car ils reçoivent au vers VII, 59, 11, l'épithète süryalvac 
qu’on peut entendre en ce sens qu'ils se revêtent des rayons 
du soleil. Eux-mêmes sont comparés, non seulement aux 
éclairs, ou aux feux en général, mais à des soleils, I, G4, 2, 
cf. V, 55, 4; 59, 3, aux rayons du soleil, V, 95, 3.11 est vrai 
que le soleil peut aussi jouer un role dans l'orage. Au vers 
VIII, 7, 22, dans une énumération des objets que les Maruts 
font « pièce par piécc », il est rapproché des eaux et de la 
foudre, Les passages qui nous montrent les Maruts chassant 
l'obscurité, VII, 56, 20, et faisant la lumière, E, 86, 10, 
peuvent aussi s s'expliquer dans le même ordre d'idées. Mais 
au vers X, 79, 7, cf. 77, 5, c'est aux rayons des aurores 
mêmes que les Maruts sont comparés, et, ce qui est plus signi- 
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ficatif, nous lisons ailleurs que les Maruts brillent au sortir 
des nuits, X, 77, 2. Ils sont les «brillants » avec lesquels 
l'aurore « ouvre » des nuits, IT, 34, 12. Le rapprochement 
de ces deux derniers passages, et surtout du vers V, 52, 5, 
portant que les Maruts franchissent les nuits, pareils à des 
taureaux, permettrait peut-être d'identifier aux Maruts les 
taureaux, si beaux à voir, avec lesquels brille l'aurore, VIT, 
19, 1, cf, VI, 64, 5. Il est probable en tout cas que dans 
l'hymne I, 6, les troupes chéries d’Indra, 8, qui attcllent à 
son char les deux haris !, 2, sont les Maruts. C’est l'inter- 
prétation de l’'Anukramani, et cette interprétation est confir- 
mée par l'emploi, au vers 3, du mot maryäh, qui désigne or- 
dinairement les Maruts *, et la comparaison du vers 4, « ils 
sont, selon leur coutume, redevenus des fœtus, en prenant la 
forme sous laquelle ils doivent être honorés par le sacrifice», 
avec le vers X, 73, 2, où les Maruts sont égalementreprésentés 
« s’élevant sous forme de fœtus (de nouveau-nés) du sein 
de l'obscurité » au lever du jour *. Or il est dit des person- 
nages en question, au vers b, qu'ils brisent Îcs forteresses 
les plus solides et qu’'Indra a trouvé avec eux les vaches au- 
rores, au vers l, qu'ils attellent le (cheval) brillant qui vi 
tout autour, cf, 9, de ceux qui restent en place, le même sans 
doute qui, d’après le vers 3, est né avec les aurorcs, c’est-à- 
dire le cheval solaire. Ce passage s’opposerait au vers V, 56, 
7, où le cheval qu'amènent les Maruts est un cheval bruyant, 
qui nous a paru représenter l'éclair ainsi que le cheval rouge 
des vers I, 39,6; VIII, 7, 28. Il ne serait d’lleurs pas im- 

4. Voir plus haut, p. 392. 

2. Voir plus bas, p. 388, C'est, ce me semble, une raison, dans un hymne 
où sont célébrés des personnages mythiques que leurs fonctions permettent 
d'identifier aux Maruts, pour écarter l'application, d’ailleurs possible en soi 
{voir B. et KR.), du mot »aryih, à l'assemblée au milieu de laquelle parle le 
poëte. J'admets, comme les interprètes qui lui donnent cet autre sens, une 
sorte d’anacoluthe, consistant à adresser le premier hémistiche du vers à cer- 
tains personnages, et le second à un autre, sans que le premier forme par 
lui-même une phrase complète. C'est un fait analogue au passage si fréquent 
de Ja troisième personne à la seconde dans un même vers et dans une méme 
phrase.'Tous les personnages mythiques célébrés dans l'hymne, à savoir, le 
cheval solaire,les Maruts et Indra, se trouveront ainsi avoir été invoqués tour 
à tour. Indra l'est au vers 5. Le cheval l’est, selon moi, non seulement au 
vers 3,mais aux vers 7 et 9. C’est lui, et non la troupe des Maruts interpellée 
au singulier, qui, au vers 7, forme couple avec Indra. C'est aussi lui, et non 
Indra, qui est, au vers 9, invoqué sous le nom de purijman (cf. 1). Entre ces 
deux vers, le vers 8 nous le montre encore, sous le nom de #7akha (qui ran- 
pelle la formule makhasya düvane, {, 134, 1; VIII, 7, 27}, accompagnant les 
troupes d’Indra. 

3. Voir plus bas, p. 400, 
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possible que le cheval bruyant des Maruts representât aussi 
le soleil. Nous avons eu déjà l’occasion de citer un passage 
où il est dit de Soma qu’il a henni comme le dieu soleil, IX, 
64, 9, et de remarquer que cette conception peut s'expliquer, 
non seulement par le rôle du soleil dans l’orage, mais encore 
par la confusion du soleil et de l’éclair sous la figure d’Agni 
ou de Soma. Et, en effet, dans notre hymne, où il s’agit du 
cheval solaire « né avec les aurores », 3, il est dit au vers 
8, de ce cheval”, qu’il chante avec les troupes d’Indra, dont 
Iles chants sont encore mentionnés au vers 6. | 

Ce dernier trait appartient, du reste, à une nouvelle con- 
ception du caractère des Maruts, la plus intéressante selon 
nous, et que nous allons étudier sous ses différentes formes. 
L'une de ces formes rentrerait encore dans le sujet des 
fonctions snalinales des Maruts : c’est le nom de chantres 
(arcinah) de l'aurore, si c'est bien eux que ce nom désigne 
au vers Ï de l'hymne V, 45, cf. 4 et Il, 34, 1, et non 
les Angiras nommés au vers 8. Le plus probable est que, 
dans cet hymne, les Maruts sont, comme dans d’autres pas- 
sages que nous citerons plus loin, confondus avec les troupes 
d'ancôtres mythiques. Mais établissons bien d’abord leur 
caractère de sacrificateurs célestes. 

Au vers 3 de l’hymne V, 3 à Agni, qui est appelé 
la Rudra, comme le père des Maruts et Iles Maruts eux- 
mêmes, on lit que les Maruts ont « purifié » cet Agni, ce fou. 
Or cette expression désigne ordinairemeut l’une des opcéra- 
tions du sacrifice. Agni est aussi célébré par les hymnes des 
Maruts, V, 56, 5. Au vers X, 52, 2, l'Agni « excité » par les 
Maruts, identifiés là avec les Vicvedevas, se donne à lui- 
même le nom de sacrificateur. Le sacrifice dont, au vers I, 58, 
3, il a été institué le prêtre par les Maruts, est vraisembla- 
blement aussi un sacrifice céleste. C’est en tant qu’allumé par 
les Maruts ou Rudras qu'Agni recoit les épithètes raudra, X, 
3, l, et marudvridha, « accru (littéralement, qui s'accroît) 
par les Maruts », III, 143, 6, ef. 5 et 16, 2. C’est peut-être 
pour lamême raison qu'il est invoqué avec les Maruts, dans 
l'hymne 1, 19, etaux vers V, 60, 6-8; VII, 5, 9; VIIL 7, 32; 


4. La méme observation s'appliquerait à L’ « espion hennissant » du vers 
NV, 59,1: 

2. Désigné par le mot »#akha. (Voir p. 380, note 2.) 

3. Et non qu'il « brille ». Le rapprochement des vers 6 et 8 parait décisif. 
Voir d’ailleurs 1, p. 277, note 1. Itaça aussi est, comme nous l'avons vu, 
à la fois un cheval solaire et un sacrificateur. | 
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92, 14, cf. I, 128, 5, et, plus généralement, qu'il ue en 
leur compagnie, comme dans ce vers où, sans être nommé, 
il paraît suffisamment désigné, I, 168, 5 : « Quel est, parmi 
vous, Ô Maruts, qui avez pour lances des éclairs, celui qui 
remue Ia mâchoire et la langue ? » Cependant cet Agni, com- 
pagnon des Maruts, qui naît le premier d’après le vers VIII, 
7, 36, pourrait être aussi leur pêref. Mais l'Agni qui figure, 
sous divers noms, à la tête des différentes troupes de sacrifi- 
cateurs mythiques, est, à la fois, leur pérc et le feu de leur 
sacrifice. Les deux explications ne seraient donc pas contra- 
dictoires. Il est à remarquer que, dans l’un des passages 
cités, l'Agni compagnon des Maruts est comparé au soleil, 
VIII, 7, 36. Au vers III, 14, 4, ïl est purement et simple- 
ment identifié au soleil, en même temps que les Maruts, 
représentés comme lui chantant un hymne, sont décidément, 
et sans contestation possible, assimilés à des sacrificateurs. 
C'est uu passage à rapprocher de l'hymne I, 6, analysé plus 
haut. Citons encore à ce propos le vers 10 de cet hymine VII, 
29, où les différentes divinités védiques sont successivement 
désignées par leurs attributs esscnticls, sans qu'aucune d'elles 
y soit nommée. La troupe de ceux qui ont chanté un 
hymne et qui ont ainsi fait briller le soleil, pourra, d’après 
ce qui précède, être la troupe des Maruts. 

En même temps qu'ils honorent un feu, peut-être le soleil, 
les Maruts purifient aussi le Soma. C’est ce que nous lisons au 
VCrS s IX, 94, D, et au vers 17 de l'hymne IX, 96, précédant 
celui où il est question de la troisième et de la quatrième 
forme* du breuvage sacré. IL n'est donc pas impossible 
que dans tel ou tel des passages où il est question de la 
pierre des Maruts, I, 168, 6, de la picrre agitée par les 
Maruts, I, 85, 5, ou de pierres auxquelles les Maruts sont 
eux-mêmes comparés, X, 78, 6, ces picrres soient les pierres 
à presser Ie Soma”*. Je crois encore que le mot yayi désigne 
au vers 1, 87, 2, le Soma « découvert » par les Maruts dans 
des récipients nommés wpahvara comme celui qui figure au 
vers VIIE, 58, 6, cf. VITE, 85, 14. Rien n'empêche d'interpréter 
de même le mot yayi au vers V, 87, 5°. La liqueur céleste est 
comparée à un « fils » que porteraient les Maruts, I, 166, 2. 

4. Voir plus haut, p. 375. 

2, Voir plus haut, p. 195. 

3. Voir plus bas, p. 393, le vers I, 165, 4. 

au) encore 1, 54, 11 et V, 73, 7 (sur ce dernier passage, voir plus bas, 
p. 441). 
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L'étroite relation conçue entre Soma et les Maruts est 
encore attestée par les épithètes marutvat, IX, 107, 25, cf. 
X, 15, 5, et marudgana, IX, 66, 26, cf. 73, 7, qui lui sont 
données, Le Püshan qui est un « présent » des Maruts!; 
appelés pour cette raison püsha-rdla yah, I, 23, 8; À, 41. 
15, paraît représenter le Soma *. Je demanderai au ar. 
ordre d'idées l'explication des rapports, constatés par un 
bon nombre de passages, I, 85, 7; IL 34, 11; VIII, 20,35, 
particulièrement d’invocations communes, V, 46, 2; VII, 
30, 9; 93, 8 ; X, 65, 1; 92, 11; 128, 2, cf. III, 54, 13 ct 
14, et par l'hymne V, 87 tout entier, entre les Maruts et 
Vishnu, qui est appelé en outrenäruta vedhas,T, 156,4, et dont 
nous constaterons l'assimilation, tantôt à Soma ou à Agni, 
tantôt à un préparateur de l’un ou de l’autre. Ce caractère 
de préparateur du Soma, que prend aussi leur pêre Rudra, 
est celui du personnage, identique sous différents noms, et 
paraissant ne pas différer d’ailleurs de Rudra lui-mème, qui 
est désigné par les noms de Sushoma, de Caryanävat et 
d’ Avjika *, au vers VIII, 7, 29, où les Maruts sont également 
is en relation avec lui. Re encore que, comme les 
Maruts préparateurs du feu ont été identifiés au feu lui- 
mème”, de même les Maruts préparateurs du Soma, les 
Maruts « habitants de la montagne », VIII, 83, 12, comme 
Soma, sont effectivement comparés aux Somas, I. 168, 3; X, 
78, 2, cf. IX, 88, 7, et ont pu leur être assimilés, en vertu 
du principe général de l'identité des sacrificateurs mythi- 
ques avec les éléments (mâles) de leur sacrifice. 

Comme le feu et le Soma du sacrifice, la prière, l'hymne a 
un role, et un rôle important, dans le mythe des Maruts. Ils 
ont avec Brahmanaspati, le maître de la prière, X, 98, 1, 
cf.I,40,1 et? ; VIIL.27,1, des relations analogues à celles que 
nous avons constatées entre eux et Agni ou Soma. C’est es 
sont eux-mêmes des chantres, 1, 38, 15; 88, 1; V, 52, 1; 
60, 8; VI, 17,11; VII, 35, 9, cf. I, 165, L. és chantres du 
ciel, V, 57,5, cf. 87, 3, et s’il est certain que leur chant, 
4,37,10, leur musique, I, 85, 10, représente le bruit, cf. I, 37, 
‘}; 153, du tonnerre ct des vents, la « voix des nuages », 
1,168, 8, comme leur feu et leur Soma représentent l'éclair 





L. Plus exactement, des Vicve deväs, confondus avec Les Maruts (voir plus 
batyt, p. 371), 
+ 23 Voir p. 427. 

8. Voir I, p. 206. 

4. “Voir p. 377. 


—— 384 — 


ou le solcil, il ne l’est pas moins qu'ils les représéntent en 
tant qu’assimilés à des éléments du culte, à des hymnes, I, 
19, 4; 85, 2; 166, 7, de louange, I, 166, 11; V, 52, 12; 53, 
16; VIII, 7, 17; X, 78,4. Nous avons déjà vu ces hymnes 
adressés par les Maruts : à Agni, IIl, 14, 4. Au vers V, 54, ], 
il est dit des Maruts, à la fois qu'ils « louent le gharma », 
c'est-à-dire qu’ils accompagnent d’hymnes de louange l'of- 
frande de lait chaud ainsi nommée, et qu'ils sacrifient au 
sommet du ciel. 

Nous avons énuméré les principaux éléments du sacrifice 
que les Maruts célèbrent, V. 45, 4: cf. II, 36, 2; VIII, 46, 
18 et même, I, 15, 2, rapproché de X, 122, 5, et qui Les 
fait quelquefois comparer à des prêtres, X, 78, 1, ou encorc 
qui fait comparer les prêtres aux Maruts, III, 29, 15, mais 
qui plus souvent . donner à ceux-ci le nom de prêtres, 
brahimänah, V, 29, 3, cf. X, 77, 1, ou des qualifications 
équivalentes, I, 38, 1: VIII, 7, 20 et 21, et les fait nommer 
en compagnie des cinq sacrificateurs (divinisés), IT, 934, 14. 
Leur sueur qui, comme nous l'avons vu, représente la pluie, 
V, 58, 7, pourrait donc représenter en mème temps la sueur 
des sacrificateurs, cf. T, 86, 8. Les passages qui nous les 
montrent, tantôt comme le vers 1 de l'hynme I, 6 déja cité, 
attelant le coursier solaire, tantôt, comme nous l'avons vu 
aussi! comparés eux-mêmes ou assimilés à des chevaux, ou 
cncore comparés à des attelages, X, 77, 5, re presente 
comme s’attelant eux-mêmes, I, 168, 4, cf. 169, 2, ne ren- 
ferment rien non plus qui ne puisse s'expliquer par leur 
rôle de sacrificateurs”?. 

Ce caractère de prêtres célestes rapproche déjà les Maruts 
des différentes troupes d’ancêtres qui sont confondues dans 
une certaine mesure avec les dieux. Maïs au vers X, 78, 9, 
les Maruts sont expressémont comparés pour leurs chants 
à la troupe des Angiras, ce modèle de toutes les troupes 
d'ancêtres, cf. X, 78, 3 (cf. aussi II, 3#, G ct VIIL,20, 13). 
Ils reçoivent même directement le nom d’Ayus, V, 60, 8, 
dans lequel nous avons reconnu le nom d’un ancêtre my thique: 
et de sa race *, et celui de Daçagvas, équivalant au no 
d'Angiras, comme ayant fait les premiers le sacrifice, F 
34, 12; ils sont aussi appelés les fils de Bharata, IT, 36, | 


1: P; 319: 
2. Voir 1], p.147. 
3. Voir I, p. 59 
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Nous avons déja signalé leur assimilation aux Æibhus, qui 
ont été, comme nous le verrons, considérés comme des 
sacrificateurs divinisés. On dit des dieux composant Îla 
troupe des Maruts, X, 66, 2, comme ailleurs des ancêtres 
défunts ‘, qu’ils ont recu en partage (pour séjour) la lumière 
du soleil. D’après le vers X, 122, 5, c'est « dans la demeure 
du sacrifiant » que les Maruts, d’ailleurs rapprochés là des 
Bhrigus, ont « purifié le feu », d’où on serait tenté de 
conclure que le poète les considère comme d'anciens sacrifi- 
cateurs qui ont d’abord habité la terre. Je remarquerai 
encore à ce propos qu'ils reçoivent au vers VII, 59, 10, cf. 
56, 14, la dénomination de grihamedha « accomplissant le 
sacrifice domestique ». Mais je bornerai là ces indications 
sur la possibilité d’une identification complète des Maruts 
aux ancêtres ou pitris. Je ne pense pas qu’il faille y joindre 
l'attribution aux Maruts et aux hommes d’une origine com- 
mune, X, 64, 13, cf. I, 166, 13; VIII, 20, 21 et 22, puisque 
les dieux en général ont cté considérés comme étant de 
même race que les hommes *. Les noms de r7anavah, I, 89, 
7, ou de vicvamanushah, VIII, 46, 17 (cf. vicvadeväh), rap- 
pellent aussi simplement le mythe qui fait de Manu l'ancêtre 
des dieux aussi bien que des hommes “. Cependant je dois 
signaler encore ici un passage que nous retrouverons à propos 
des rapports des Maruts avec Indra, et d’après lequel les 
Maruts n'ont pris icurs formes sacrées, leur forme de Maruts, 
qu’en récompense de leurs œuvres pies, I, 87, 5 et 6. Peut- 
être même sont-ils là tout à fait assimilés à ce «père ancien» 
dont les sacrificateurs actuels suivent l'exemple. Les chantres 
dontilest dit, au vers 7 de l'hymne X, 92, qu'ils ont forgé la 
foudre d’Indra dans les demeures des hommes, sont peut- 
être les mêmes personnages qui recoivent au vers précédent 
les noms de Maruts et de Rudras. Les passages d'après les- 
quels leur immortalité, cette immortalité que les hommes 
‘demandent à partager, V, 55, 4, semble être une immortalité 
acquise, V,57,9, sont moins significatifs, la même idée étant 
ailleurs exprimée pour les dieux en généralt, Ceux-mêmes 
qui, en leur attribuant des séjours dans les différents mondes, 

comptent la terre au nombre de ces séjours, V, 52, 7, cf. 3 


4. Voir |, p. 82. 

2. Voir I, p. 85. 
3. Voir 1, p. 69. 
4. Voir 1, p. 96. 
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(cf. aussi I, 38, 2, et V, 60, 6, où les trois cieux représen- 
tent peut-être les trois mondes), s'ils rappellent un passage 
analogue concernant les pitris, X, 15, 1 et 2, en rappellent 
aussi un autre où les trois mondes, la terre comprise, sem- 
blent donnés pour séjour aux Adityas en même temps qu'aux 
Rudras, VII, 35, 14. Ils peuvent s'expliquer d’ailleurs par 
l'assimilation des Rudras ou Maruts aux vents, V, 54, 9, 
cf. VIII, 83, 9. 

Le sacrifice des Maruts, comme en général les sacrifices 
des dieux ou des ancêtres, estle modèle de ceux des sacrifi- 
cateurs actuels. C’est ce que nous avons. eu déjà l’occasion de 
remarquer à propos des vers I, 87, 5 et 6. Et en effet les Ma- 
ruts ont, sous le nom de Daçagvas, accompli les premiers le 
sacrifice, II, 34, 12. Les poètes ne manquent pas de remar- 
quer que l’hymne de louange, le culte, quand il leur cst 
adressé, l’est à des dieux qui chantent eux-mêmes l'hymne 
de louange, V, 53, 16, qui pratiquent le culte, I, 165, 14, ef. 
X, 77, 1. « Invoquons », dit l’auteur du vers V, 45, 4, Indra 
et Agni dans nos hymnes: car c'est avec des hymnes que les 
Maruts offrent leur sacrifice. » Cf. VIII, 46, 17 et LS. 

Les hymnes des hommes ne sont d’ailleurs pas une simple 
imitation des hymnes de Maruts. Ce sontles Maruts qui, non 
seulement dirigent le sacrificateur, VIT, 57, 2, cf. V,54, 6; 
61, 15; X, 78, 2, qui inspirent ses prières, [, 165, 13, mais 
qui « donnent» aux hommes la prière, IT, 34, 7; X, 64, 
12, cette prière « donnée par les dieux» que les hommes 
leur adressent, I, 37, 4, cf. VIII, 3e, 27, d'où la quali- 
fication de raudra, X, 61, 1, donnée à la prière terrestre. 

Ce ne sont pas seulement les hymnes, ce sont aussi les 
éléments mâles du sacrifice qui viennent des Maruts. Ce roi 
fait par vibhvan (nom de l’un des Æibhus, lesquels sont 
comme nous l'avons dit assimilés aux Maruts), ce roi que les 
Maruts engendrent pour l’homme, ce guerrier « agité par les 
bras » bdhujüta*, qui vient d'eux, V, 58, 4, ne peut repré- 
senter qu'Agni ou Soma. Je crois pouvoir en dire autant de 
ce héros, de cet ordonnateur divin (aswra) que les hommes 
demandent aux Maruts, VII, 56, 24. On s'explique ainsi 
pourquoi le vers IV, 26, 4, qui célèbre le mythe de l'aigle 
apportant le Soma à «Manu», est adressé aux Maruts. Îs 
continuent à arroser la terre de la liqueur céleste, V, 54, 
8, contenue dans les eaux de Ia pluie. Leur sacrifice er 

A. Cf. bähucyuta, X, 17, 12. 
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cffet se confond avec les phénomènes célestes dont il est la 
représentation. . 

Dans le texte qui a servi de point de dépayt à cette expos 
sition des fonctions sacerdotales des Maruts, nous avions 
vu un cheval, représentant vraisomblablement le soleil, 
« chanter avec eux, » I, 6, 8, et remplir par conséquent 
lui-même le rôle d’un prêtre, comme cet Etaça' qui est à. la 
fois un sacrificateur et un cheval du soleil. C’est dire que le 
cheval unique figurant dans plusieurs passages des hymnes 
aux Maruts *, cf. V, 56, 7; 59, 1, s’il peut être identifié tour 
à tour au soleil ou à l’éclair, peut l'être aussi au feu ou au 
breuvage sacré, qui réunissent aux attributs du soleil et de 
l'éclair les attributs liturgiques. Les vers I, 39, 6 et VIII, 7, 
28, en particulier, en nous montrant ce cheval associé aux 
prishati* c’est-à-dire aux attelages propres des Maruts, rap- 
pellent le cheval du sacrifice attelé, soit avec les Haris 
d'Indra, soit avec l'âne (des Acvins){ I, 162, 21. 

Les femelles qui accompagnent les Maruts, cf. I, 167, 7, 
peuvent donner lieu, comme le mâle, à différentes interpré- 
tations. Leurs vaches, I, 38, 2; V, 55, 5; VI, 48, 11 ct 13, 
quand elles ne sont pas un pur symbole de leurs libéralités, 
cf. IT, 8 et 15, ces vaches dont ils sont les taureaux, 
1, 37, 5°, peuvent représenter les nuées, comme eelles dont 
il est . au vers ÎI, 34, 5, qu'elles « renferment du combus- 
tible », c’est-a-dire que le feu s’y allume. Mais en raison de 
leurs fonctions saccrdotales, la prière est aussi appelée à 
figurer en leur compagnie. La parole sacrée déclare elle- 
même, au premier vers de l'hymne X, 125, qu’elle « va avec 
les Rudras ». C’est encore elle qui est désignée au VII, 36, 
7, par le nom d’aksharä, et elle y semble également la com- 
pagne des Maruts, comme au vers VII, 51, 8, la prière des 
Maruts est la compagne de leur allié, Indra°. Les Maruts ont 


4. Voir plus haut, p. 331. 

2. Cf. le cheval amené par les Acvins (plus bas, p.451) et le nom propre de 
mérutäçua «qui a un cheval venant des Maruts », V, 33, 9, rappelant les por- 
sonnages auxquels les Açvins amènent pareillement un cheval. 

3. Voir plus haut, p. 378. 

k. Voir plus bas, p. 504. Peut-être même avec les prishatt des Maruts; 
seulement, ces priskatl seraient 1à au nombre de deux, comme les Haris 
d'Indra. | 

5. Cf. I, 168,2; V, 53, 16; 56, 4et 5; VII, 7, 3 et 7, où les Maruts sont 
également appelés des taureaux, ou comparés à des. taureaux. Cette figure 
peut d’ailleurs aussi s'expliquer par le mythe de la naissance des Maruts, 
nés d'une vache. (Voir, en particulier, VIII, 7, 3, et, plus bas, p. 397.) 

6. Voir ci-dessous, p. 394. Les vers 6-9 de l'hymne V, 61 aux Maruts sem- 
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d’ailleurs pour amie Indräni, X, 86, 9, qui nous a paru‘ re- 
présenter la prière à Indra, et qui, en qualité d’amie des 
Maruts, pourrait représenter tout particulièrement la prière 
des Maruts. Une autre amie des mêmes dieux, Sarasvati, VII, 
96, 2, cf. IL, 30, 8 : VII, 39, 5, est également une forme de 
la parole sacrée. Enfin le vers I, 142, 9 place au milieu d'eux 
la divinité liturgique connue sous le nom de Hoträà Bhärati. 

Mais la compagne ordinaire des Maruts porte un nom qui 
paraît apparenté à celui de Rudras, le nom de Rodasi, V, 
56, 8, cf. 9: VI, 66, 6; X, 92, 11. C'est sans doute cette 
Rodasi, invoquée aussi en compagnie de différentes déesses, 
V, 46, 8; VII, 34, 22, qui leur vaut l’épithète bhadra- 
jânayah «ayant une femme charmante »,V, 61, 4, et c'est à 
leur union avec elle que font allusion les noms qui leur sont 
souvent donnés de maryäh, 1ibid., et I, 64, 2 ; IIT, 54, 13; 
V, 53, 3; 59,3; 5et 6; VII 56, let 16; X, 77,2 et 3; 78, 
1, de varäh, V, 60, 4, de vareyavo maryäh, X, 78, 4, c'est-à- 
dire de « fiancés ». Or la jeune femme qui figure au vers I, 
101,7, en compagnie des Rudras, et qui vraisemblablement 
n'est autre que Rodasi, paraît identique à la prière qui, 
d'après le même vers, célèbre Indra, et à l’«indication » 
pradic, que lui donnent les Rudras, c’est-à-dire toujours à la 
parole sacrée, cf. VIII, 89, 4 et X, 110, 11. La pradic est 
d'abord personnifiée en une jeune femme, compagne des 
Rudras, puis reçoit le propre nom de prière. L'expression 
tanute prithu jrayah « elle prend une vaste extension » 
quel qu’en soit le sens exact, parait être une formule consa- 
crée reproduite dans l’épithète prithurayi, que le vers 7 de 
l'hymne 1, 168 aux Maruts applique à un personnage femelle 
désigné par letitre d’asury&?. Ce dernier titre nous ramène 
toujours à Rodasi à qui il est expressément donné au vers 5 
de l’hymnelI, 167. Le même hymne contient plusieurs autres 
vers également consacrés à Rodasi. Or, au vers 3, elle est 
comparée à « la parole de l'assemblée », à l’« épouse de 
Manus » ou de l’homme, à l’« arme inférieure », upard rishtih, 
c'est-à-dire à la prière terrestre *; elle lui est opposée comme 
« s’avançant dans le mystère ». On peut rapprocher de ce 


blent aussi contenir des spéculations sur la prière; c'est elle qui serait repré- 
sentée comme une femme qui est plus forte qu’un homme (vers 6), cf. 1,164, 16. 

1. P. 269 et suiv. 

2. Sur ce mot, voir III, p. 68et suiv. La libéralité des Maruts est com- 
parée à cette Asuryä, qui en est le symbole, le type mythique. 

3. Souvent considérée comme une arme. Voir I, p. 310 et II, p. 278. 
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passage les vers I, 88, 5 et 6, le premier constatant le 
mystère dont s’enveloppent les Maruts, le second portant 
que « leur chant répond à celui du sacrificateur ». Dans le 
même vers 3 de l'hymne I, 167, l'union de Rodast avec les 
Maruts, cf. 4 et 5, est exprimée dans des termes identiques, 
mimyaksha yeshu", cf. VI, 50,5, à ceux qui expriment ailleurs, 
V, 58, 5, l'union des Maruts avec leur propre pensée, svayd 
matyà marutah sam mimikshuh. Le vers 6 ajoute que les 
Maruts ont « établi » la jeune femme brillante et forte « dans 
les assemblées » : cette formule, rappelant celles qui célèbrent 
l'institution d’Agni comme prêtre du sacrifice, ne peut guère 
s'appliquer qu’à la prière, et placée dans une hymne aux 
Maruts, et dans un fragment de cet hymne consacré à Rodasf, 
elle paraît exprimer l’idée que la prière terrestre est un don 
des Maruts’ et ne différe pas originairement de Rodast elle- 
même. Le vers 7 commence, ainsi que la plupart des énigmes 
proprement dites, par l’annonce d’une grande merveille. 
On doit le rapprocher du vers I, 152, 3, proposant également 
à l'admiration des hommes cette énigme: « Celle qui n’a 
pas de pieds s’avance en tête de celles qui ont des pieds. » 
lei celle qui est immobile, sthird, traîne, vahate, amène les 
« femmes prospères », c'est-à-dire sans doute les aurores ou 
les eaux. Le mot de l’une et de l’autre énigmeest au vers 6de 
l'hymne VI, 59 à Indra et Agni, où celle qui, étant sans pieds, 
précède celles qui ont des pieds, « quitte la tête qui parle au 
moyen de la langue », en d’autres termes représente la prière. 
Or l’héroïne de notre vers 7 est encore Rodasi, comme le 
montre l'épithète vwrishamandäs, évidemment équivalente à 
nrimands du vers 4, et donnant Ie sens de celle-ci. Rodasi 
a le cœur d’un homme et rappelle la femme « plus forte qu’un 
homme» du vers V, 61, 6*. Remarquons enfin que Rodasi 
est, au vers 5, comparée à Süryà, etqu'au vers VI,50,5, lerap- 
prochement de Pûshan, amant de Sûryà, et de Rodasi, suggère 
l'idée d'une assimilation des deux personnages. Ornous verrons 
que Süryà représente dans l'hymne X, 85 la prière s’unis- 
sant au breuvage du sacrifice. Bref, Rodasi est aux Marut, 


4. L'épithète ghritôci, qui lui est donnée dans ce passage, est appliquée 
ailleurs à Sarasvati, V, 43,11; quant à l’épithète sudhitd, elle convient tout 
particulierement à la prière, I, 140, 11; VII, 32, 13, ainsi qu'aux autres élé- 
ments du culte. 

2. Cf. ci-dessus, p. 386. 

3. Voir ci-dessus, p. 387, note 6. 
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ce que Sûryä est aux Acwins', et aussi ce que Sarasvati est 
aux pülris ?, ce que Saramâ est aux Angiras. Elle représente 
la femelle céleste, toujours la même sous ses différents 
noms, et pouvant, sous chacun de ces noms, prendre diffé- 
rentes formes, mais intéressante surtout, dans une analyse 
de la conception proprement védique des mythes, par les 
attributs liturgiques qui en font le prototype de la prière 
humaine. 

En qualité de sacrificateurs célestes, les Maruts étaient 
naturellement appelés à devenir des alliés d’Indra. Les 
passages qui les associent à ce dieu, comme plusieurs vers de 
l'hymne I, 6, déjà cité, sont innombrables, cf. I, 165; 169; 171 
et passim. L'auteur du vers VIT, 82, 5, oppose, comme nous 
le verrons‘, Indra à Varuna, par les relations qu'il constate, 
d'une part entre Varuna et Mitra, de l’autre entre Indra et 
les Maruts. Ces relations des Maruts avec Indra sont consa- 
crées pas les épithètes marulvat « accompagné des Maruts » 
(voir Gr. s. v.), et marud-gana « accompagné de la troupe 
des Maruts (ibid., cf. 1, 101, 9; III. 32, 3; 47, £ et 4; 52, 7; 
X, 157, 3), appliquées à Indra*, ou suffisant mème à le dési- 
gner, V, 42, 6; IX, 65, 10, ainsi que par le composé indrû- 
marutah, II, 29, 3. Elles expliquent l'attribution à Indra d'une 
jante de roue « acérée » comme celles des Maruts, X, 180, 2, 
et l'application à ces dieux de l’épithète cakra « puissant » 
qui appartient en propre à à Indra, I, 166, : Indra en effet est 
comme leur frère aîné°, I, 23, 8; VIII, 52, 12, cf. I, 170, 2 

C'est avec les Maruts qu'Indra a conquis la lumière, VIII, 
65, 4, et, comme nous l’avons vu dans l'hymne [, 6, au vers 
5, trouvé les vaches aurores qui étaient cachées; c’est avec 
eux aussi qu'il a étayé le ciel et découvert l'océan (celestc), 
VI, 47, 6, cf. VIII, 36, 1. Ils l’aident à tuer Vritra, VIII, 7, 
24, cf. I, 80, 11. Avec les Maruts pour amis, c’est-à-dire 


4. Ello monte sur leur char, V, 566, 8, comme Süûüryä sur celui des Acvins. 

3, Voir I,p. 328. 

3, À supposer qu'il faille lire au vers I, 64, 9, par une correction du texte, 
le nom de Rodasi, la compagne des Maruts y serait comparée à l'éclair. 
Mais, d’après toutes Les analogies, elle doit, en qualité de personnage femelle, 
représenter moins l'éclair que le OnRerRes « la voix » du nuage. Cf. I, 38, 8, 
Age «mugissant ». 


. HI, p. 144. 
: Aux vers V,657,1; X, 128, 2, ce sont les Maruts qui recoivent l’épithète 
indravantah. ; 


6. Voir la section consacrée à Rudra dans le chapitre 1 de la quatrième 
partie, p. 31 et suiv. 
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pour alliés, Indra a fendu de sa foudre la tête de Vritra, et 
répandu les eaux, VII, 65, 2 et 3, cf. III, 51, 9, cf. aussi 
I, 80, 4. Aïlleurs ce sont les Maruts eux-mêmes qui, avec 
Indra pour allié, doivent frapper Vritra, I,"23, 9, cf. 7. En 
un mot, Indra à accompli en leur compagnie tous ses exploits 
divins, cf. V, 30, 8; X, 103, 8, et les hymnes 1, 100; 101; 
165 et VIII, 65 en entier. 

Comment les Maruts ont-ils secouru ndrs C'est, d'apres 
les vers IIT, 35, 9; VI, 17, 11, en le forüfiant. Ils l'ont for- 
tifié quand il se nréparait à la lutte contre Vritra, X, 113, 3, 
ils lui ont donné la force, ils l’ont fortifié dans les eombats 
contre Ahi et contre Cambara, III, 47, 3 et 4. Nous con- 
naissons d'avance le sens d’une telle formule. Les Maruts, 
que nous avons vus déja souvent assimilés à des sacrificateurs, 
recoivent aussi naturellement le nom de prêtres quand ils 
figurent en compagnie d’Indra, V, 29, 8, cf. 1 et 2. Ils l’ho- 
norent pour le disposer au combat, III, 51, 8. Ce Soma que 
nous les avons vus presser, c'est Indra qui le boit, VIII, 12, 
16. Ils le lui offrent en même temps qu'ils lui adressent 
leurs prières, [, 165, 4, cf. VIL 31,8 et 9, et le mettent ainsi 
en état de triompher d'Ahi, V, 30, 6. C'est avec êes prières, ces 
hymnes, ces chants, I, 165, 11; 166, 11; 169, 8; V, 29, 
1; VIIL, 3, 7; 13, 28; 15, 9; 46, 17 et 18, modèles de ceux 
que lui adressent les hommes (sumäh rudriyäh, IT, 11, 8), et 
dans lesqueis 1ls to cucore eux-mêmes les premiers 
exploits du dieu, I, 166, 7, que les Maruts ont fortifié Indra, 
I, 85, 2; Vo 31, 10; x. 73, 1-3, assuré sa victoire sur 
Vritra, II, 32, 2-5, cf. 1, 52, 9 et 15, ou Ahi, et par suite 
l'écoulement des eaux célestes, V, 29. 2 2, cf. 1; 3; 6 et HI, 
51, 9. On les prie encore de chanter l'hymne «meurtrier de 
Vritra », avec lequel ils ont eux-mêmes fait la lumière, 
pour qu'Indra tuc Vritra de sa foudre, VII, 75, 1-3, cf. 6. 
Nous avons déjà cité Je vers VIL 31, 8, où la prière des 
Maruts devient la compagne d'Indra. Sans doute les chants 
que les Maruts adressent à Indra représentent Ies bruits de 
la foudre ou des vents, et d’autres passages portent en pro- 
pres termes qu'Indra a été loué par Îes vents, IV, 22, 4, par 
les éloges de Väyu ou du vent, I, 169, 4. Mais, comme nous 
l'avons dit déjà à une autre occasion, ils les représentent 
en tant que ces bruits sont considérés comme les prières, 
les hymnes d'un sacrifice céleste. Au vers V, 29, 6, la prière 
des Maruts recoitl’épithète ratshtubha « composée en trishtubh 
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(mètre védique) », et au vers VIII, 46, 17, la mention des 
chants que les Maruts adressent à Indra est expressément 
accompagnée de celle de leurs sacrifices. 

Remarquons encore que les Maruts ne sortent pas de leur 
rôle de sacrificateurs en attelant les chevaux d’Indra, I, 6, 2, 
ou en lui servant eux-mêmes d'’attelage, I, 169, 2, et en lui 
présentant la foudre, cf. VIII, 7, 22; 92, 6 et 7, identique 
au Soma qu’ils pressent, I, 165, 4. La réciprocité des ser- 
vices que se rendent Indra et les Maruts, IIT, 35, 9; 47, 3, 
rappelle aussi les passages qui constatent des rapports ana- 
logues entre Indra et les sacrificateurs en général. 

Les exploits d’Indra sont quelquefois attribués directement 
aux Maruts. Ces dieux guerriers, I, 85, 8; V, 59, 5, qui 
viennent au secours de l’homme dans les combats qu’il livre 
à ses ennemis, VII, 56, 22; 59, 4; VIII, 20, 20, l’aident en 
particulier à conquérir les eaux et à « fendre l’étable au som- 
met du ciel », VI, 66, 8. Ils triomphent eux-mêmes de 
Vritra, VIII, 7, 28, cf. VI, 48, 21, sur qui ils conquiérent 
les eaux et le soleil, VIII, 7, 22 et 23. Ils délivrent les vaches, 
II, 34, 1, et leur trait est comme une hache‘ qui fend l’étable 
et en fait sortir les troupeaux, I, 166, 6. Mais il est permis de 
croire qu’ils empruntent dans les formules de ce genre les 
attributs du dieu auquel ils sont si souvent associés. Ils y 
restent aussi assimilés à des sacrificateurs. C'est en chantant 
qu'ils ont « fendu la montagne », I, 85, 10, et fait briller le 
soleil, VIII, 29, 10. 

Cependant, les relations d’Indra avec les Maruts ne sont 
pas toujours amicales. Le vers VIII, 12, 29, portant que les 
Maruts « ont cédé » à Indra, peut déjà suggérer l’idée d’une 
lutte. D'après un autre passage, VIII, 7, 31, ils l’ont « aban- 
donné ». L'une et l’autre formule rappellent des formules 
analogues appliquées aux dieux en général, ct l'idée de défec- 
tion pourrait bien n'être, comme nous l'admettrons pour 
celles-là, qu’une autre forme de l’idée d’hostilité *. Il faut 
remarquer le tour de la seconde : « Où donc êtes-vous ? 
A qui réservez-vous votre amitié, que vous avez aban- 


4, Si l’on admet la correction de M. Roth {dict. de Pét.). En tout cas le 
sens général paraît clair. 

2. Ou en faisant de la musique. 

3. Voir III, p. 76. Je doute fort qu'au vers VIII, 85, 7, les Maruts soient 
distingués des dieux qui ont abandonné Indra. La seconde moitié de I 
stance est une invitation à la réconciliation, qu'on peut rapprocher des 
hymues 1, 465 et 170 (voir plus bas). 
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donné Indra? » C’est d'ordinaire en ces termes que les 
hommes se plaignent d’être eux-mêmes oubliés par les dieux. 
On les retrouve dans l'hymne I, 165, aux deux premiers 
vers et au treizième, où ce sont certainement les suppliants 
des Maruts qui parlent en leur propre nom (ainsi que dans les 
derniers vers de l'hymne, 14-15), et qui se préoccupent de 
la concurrence que peuvent leur faire d’autres sacrificateurs. 
Mais tout le milieu de l'hymne, du vers 3 au vers 12, est 
un dialogue entre Indra et les Maruts, où il est question 
(vers 6), comme au vers VIII, 7, 31, de l’abandon où ils l'ont 
laissé : «Qu’était devenue votre coutume (de combattre avec 
moi) que vous m'avez engagé seul dans le combat contre 
Ahi'f » Indra se plaint des Maruts comme les hommes, et 
c'est ce qui explique l’intercalation de sa querelle avec ces 
dieux dans l'hymne qui leur est adressé. Les Maruts d’ailleurs 
ne demandent qu’à se réconcilier avec Indra (vers 3, 5, 7, 
9), et le chantre espère qu'ils se réconcilicront avec lui- 
même (vers 13-15). Indra, disent-ils, a accompli de grands 
exploits, grâce à leur alliance, et ils sont prêts à combattre de 
nouveau avec lui (vers 7), avec le dieu qui « d'ordinaire * 
est à eux» (vers 5). Mais Indra revendique pour lui seul 
l'honneur de ses victoires (vers 8 et 10) : il a triomphé seul, 
sans les Maruts (vers 6), qui reconnaissent en cffet sa toute- 
puissance (vers 9). Cependant, il reconnait à son tour que 
« leur prière l’enivre » (vers 11, cf. 12). Ce qu'il lui faut, ce 
qui l’attire, c'est le sacrifice, avec ses deux éléments 
essentiels, la prière et le Soma (vers 4), et c'est sans doute 
l’'omission du sacrifice qui l'avait irrité contre ses alliés 
ordinaires. 

Au vers 3 de l'hymne I, 170, dont une partie est égale- 
ment consacrée à la querelle (vers 2) et à la réconciliation 
(vers 5) d’Indra et des Maruts, c'est à Agastya qu'Indra 
reproche de le négliger, de ne lui faire aucune offrande. 
C'est probablement une prière du même Agastya aux Maruts 
qui est insérée, un peu artificiellement, dans l'hymne I, 171, 
dont elle forme le vers 4; il s’y excuse d’avoir, par crainte 


1. Cette formule pourrait, il est vrai, s'entendre comme celle du 
vers IV, 19,4 : « Les dieux choisissent Indra seul pour combattre Ahi. » Mais 
celle-ci mème, surtout si on ne la sépare pas du vers suivant, peut passer 
pour un écho lointain et altéré de l'hostilité qui à existé entre Indra et Îles 
dieux. (Voir III, p. 77.) 

2. Proprement : « selon sa coutume ». C'est ce terme de «coutume » 
qu’indra relève au vers suivant : « Qu'est devenue voire coutume, à vousf » 
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d'Indra, interrompu un sacrifice préparé pour eux. Ces deux 
passages rapprochés concordent assez bien avec les légendes 
postérieures ! d’après lesquelles Indra et les Maruts se sont 
disputé les offrandes d'Agastya. Mais il faut ajouter que, 
d’après le vers 4 de l’hymne I, 170, quand Indra recoit sa- 
tisfaction d’Agastya, les Maruts ne lui cèdent pas seulement 
l'offrande, ils la lui présentent avec le sacrificateur:; ils re- 
prennent eux-mêmes leur rôle ordinaire de sacrificateurs, 
comme dans l'hymne I, 165 (vers 11). C’est à eux, en effet, 
que doit s'appliquer le pluriel « Qu'ils préparent l'autel, 
qu'ils allument le feu », et c’est leur union avec Agastya qui 
est exprimée par le duel: « Nous allons t’offrir tous deux le 
sacrifice. » 

Le sacrifice d'Agastya est en effet un sacrifice mythique, et 
-Agastya lui-même, quoiqu'il passe pour le chef d’une race 
réelle, X, 60, 6, celle des Mänas, I, 184, 5, cf. 169, 8: 
171, 95; 182,8; 189, 8, ou Mänyas, I, 165, ldet 15; 177, 5; 
184, 4, ainsi appelés de son second nom, Mâna, I, 117, 11 ?, 
n'est, comme tant d’autres ancètres de familles sacerdotales, 
qu'un représentant d'Agni ou de Soma. Il figure sous ses 
deux noms dans l’hymne VII, 33, sous celui de Mâna au vers 
13, comme étant né, ainsi que Vasishtha, de la semence de 
Mitra ct de Varuna, sous celui d'Agastya au vers 10, comme 
apportant aux hommes le même Vasish{ha. On sait que 
Vasishtha représente 14 le feu céleste descendant sur la 
terre *, et on sait aussi que le personnage qui apporte le 
feu céleste peut, en général, être identifié au feu lui-même. 

Dans un autre morceau où le caractère mythique d’Agas- 
tya n'est pas moins évident”, je crois trouver une raison de 
l'identifier à Soma plutôt qu'à Agni. Je veux parler du curieux 
hymne I, 179, où Lopâämudrà provoque ses caresses (vers 1 
et 2) et se plaint de ses refus, rudhatah (vers 4), en des ter- 


14. Voir Muir, Sanskrit texts, V.p. 153-154. 

2. Je ne vois aucune raison décisive de croire, avec M. Roth, que le nom de 
cfils de Mäua », au vers I, 189, 8, désigne Agastya lui-même. L'identification 
du mdnya des hymnes 1, 165; 477 et 18% avec Agastya n’est sans doute aussi 
qu'une conjecture des auteurs de la Brikad-devati, Au vers I, 147, 44, le «fils » 
est peut-être un descendant d’Agastya pour lequel celui-ci a imploré les 
Acvins. 

3. Voir I, p. 52. 

4. Ibid., p. 56 et passin. 

5. Il faut être facile à contenter pour s'arrêter à l'interprétation d'après 
laquelle Lopâämudrà serait simplement une vieille femme provoquant les 
caresses d'un vieux mari. 
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mes qui rappellent la situation de Yamaet de Yamit. Ici tou- 
tefois, il n’est pas question d'inceste, et l’union désirée 
par la femelle s’accomplit (vers 4 et 6). Je n'emploie pas au 
hasard le nom de femelle: l'époux en eflet est un taureau 
(vers 4), et ce qui prouve bien que l'expression n’est pas une. 
simple métaphore, mais qu'elle à une valeur mythique, c’est 
que, comme les /Æibhus ont « fait sortir », nth... arinita, «la 
vache de la peau », I, 161, 7, c’est-à-dire ont tiré la femelle 
céleste du monde invisible, ainsi Lopâmudrà «fait sortir », 
ni rindli, ce taureau (vers 4), probablement du même séjour”. 
Elle avait avant cela « pciné » pendant bien des années, ct 
« vieilli » à la peine (vers 1); c’est que le taureau s'était 
dérobé à son attente comme le feu qui reste bien des années 
aussi, à l’état de fœtus, dans le sein de la mère céleste, V, 2, 
2*. Mais les peines qu’on prend ne sont pas inutiles quand 
le secours des dieux s’y ajoute (vers 3) : allusion assez claire 
au sacrifice (cf. 2, etIV, 12,2 ; VII, 56, 6), où Lopimudrä, 
comme sa pareille Yami, représente sans doute la prière. 
Unie au mâle céleste qui va se manifester, peut-être même 
descendre pour elle sur la terre, la prière sera victorieuse de 
tous les ennemis (vers 3). Ce qui me fait croire que son époux 
est ici Soma plutôt qu’Agni, c’est moins l'insertion dans 
notre hymne d’un vers (5) sans rapport étroit avec le con- 
texte, où Soma est invoqué, qu'une expression du vers 6 
« Le Rishi(Agastya) a développé, puposha, ses deux formes 
ou essences, varnau », probablement la céleste et la ter- 
restre®. Elle semble en effet faire allusion à la formule du 
vers IX, 71, ?, d’après laquelle Soma, le Soma terrestre, dé- 
livre sa propre cssence Asurienne ou cachée ‘, et le rappro- 
chement est d'autant plus frappant que cette délivrance est 
exprimée par la même racine ri (avec le préfixe n1 au lieu de 
nts) dont nous avons relevé l'emploi au vers 4 de notre 


4. Voir pius haut, p. 96. 

2. Ce sont là précisément les deux seuls emplois de la racine ri avec le 
préfixe ris. Cette racine est d'ailleurs consacrée pour exprimer l'idée de la 
« délivrance » ou plus généralement de la «sortie » des éléments retenus 
dans le monde invisible. Le nom même de Lopâämudrâ ne signifierait-il pas 
« qui rompt le sceau »f 

3. CE. plus haut, p. 84 et suiv. 

4. L'expression adhird « non sage » (vers 4) n'exprime qu'une idée 
relative : elle peut convenir à La prière humaine par opposition au sage par 
excellence, ibid.) 

5. Cf., au vers 4, l'opposition de ifas et amutas. 

6. Voir plus haut, p. 89. | 
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hymne. Ilse pourrait donc bien qu'au vers VIIT, 5, 26, le 
mot amçu dût être rapporté à Agastya qui s'y trouverait 
ainsi appelé « la plante », c’est-à-dire le Soma, au milieu des 
« vaches », c’est-à-dire des nuées. Quoi qu'il en soit, il n’est 
pas difficile de deviner ce qu'Agastya, c'est-à-dire Agni ou 
Soma, et en tout cas l'élément igné sous sa forme céleste, 
« creuse avec des pelles » (vers 6) en se rendant au désir 
de Lopämudrä : ce sont les puits des nuées dont il fait jaillir 
les eaux, cf. IV, 50, 

Il est maintenant aisé de déterminer la nature des rapports 
qui ont pu exister entre Agastya et les Maruts. Les dieux 
ont en général pour fidèles et pour protégés mythiques des 
représentants d’Agni ou de Soma*. C’est ainsi quelles Maruts 
eux-mêmes protègent Kanva* effrayé, I, 39, 7, cf. 9, et 
Trita * combattant, VIII, 7, 24, cf. II, 34, 10 et 14; V, 54, 2. 
Mais ils sont eux-mêmes des sacrificateurs, et Agastya a 
pu être considéré tour à tour comme le prêtre qui les honore 
et comme le feu ou le Soma de leur sacrifice. C’est en cette 
dernière qualité qu’il concourt avec eux à un sacrifice célébré 
en l'honneur d’Indra, et qu'il est le frère d’Indra, I, 170, 3, 
comme les Maruts eux-mêmes, tbid., 2. La colère dont Indra 
le poursuivait, et dont il poursuivait aussi les Maruts,est éga- 
lement facile à comprendre. Agastya lui refusait l’offrande, 
c'est-à-dire qu'il se dérobait lui-même, comme il s’est dérobé 
longtemps aux désirs de Lopämudrä. Car, sacrifier aux Maruts 
seuls, et négliger Indra, c’est, pour un représentant du feu ou 
du Soma céleste, la mème chose que se dérober et rester 
cache dans le monde invisible. C’est faire jouer aux Maruts 
un rôle analogue à celui des démons et les exposer aux 
«coups » I, 170, 2, d'Indra. Ce dernier point demande des ex- 
plications qui trouveront Icur meilleure place dans l'étude que 
nous allons consacrer au mythe de la naissance des Maruts. 

Les Maruts sont quelquefois représentés comme des dieux 
enfants, VII, 56, 16; X, 78, 6, et il est question de leur 
naissance dans un grand nombre de passages, V, 57, 5; 59, 
6, et passim. Nous n'insisterons pas sur la formule vague qui 
leur donne le simple titre de « fils du cicl»*, X, 77, 2, cf. I, 


1. Voir, en particulier, plus haut, les protégés d'Indra, p. 298, et, plus bas, 
ceux des Acvins, p. 437. 

2. Voir plus bas, p. 462. 

3. Voir plus haut, p. 326. Sur Gotama, I, 85, 11; 88, 4 et 5, voir p. 303. 

4. Voir pourtant III, p. 34. 
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64, 2 (et aussi [, 64, 4; II, 30, 11; V, 54,10; 59, 6). Celle 
qui les fait naître « du sourire de l'éclair », I, 23, 12, cf. 38, 
8, ne doit pas non plus nous arrêter longtemps: elle semble 
n'être qu'une métaphore sans grande valeur mythique !. 
J'attacherai plus d'importance à l’épithète sindhumätarah 
«qui ont pour mére la rivière (céleste) », X, 78, 6. Cette ri- 
vière peut être une des formes de la « vache» qui passe aussi 
pour leur mère, 1, 85, 8, cf. VIII, 20, 8. Aux vers VIII, 83, 
1-2, la vache qui est donnée pour la mére et la nourrice des 
Maruts est en même temps représentée attelée à leurs chars 
et les traînant, et cette combinaison d'images conviendrait 
bien à la parole sacrée*. Mais c’est sous le nom de Priçni que 
le personnage mythique de la vache % mère des Maruts s’est 
définitivement fixé, I, 168, 9 ; 11,34, 2, cf. 10; V, 52, 16: 58, 
5; 60,5 ; VIL, 56, 4 (d’où l’épithète pricnimälarah «ayant 
pour mère Pricni», 1, 23, 10; 38, 4; 85, 2; 89, 7; V, 57,2 
et 3; 59, 6; VIIL, 7, 3et 17; IX, 34,5), et c’est aussi sous 
ce nom qu'il convient de l’étudicr pour en déterminer le ca- 
ractère essentiel. 

Le mot prieni n'est pas toujours nom propre. Il est em- 
ployé au pluriel, et appliqué aux vaches compagnes d'Indra 
qui « cuisent ‘le Soma » dans le ciel, I, 84, 10 et 11; VIII, 
98, 3, et qui abreuvent Indra, VII 6, 19; 7, 10. 

Ce serait cependant une erreur de croire que dans tous les 
passages où, étant employé au singulier, il est appliqué, non 
pas à une vache, mais à un taureau, on doive nécessairement 
le prendre pour une simple épithète signifiant, selon le sens 
étymologique qu’on lui attribue, « bigarré, tacheté* ». Les 
vers IX, 83, 3 et 4 offrent la plus grande analogie avec les 
vers III, 38, 5-7 consacrés au « taureau-vache » qui « a mis 
bas » (ibid.)°. Au vers IV,3, 10, ilest dit positivement du tau- 


A. Excepté comme témoignage du rôle attribué aux Maruts dans les phé- 
nomènes de l'orage. 

2. Cf. plus haut, p. 277-278 et 988. Le texte contient encore un paradoxe 
de plus : éette vachetette, dhayati. Mais la prière est aussi représentée au 
vers IX, 69, 1, comme un veau quitette. Au vers 1, 37, 10, on est tenté de 
changer l’accent du mot girah (paroxyton) pour en faire un génitif et le rap- 
porter à sénavah; les Maruts seraient appelés les « fils du chant sacré ». 

3 Voir, en particulier, V, 52,46, cf. II, 34, 10. 

4. Voir plus haut, p. 83. 

5. Voir VII,103, 6 et 10, où le mot priçni est en effet opposé à un nom de 
couleur. 

6. Voir plus haut, p. 99 et suivantes. Cf. particulierement les idées expri- 
mées par le verbe mmanire dans les deux passages, et la mention du 
Gandharva ou des Gandharvas. 
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reau nommé Pricni qu’il a laissée couler le lait de sa mamelle 
brillante !. Enfin, au vers I, 160, 3, le taureau Prieni dont 
« le fils » trait le,lait brillant est formellement appelé un 
taureau-vache*. Rien n'empêche d'interpréter de même les 
autres emplois du mot prient joint à l’un des noms du tau- 
reau, Ï, 164, 43; X, 189, 1, cf. V, 47,3. 

On voit par là que Priçni aurait pu passer pour le père en 
même temps que pour la mère des Maruts. Toutefois, dans les 
formules concernant la naissance de ces dieux, la femelle et le 
mâle, au lieu d’être confondus dans le personnage d’un an- 
drogyne, sont désignés sous les noms de Pricni et de Rudra*, 
II, 34, 2; V, 52, 16; 60,5; VI, 66, 3. 

Au paradoxe de l’androgyne, la mythologie védique subs- 
titue quelquefois l'inceste du père et de la fille. Or, nous 
avons relevé dans ce dernier mythe‘ la désignation de la 
fille par le mot pricant, I, 71, 5, cf. X, 61, 7 : 8, appliqué 
encore au vers X, 73, 2 à la femelle « établic à la façon d’une 
druh ou d’une ». Je ne puis m'empècher de croire 
que ce mot a un rapport étymologique avec celui de Priçni, 
ou, tout au moins, que celle qui le porte a été, ne füt-ce que 
comme forme cachée de la femelle céleste, assimilée par les 
Büishis à Pricni elle-même. 

Il n’esten tout cas pas douteux que le nom de Priçni désigne 
avant tout la vache cachée. Prigni, dans l’ordre naturaliste, 
représente principalement la nuée”: c’est de son sein que 
sortent les eaux du ciel, X, 123, 1. Mais la nuée n’est pas 
toujours présente AE l'espace visible, et nouslisons, en effet, 
dans | hymme IV, 9, que l'essence mystérieuse de Prieni est 
renfermée dans le séjour suprême de la mére (qui n 'est autre 
que Pricni elle-même), dans la « peau du dormeur » au som- 
met de la rupf (vers 7 et 10). C’est ce mème séjour qui est 
appelé «le sommet de Priçni », VI, 6, 4. Priçni est « gardée 
par les dieux », VIE, 35, 13; or, on sait quil y a des dieux 
avares, peu différents des démons. Au vers 10 de l'hymne VII, 


4. Le lait jémarya, au vers précédent, est peut-être aussi le lait « du 
mâle ». 

2. La construction ne permet pas de distinguer la vache Prieni du tau- 
reau, l'expression payo asya « son lait » ne pouvant être rapportée qu’au tau- 
reau. 

3. Voir III, p. 34 et suivantes. 

k, P, 110. 

5. Cf. plus haut. p. 397, [a « rivière » qui passe également pour la mère 
des Maruts, X, 78,6 

6. Voir plus haut, p. 78. 
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18, les ennemis maîtres de Pricni, prigni-gévah', s ‘is ne 
sont pas des démons véritables, sont du moins assimilés à des 
démons; abattus par leurs pieux adversaires, ils tombent 
sur Pricni, prigni-nipreshitäsah, ibid., comme le démon Ahi- 
Vritra, quand il a été frappé par Indra, tombe avec la vache 
Dûnu, sa mère, I, 32, 9. 

Dans un passagé où Pricni figure expressément comme 
mère des Maruts, il est dit qu’elle ne donne son lait qu'une 
fois, VI, 66, 1, cf. 48, 22, tandis qu’une autre femelle portant 
comme elle le nom de vache, donne son lait sans cesse chez 
les mortels, VI, 66, 1. Cette opposition des deux vaches est 
donnée comme une grande merveille, dans des termes pareils 
à ceux qui servent d'ordinaire aux /ishis pour introduire une 
énigme mythique. Le mot de celle-ci nous est fourni par les 
formules précédemment étudiées ? qui opposent l’offrande ou 
Ja prière, cette mère ou cette nourrice toujours présente, à la 
mère céleste qui se dérobe souvent. C’est ainsi encore qu’au 
vers X, 105, 10, Priçni est opposée à la cuiller qui présente 
l'offrande à Indra*. 

Quand les Maruts naissent, on dit que Priçni les a donnés 
à leur père, VI, 66, 3 : mais le mystère dont cette naissance 
est enveloppée, VII, 56, 2 et 4, cf. V, 53, 1, n’en rappelle 
pas moins lanaissance tardive d’ Agni, que sa mére Le er 
secret et qu’elle «ne donnait pas à son père », V, 2, 1. Le 
nom mèmc de Pricni désigne, au vers II, 2, 4, la mére dont 
Agni sort quand il apparaît dans le ciel, et il est permis de 
croire que les Maruts , comparés a des feux lorsqu'ils naissent 
de Priçni, VI, 66, 2, cf. 1 et 5, se sont quelquefois frayé 


1. Les mêmes ennemis avaient « stérilisé Aditi » (ibid. 8), et s'étaient 
emparés de la parushni fibüt. et 9), qui figure aussi dans un hymne aux 
Maruts, V, 52,9. Le nom de Pricnigu, donné à un favori des Acvins, 1.112,77, 
rappelle le mythe de la vache stérile donnée par les mêmes (lieux à Çayu. 
or p. 414.) 

. Voir plus haut, p. 365. 

3. Voir plus haut, p. 71 et suivantes. 

4. Ici, d'ailleurs, Priçni nourrit aussi Indra; elle répand également pour 
lui un breuvage, upasecani. Ce dernier mot, pour lequel M. Roth à imaginé 
lo sens de « cuiller », accepté par M. Grassmann, est appliqué, daus son seul 
autre emploi, à une femelle accompagnée d’une troupe qui pourrait bien être 
celle des Maruts, X, 21, 2; la femelle serait encore Pricni. Au vers 21 de 
l'hymne VIII, 20, aux Maruts, les vaches « parentes » (au pluriel) qui 
« lèchent » ou « tettent réciproquement leurs sommets », c'est-à-dire les 
mondes divers qu'elles habitent, eu «d’autres termes, qui empruntent 
chacune leur nourriture à un monde autre que le leur (cf. p. 69-71), corres- 
pondent peut-être, comine mères ou nourrices des Maruts, aux mères ou 
nourrices d'Agni daus les différents mondes. L'une d'elles pourrait être Prieni. 
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violemment un passage, comme Agni, hors du sein qui les 
retenait trop longtemps‘. C’est du moins l’idée que suggèrent 
les formules d’après lesquelles les Maruts seraient « nés 
d'eux-mêmes », 168, 2; V, 87, 2, cf. 58, 7, et surtout ce 
passage du vers I, 37, 9 : « Leur race est puissante; ils ont 
la force de sortir de leur mère. » 

Ce n’est pas toujours par la faute de sa mère que le feu 
caché tarde à paraître. Parfois c’est lui-même qui se dérobe 
et prend ainsi un caractère équivoque. On ne peut donc 
s'étonner que les Maruts, représentant, sous des formes 
multiples, le feu, et d’abord, comme on vient de le voir, le 
feu caché, ne passent pas toujours pour des divinités exclusi- 
vement bienveillantes. Sans doute, on dit encore qu'ils ne 
refusent pas de naître, VI, G6, 4, qu'ils naissent « libérale- 
ment », V, 58, 5. Mais ils ne sont pas nés une fois pour 
toutes : s’ils reprennent, avec la qualité de fœtus, I, 6, 4, 
celles de leurs formes qui sont dignes du sacrifice, ibid. ; s'ils 
sortent de l’obscurite sous la forme de nouveau-nés, x 19 
2, s'ils croissent, VI, 66, 2, et s'élèvent dans le ciel visible 
1, 85, 2 et 7, au sortir du monde invisible désigné au vers 
VI, 58, 1 par le nom de nirrili : ils avaient dû précédem- 
ment rentrer dans ce séjour, comme les Ribhus, par exem- 
ple, qui vont dormir dans la demeure de Savitri. A la 
vérité, les disparitions périodiques des ÆRibhus ne sont 
jamais interprétées d’une manière qui compromette leur 
caractère exclusivement bienveillant. Mais il en a éte autre- 
ment de celles des Maruts. 

Les Maruts ont des formes diverses, V, 43, 10; 52, 10 et 
11; VII, 57, 6, cf. 56, 10 et 14; ils prennent telle ou telle 
forme, VI, 48, 21 ; 66, 5, cf. VII, 57, 1, et si celles sous 
lesquelles ils naissent, c'est-a-dire sous lesquelles ils se ma- 


1. L'expression « troupe marutienne des nouvelles », V, 53, 10 ; 58, 1, sem- 
ble indiquer que les Maruts ont été aussi considérés comme les fils de 
« meres nouvelles », cf. 1,141, 5, analogues à ces « chenues » qui redevien- 
nent « jeunes » à la naissance d'Agni, V,2, 4. En tout cas, il est trop com- 
mode de prendre, ainsi que le fait M. Grassmann, le féminin navyasinim 
pour un masculin. M. Ludwig, sans tenir compte de l'identité évidente de 
la formule dans les deux passages, se tire d'affaire pour le premier par une 
construction différente, et se résigne pour le second à admettre la confusion 
des genres. 

2. Le sein de rurrits est, au vers I, 117,5, le séjour du dormeur. (Cf. la peau 
du dormeur, p. 78.) Au vers V, 61,14, ]e séjour éloigné d'où viennen 
es Maruts peut être encore le monde invisible. 

3. Voir II], p. 52. Cf. encore I, p. 97-98. 
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nifestent dans l’espace visible, sont appelées « dignes du sa- 
crifice », yajniya', I. 6, 4, cf. 87,5; VI, 48, 21, c’est peut- 
ètre par opposition à leurs formes cachées, ef. 1, 88,5; VII, 

08, 9 ; 59, 7, sous lesquelles ils sont, dans une certaine me- 
sure, assimilables à des démons. En tout cas, ces dernières 
sont désignées au vers VII, 56, 14 par l’épithète budhnyd qui 

leur est commune avec Ahi Budhnya « le serpent du fond », 
c'est-à-dire avec un personnage divin qui ne diffère pas origi- 
nairement du démon Ahi-Vritra?. Le rapprochement mérite 
d'autant plus d’être pris en considération que les Maruts 
reçoivent en outre l’épithète ahibhänaväh « ayant l'éclat 
d'Ahi », 1, 172, 1, et celle, plus significative encore, de 
ahkimanyavah « ayant la colère d’Ahi », 1, 64,8 et 9. 

C’est cette colère semi-démoniaque des Maruts qu’on cher- 
che à détourner par plusieurs formules des hymnes qui leur 
sont adressés. Les Maruts sont des dicux irritables, VII, 56, 
8, ct terribles, VII, 58, 2, cf. Il, 34, 1 ; V, 56, 2 et 3, qu'il 
faut apaiser, 1, 171,1; VIE, 58, 5. Leur trait meurtrier, I, 
172, 2; VII, 57, 4, cf. V, 55, 9, frappe les hommes et les 
troupeaux. VII, 56, 17. S'ils sont malgré cela les dieux des 
remédes, LE, 33, 135: V, 53, 14; VII, 20, 23-26, c'est sans 
doute comme KRudra leur père, qui, tour à tour irrité et pro- 
pice, guérit lui-même les maux qu'il à faits*. Le mal peut 
venir d'eux, 1, 39, 8, comme le bien, et s'ils ont des formes 
« amies », VIT, 56, 10, ces formes sont opposées à d’autres 
dont le caractère est la « malveillance », ébid., 9. 

En cela les Maruts se distinguent essentiellement de leur 
allié ordinaire, Indra. C'est naturellement sous leurs formes 
propices et visibles qu’ils concourent à ce exploits divins. Ils 
manifestent alors tout leur éclat, 1, 165, 5, cf. I, 54. 13: ils 
sortent de l'obscurité, selon la formule . citée, sous la 
forme de nouveau-nés, X, #3, L'et 2, ef. 1, 6, 4; 1ls prennent 
une force « meurtrière des Vritras », VI, 48, 2]. Mais sous 
leurs formes malveillantes, ils devaient devenir Îles ennemis 
du dieu exclusivement bienveillant. Sous leurs formes ca- 
chées, ils devaient se confondre, au moins passagérement, 
avec les démons sur lesquels Indra conquiert les trésors 


1. La même épithète est appliquée aux formes que prennent les sacrifi- 
cateurs mythiques en géncral, quand ils découvrent le feu, VI, 1, 4; mais 
aux vers 1, 72, 3-4, ces formes qu'ils prennent sont, en outre, appelées des 
frmes de Rudras, rudrayd, ce qui assimilée ces sacrificateurs aux Müaruts. 

9. Voir pius haut, p. 206, et EET, p. 24. 

5. Voir ITE, p. 35 
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cachés du ciel. De là sans doute cette hostilité d'Indra contre 
les Maruts, dont nous avons relevé plus haut les traces. 
Comme nous le fsrons remarquer en traitant de Rudra”, ils 
sont en quelque sorte substitués à leur père en qualité d’ad- 
versaires d'Indra, et les coups dont ce dieu les menace, I, 
170, 2, rappelle ceux qu’il porte à une autre forme du Père, 
à Tvashéri. 


4. Voir III, p. 38. 


CHAPITRE II 


LES RIBHUS 


Les Ribhus sont souvent désignés par un autre nom, ri-. 
bhukshan* qui est donné aux Maruts aux vers VIIL, 7, 9 et 12; 
20, 2. Le nom de Icur pere, RRÉRRan Do du patrony- 
mique ee Î, 110, 2 2; 4ct8; 16i, 2; 7et S; II, 
GO, 1,3: 4et 53 IV, 35, 1 et 8, est une épithé ète de Rudra, 
V, 42, 11, so des Maruts = qui aurait pu à elle seule désigner 
le dieu « au bel arc », le personnage que nous rangcrons dans 
la quatrième partie* parmi les archérs divins. Ajoutons en- 
core que, comme les Maruts, les Æibhus semblent quelque- 
fois un groupe équivalant à ceux des Vasus, des Adityas, des 
vieve devän, V, 5841, 15; VIL, 9, 12, c'est-à-dire exprimant 
shnplement Pidec de cofiectivité divinef, Æn tout cas Le mot 
viçve, «tous », joint à leur nom coinme à celui des Adityas, des 
Maruts et des Devas, au vers VII, 51, 3, semble bien impli- 
quer un nombre indéterminé de Æibhus, aussi bien que de 
Devas, de Maruts et d’Adityas. 

Nous verrons pourtant que Îes Adityas, quoique formant 
parfois un groupe indéterminé, composent plus A une 
triade ou une hepiade. Le nombre des Æibhus à de même été 
précisé et fixé à trois. En ccla déja, ils se distinguent nette- 
ment des Maruts dont 1e nornbre reste toujours indétermin LA 

Les trois Âibhus sont stmplement distinguës par les 
mots «l’un... l'autre... l'autre, »s aux vers [, 161, 9 et 10. Le 
vers IV, 33, 5 appelle l’un l’aine, l’autre Ie cadet, et le troi- 
siéme Je plus petit. Enfin, aux vers, 161, 6: 1V, 35,5 et 54, 
l, ils recoivent les trois noms différents de ribhu, vibhvan et 


4. Voir ci-dessous, p. 404. 

2. Et des Maruts eux-mêmes, V, 57,2, 
3. Voir II, p. 30 et suivantes. 

#. Voir plus haut, p. 570, 

5. Voir plus haut. p. 371. 
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väja. Les vers IV, 33,9 et VII, 48, 3 remplacent le pre- 
mier nom par celui de ribhukshä, équivalant à ribhukshan, 
qu’on expliquesordinairement dans le sens de « maître des 
Ribhus, premier des Ribhus ». 

Le mot ribhu, en effet, s’il est au singulier le nom d’un des 
personnages de la triade, est en outre au pluriel celui 
de la triade entière. C'est là une nouvelle application 
de l’usage védique qui consiste à désigner deux ou trois 
êtres ou objets ordinairement réunis par le duel ou le plu- 
riel du nom d’un seul d’entre eux'. Cela est si vrai que le mot 
riblukshan lui-même s'emploie au pluriel dans le même sens 
que le précédent, IV, 37, 3; X, 92, 11°. Il en est de même 
des autres noms, vibhvan et väja, à cela prés que le pluriel 
du premier est remplacé par celui d'un mot vébhu: vibhvah. 
Chacun de ces pluriels ribhavah, ou ribhukshanah, vebhvah 
et véjdh, désigne la triade entière. Ce n'est pas tout. Ces 
pluriels peuvent s’ajouter les uns aux autres par de véri- 
tables pléonasmes, analogues à celui que nous avons constaté, 
par exemple, dans le double duc] dyäväprithive « le ciel ct 
la terre ». Nous trouvons ainsi réunis au pluriel rébhukshanal. 
VII, 48, 1, ct au pluriel ribhavah, IV, 86,3%, les deux autres 
pluriels véjäh et vibhvah. Ailleurs, deux seulement de ces 
pluriels se trouvent rapprochés, ceux de ribhu et de va, E 
111, 4; IV, 34, 3 et #4; 36, 2 ct 4, ceux de vdiju et de 
ribhukshan, IV, 37, 8; VII, 37, 1, ceux de rébhu ct de 
viblit pour vibhoan, IV, 34, 9. Enfin, il arrive aussi que les 
plurielsetles singuliers sont mélangés”: väjo vibhvan ribhavah, 
riébhubhaih %... viblubhih... väjah *, IV, 36, 6; VIT 48, 
cf. IV, 34,5; 37, 1. Dans tous ces passages, l'idée de li 
triade est toujours présente à l'esprit du poête, ou, pour 
parler plus exactement, la triade seule est désignée: mais elle 
l'est de deux manières qui forment pléonasme, d'un côté par 
les trois noms distincts, de l’autre par la désinence du plu- 
riel ajoutée, soit à tous les trois, soit à deux ou à uu seul 
d’entre eux. 

1. Voir plus haut, p. 118-117. 

2. On a vu tout à l'heure (p. 401), qu'il est de plus appliqué aux Maruts 
assimilés aux Ribhus. 

4. Cf. au vers VII, 38, 4, varunah... miträso aryanii. 

&. Dans ce passage, le singulier ribhuh joint à riblubhih, et le pluriel 
vibhuah joint à vibhubhaih s'appliquent aux suppliants, qui souhaitent de 
devenir des Ribhus, comme ailleurs, IV, 2, 15, de devenir des Axugiras. 


5. Par une bizarrerie plus grande dheuRe: on trouve au vers X, 9, 7 1 
pluriel ribhukshanah rapproché du singulier ribauh et du singulier Prat. 
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D'autres fois, deux noms seulement se rencontrent, au sin- 
gulier tous les deux, ainsi Ribhu et Vâja au vers I, 111, 5, 
Ribhukshà et Väja aux vers V, 42,5; VI, 50,412 .X, 64, 10. 
Mais on trouve aussi le nom de Ribhuksh, I, 186, IO; 
11,:31, 6, etsurtout celui de Æibhu (passim), tout à fait isolés. 
Le fait qu'un ou deux personnages de la triade peuvent en 
être détachés n'implique nullement, non plus que l'usage des 
pluriels pléonastiques, l'ignorance du mythe qui fixe à trois 
le nombre des Jibhus. 

Des trois noms des Ribhus, celui dont le sens me paraît à 
la fois le plus clair et le plus caractéristique est vaja. Ce mot, 
trés usité dans le /Æig-Veda, qu'il signifie « force », ou 
« combat », ou « butin », puis « richesse », a toujours une 
valeur abstraite !, et il ext intéressant de le voir appliqué à 
l1 désignation d'un des trois Ribhus. On sait en effet qu'Agni 
ct Soma sont souvent le butin des victoires qu'Indra rem- 
porte sur les démons. Plus généralement, Agni et Soma sont 
la richesse par excellence. Le mot va a est précisément un de 
ccux qui expriment cette idée. Au vers 12 de l'hymne II, 1, 
Agni est appelé successivement vdja et rayi « richesse ». 
(est aussi, soit Agni, soit Soma au milieu des eaux, qui 
paraît désigné par le mot vdjà au vers XIII, 1, 2 de 
l'Atharva-Veda. 

Dans le même hymne IT, 1 du Rig-Veda où Agni est iden- 
ifié successivement à tous les dieux et à tous les prêtres, 
nous lisons au vers 10: «Tues rébhu... tu disposes du butin, 
vdja, de la richesse. brille, Ô Agni, v? bhast »,etc. » On voit 


4. M. Roth, et après lui M. Grassmann,ont, en outre, donné au mot le sens 
de & cheval ». M. Grassmann a déja reconnu que l'épithète sfhavira « fort » 
n'étut pas une raison suffisante pour attribuer à vdja un sens concret dans 
les vers VI,14,11:37,53; VI1,93,2, Il a aussi abandonné les passages 1V,3, 15 
et VI,61,4. (Cf. pour ce dernier, le sens qu'il donne très justement à vdyin{vati.) 
Mais il n'y a pas plus de raisons pour renoncer au sens de « butin, richesse » 
dans un passage comme sue 6 Indral avec des richesses », 
VIII, 9, 19, ef. [V, 29, 4, IT, 30, 41. Le rapprochement d'un mot signifiant 
«cheval» n'est pas plus dé cisif. ie vers 1,5%, 1 et V, 84,9, le mot vija paraît 
désigner le but assiwné au cheval ; l'anteur du vers TI, 2, 3, appelle Agn 
Co e un cheval pour conquérir le butin ; enfin le vers V, 54, 14 s'explique 
par une apposition: «un cheval, comme richesse ou comme butin.» Je n’in- 
siste pas sur les vers VI, 48, 43; VIII,3, 11: 19, 18 et X, 12, 5, où le mot vdja 
peut étre ee : différentes manières. Il doit être pris comme nom 
propre au vers VIT, 57, 4, où il est employé au singulier à côté de ribhuksha, 
et au vers III, 26, 4, GE il désione au pluriel les Maruts, appelés ailleurs 
t'hhukshanah. Au vers X, 106,5, les Acvins sont appelés väjd comme ils sont 
appelés rihhui dans le mème hymne (vers 7;. Les deux derniers passages cités 
par M. Roth et par M. Grassmann sont interprétés dans le texte. 
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qu'après le nom du premier des Ribhus, le mot véja et le 
verbe vi bhdsi sugoèrent l'idée des deux autres personnages 
du groupe, Väja et Vibhvan. Mais le mot vâja est pris néan- 
moins dans son sens ordinaire. [ci, d'ailleurs, il n'est pas dit 
qu'Agni est « le butin ». Même dans les hymnes aux Ribhus, 
le pluriel du mot véja est quelquefois remplacé, comme desi- 
gnation de ces personnages, par le pluriel du mot vdjin, Il, 
60, 7 1,1V,37.4, ou du mot véjavat, TT, 60, 5, « qui à » ou 
« lui apporte le butin, la richesse ». Nous trouvons encore 
à côté du pluriel ribhavah, le pluriel véjaratnäh, « qui ont 
pour trésor le butin », IV, 35, 5, qu'on peut considérer à 
volonté comme une épithète du premier ou comme une dé- 
signation nouvelle de la triade, remplaçant le pluriel véjéh. 
Le même mot 44h parait être également remplacé, au vers 
IV, 36, 5, dans une énumération Comprenant les trois noms, 
par le composé wéjarrutäsah « illustres par le butin ». Ces 
différentes substitutions d'un mot concret au vrai nom qui 
est aija, ne sauraient infirmer notre interprétation de cc 
mot dans le sens abstrait. Klles semblent indiquer seulement 
que les fishis se sont quelquefois étonnés eux-mêmes de voir 
un nom abstrait donné à l’un des /tibhus, et appliqué, par 
extension, à tous les trois, et qu’ils l'ont modifié en conse- 
quence. L'auteur du vers VII, 48, 2 joue sur CG NOM en 
disant : « Que Vâja nous aide à conquérir le butin, véja ! » 

Passons aux deux autres noms. Le mot vibhiran n'est guerc 
employé que comme nom propre’, excepté an vers TI, 1153, 1. 
où il sert d'épithète à la lumiére de l'aurore, et au vers X, 3, 
6, où il est appliqué à Agni. Il parait être synonyme de vou 
et de vibhit, qui ont pris le sens de « souverain, maitre », mais 
dont la signification primitive etétymologique doit être « qui sé 
répand au loin * ». Ces deux termes, en tout cas, sont, oo 
appliqués à Agni, 1, 31,2: 65,10; 141, 951V,7, 15 V, 4,2; 
X, 11,4; 91,1. Le mot wibhn l'est aussi à la nchésse, aux 
présents des dieux, 1, 9, 5; [f, 24, 10, nous trouverons plus 
loin l'occasion de mettre à profit cette remarque. 


4. Il peut être pris ainsi dans le composé shhontashta « fabriqué par 
Vibhvan ». I] semble désigner, au vers V, 46,4, un personnage distinet des 
Ribhus. On ne peut s'étonner, si c'est un noin du feu, qu'il soit appliqué à 
Mâtaricvan, , 490, 2, ainsi que je noi us avôéha, X, 405, 6. Sur le 
composé wtbhväsah, épithète de la richesse, V, 10,73 IX, 9K, 4, voir plus 
bas, p. 407, : 

2. Cf. vibhur viblulnt, V, de 2: x: . 4, vibhvam vige-vice, 1V,7, 13 X, 40, 1 
et visparhé vibhiuh, I, 441, 9: [T, 24,1 
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Quant au mot ribhu, M. Roth lui a donnéle sens d’« habile » 
(comme adjectif) et celui d’ « artisan » (comme substantif). 
Mais dans tous les emplois de ce mot où il est question d'art 
ou d’habileté, il peut désigner le ÆRibhu ou’les Æibhus eux- 
mêmes. Il est donc impossible d'en tirer aucun argument 
décisif en faveur des sens proposés. L'idée d'habile artisan 
semble attachée au mot viblhvan aussi étroitement qu’au mot 
ribhu: je n'en veux pour preuve que le composé vibhvatashta, 
« fait par Vibhvan ». Cependant il est certain que rien, dans 
l'étymologie du mot vibhvan, ne suggère particulièrement 
l’idée d’un artisan. 

On a considéré aux vers IV, 37, 5 et VIII, 82, 34, le mot 
ribhu comme une épithéte de la richesse. Il faut remarquer 
que cette épithéte ne serait attribuée à la richesse que dans 
des conditions toutes particulières, la première fois dans une 
invocation aux /ibhus, appelés là /ibhukshans, et dans les 
deux cas, avec allusion à Vâja, l'un des trois Æibhus dont le 
nom signifie « richesse ». Ce qui d’ailleurs est plus signif- 
catif, c’est que le mot ribhu est, au vers VIIL, 82, 54, ac- 
compagné du mot ribhukshan, construit de la même manière. 
I est vrai qu'on a proposé la correction ribhukshanah qui 
nous raménerait au cas du vers IV, 37,5. Mais je crois qu’on 
peut éviter cette modification du texte en admettant que 
le personnage appelé ARibhu et /fibhnkshan est Iui-mème la 
richesse demandée. Le vers IV, 37, 5 compléte bien la 
désignation de cette richesse par l’épithète indrasvantam 
« comprenant Indra », et Ie Æibhu a pu d'autant plus aisé- 
ment être concu comme la riehesse de celui qui limplore, 
que le nom de son frère Vâja n'a, comme je viens de le rap- 
peler, d'autre sens que « butin, richesse ». J'ajouterat que 
l'épithète vibhvä-sah attribuée à la richesse qu’on demande 
aux dieux, V, 10, 7, IX, 98, I, parait signifier « maîtresse 
de Vibhvan * » et impliquer l'assimilation de Vibhvan, aussi 
bien que de Aibhu et de Väja, à la richesse par excellence”. 

En somme, il ne paraît pas possible de tirer des citations 
précédentes aucune indication sur le sens primitif du mot. 


1. Cf. le vers 1, 111, 2 où l'on demande aux Ribhus «une force compre- 
vant le Ribhu ou les fibhus », ribumad vayah. 

2. Cf yajnit-sah. épithôte d'Agni, X, 20, 7, d'une part, ct dyumnä-snh, 
épithète de la source divine, I, 121, 8, de l'autre, Elle équivaudrait à & qui 
procure » où « qui comprend la richesse par excellence ». 

3. L'épithète vibhva-lashta, IV, 36, 5, fait simplement de la richesse une 
« production » «de Vibhvan. 
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_ribhu. 11 est bien vraisemblable que la racine en est rabh, 
dont le sens propre est « saisir ». Mais quelle est la modifi- 
cation qu’aurait subie ce sens dans le mot ribku? Je ne 
connais dans tout le Rig-Veda qu’un passage qui puisse jeter 
quelque lumière sur cette question. C'est le vers VI, 3, 8, où 
Agni est comparé au Ribhu en ces termes : rébhur na tvesho 
rabhasäno adyaut. L'intention d’un rapprochement étymolo- 
gique entre ribhu et rabhasäna paraît évidente. Le second 
mot est, il est vrai, un 47x% stonuivor; mais 1l est évidemment 
parent de l'adjectif rabhasa, qui signifie « vif » et même 
« violent », et d’autres fois « brillant, d'une couleur vive ». 
Il est remarquable que ces deux sens appartiennent égale- 
ment au mot {vesha, qui accompagne dans notre texte rabha- 
säna, et il paraît naturel de les attribuer aussi au mot ribhu. 
C'est cependant sur le sens de «brillant » que le poëte aurait 
voulu insister, puisqu'il emploie le verbe adyant : « Agni, 
brillant d’une couleur vive, a resplendi comme fÆibhu. » 

Ce qui est certain, c’est qu'Agni a éié, non seulement com- 
paré au Aibhu, comme dans le dernier passage cité, mais 
appelé lui-même Æibhu, ITf, 5,6; V,7, 7. Même observa- 
tion sur Soma. Comparé au Jibhuau vers X, 144, 2, il recoit 
lui-même le nom de füibhu dans le même passage et au vers 
IX, 87, 3. C’est sans doute encore, soit Agni, soit Soma, qui 
est désigné par le motribhu au vers I, 121,2. Le même nom 
est donné à Mitaricvan, X, 105, 6, qui recoit aussi celui 
de Vibhvan, I, 190, 2; or Mätaricvan, n’est qu’une forme 
particulière d'Agni. Enfin les mots rébhva, ribhvan, vibhvas, 
vraiscmblablement synonymes de ribhu!, sont appliqués 
à Agni, X, 20, 5; 69, 7, à Soma, IX, 86, 5, à ces sacrifi- 
cateurs célestes qu'on appelle les Maruts, V, 52, 8, et enfin 
a Tvashtri, VI, 49, 9, qui joue aussi souvent le rôle d'un 
sacrificateur ?, | 

Les fonctions saccrdotales sont également l'un des attributs, 
et même l’attribut essentiel des AÆibhus. En d'autres termes, 
ils ne partagent pas seulement leurs noms avec Agni et Soma, 
ils jouent dans la mythologie védique un rôle qui est avant 
tout celui des deux divinités liturgiques. Les Æibhus ont fait 
la prière, X, 80, 7, pressé le Soma avec les picrres, III, 54, 12, 


1. Mais quelquefois, sans doute, dans le sens étymologique, quel qu’il soit, 
de ce mot. Au vers [, 56, 4, le mot ribhrus est l'épithète d'un char. 
2. Sur l'application des mots ribhu, etc., à Indra, voir plus bas, p. 412. 
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et leurs hymnes ont retenti particulièrement en l'honneur 
d'Indra, 1, 51,2 ; VIII, 8, 7. 

Dans le dernier passage, ils sont nommés avec les Rudras 
ou Maruts. Nous avions déjà signalé plus hhut d’autres res- 
semblances entre eux et la troupe des dieux prêtres par excel- 
lence. Mais, comme sacrificateurs, ils rappellent surtout les 
Angiras, et plus généralement les ancêtres divinisés. Ils sont 
en effet appelés les fils de Manu ou de l’homme, manor napd- 
tah, IIT, 60, 5, et les sacrificateurs actuels sont appelés les 
fils des ARibhus, X, 176, l'. Il est dit en propres termes, 
au vers I, 110, 4, que, par leurs œuvres, les Æibhus, «qui 
étaient mortels, ont gagné l’immortalité ». Cette acquisition 
de l’immortalité ou de la divinité par les Ribhus est formel- 
lement exprimée en vingt autres passages des hymnes, ct 
toujours présentée comme la récompense de leurs œuvres. 
Les Æibhus ont gagné l’immortalité, IV, 33, 4, l'immortalité 
chez les dieux, IV, 36, 4, la divinité III, 60, 2 2: ils sont allés 
à l'immortalité, IT, 60, 3, par leurs pratiques picuses. Ils ont 
été trouver les dieux, I, 161,6 et 7; ils se sont élevés dans 
l’espace du ciel, I, 110, 6: ils ont pris le chemin de l’immor- 
talité et se one réunis à la troupe des dieux, IV, 35, 3. Ils 
sont devenus, par leurs pratiques pieuses, des dieux, des im- 
mortels, et ils sc sont posés comme des faucons dans Île ciel, 
IV, 35, 8. Ils sont arrivés à la demeure de Savitri,.1, 110, : 
qui leur a donné l’immortalité ; #bid., 8. Quand Agni leur ap- 
porte les ordres des dieux, il ajoute: « Si vous faites cela, 
vous Conte avec les dieux, dignes du sacrifice, » f, 
161, 2. Et en effet, les ARibhus ont obtenu une part du sacrifiec 
III, 60, 1, une part du sacrifice narmi les dieux, I, 20, 8, cf. 
I, 161, 6, ou simplement le sacrifice, I, 20, 2. Leur part du 
sacrifice est d’ailleurs expressément désignée en plusieurs 
passages : c’est la troisième libation, I, 161, 8 ; IV, 33, 11 ; 
34, 4; 39, 9. ? 

Au caractère de sacrificateurs divinisés, il faut ajouter 
celui d'artisans mythiques. L'opération des Æibhus est ex-. 
primée d'ordinaire par la racine taksh, « fabriquer » et nous 


4. C1, encore le vers VIT, 35, 42, où les Ribhus sont rapprochés des piéris 
ou ancêtres. | 

2. Au vers [, 161, 5, les « differentes formes » des Ribhus peuvent 
être non seulement leurs formes terrestres et leurs formes célestes, 
mais encore leurs formes visibles dans le ciel et leurs formes cachées dans 
‘le monde invisible, cf. T1, p. 97, et passün. Dans le même passage, la « jeune 
fille » rappelle la Rodasi des Maruts, la Saramä des Angiras, etc. 
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lisons au vers IV, 33, 9, que Vâja est devenu l’ouvrier des 
dieux, Æibhukshan celui d'Indra, et Vibhvan celui de Va- 
runa. Leur métier par excellence est celui de charrons. Mais 
ces charrons ne fabriquent pas seulement des chars : ils 
fabriquent aussi les attelages. C'est que chars ct attelages ne 
sont autre chose primitivément que les prières avec lesquelles 
ils amenaient les dicux à leurs sacrifices, ou ces sacrifices 
mêmes". En d’autres termes, le caractère d'artisans divins se 
confond chez les Æibhus avec celui de sacrificateurs. 

Le char fabriqué par les Ribhus, I, 111, 1; IV, 35,8, cf. 
VII, 64, 5; IX, 21, 6, est ordinairement destiné aux Acvins, 
1, 20,38; 161,8 et6; X,39, 12. Ils l'ont fait « de leur esprit, 
par la réflexion », manasas pari dhyaya, IV, 36, 2, et il 
semble permis de chercher dans ces termes une allusion à Ia 
nature réelle et primitive du char. Le char sans chevaux, 
sans rènes et à trois roues, parcourant l'espace, dont il est 
question au commencement de l'hymne IV, 56 aux /ibhus, 
paraît bien représenter aussi leur triple sacrifice. 

Les chevaux « fabriqués » par les Æibbus, IV, 84, 9, sont 
ordinairement les deux Haris d’'Indra, I, 111, 1: 161, 3 et 
6: IV, 55, 5. Les Ribhus Les ont faits « avec leur esprit», et 
ils sont attelés par la parole, c’est-à-dire par la DEiÈtes I, 
20, 2, ou plutôt ils sont la prière même. Le vers IV, 3, 10 
est à cet égard {très significatif: les Aibhus ont, pour Indra, 
fait de lonrs hymnes deux Haris facile S à atteler?. 

Fabriquer des chevaux ou des chars” pour les dieux, c’est 
les amener, les faire apparaitre. La même idée est encore 
exprimée dans les hymnes aux /übhus sous une forme d’une 
hardicsse singulière. Les Æibhus ont « fabriqué, tatakshuh » 
les dieux eux-mêmes, les Acvins par exemple, IV, 34, 9; 
c'est à /ibhu qu'Agni est comparé quand il « fabrique » Ja 
troupe des Maruts, VI, 3, 8, et Indra, à sa naissance, recoit 
l’épithète ribhushtira, VIII, 66, S$, que j'interpréte « fort, so- 
hide, grice aux /übhus», et celle, plus claire encore, de 
vibhvatashte « fait par Vibhvan », IT, 49, 1. 

Dans les différentes œuvres qu’on leur attribue, les /Æibhus 


: Ct. plus haut, p. 283 et passi. 
. Cf. I, 18,7. Il est dit au vers 1,461,7, que. d'un cheval, les Rihhus ont 
{: ae un cheval, où plutôt sans doute qu'ils Sn ut « cheval sur cheval » (pour 
cet emploi de Pablatif, cf. 1, 164, 33;, qu'ils ont multiplie les prières. Cf 
encore l'hymne If, 148 (plus haut, p. 285. | 
3. Les Ribhus sont aussi armuriers: mais ils semblent ne fabriquer que 
des armes défensives, des cuirasses, amsatra, IV, 34, 9, 
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gardent leur double caractère d'artisans et de sacrificateurs. 
Tous les dieux font couler les rivières célestes: mais Vibhvan 
les « fabrique », V, 42, 12. Tous aussi font reparaître la 
vache . mais les Aibhus l'ont faite, cakruh, IV, 33, 
8, cf I, 16 3, l'ont fabriquée takshan, 1, 20, 3, tatakshuh, 
IV, 3 34, 9. Or Va même, cette vache peut être leur prière 
comme É. char des Acvins et les Haris d’Indra : elle est en 
effet, d’ aprè ès les vers 1, 161, 3 et 6, cf, IV, 33, 8, destinée 
par eux à Brihaspati, le maître de la prière. Le poète qui 
les prie d’ « étendre » la vache brillante, IV, 33, 1, semble 
identifier cette vache avec la terre, cf. V, 85, 1, mais non 
sans allusion au sacrifice du Soma, dans lequel on étend unc 
peau de vache, et au caractère des Ribhus considérés comme 
sacrificateurs. C’est certainement la vache céleste que les 
Ribhus gardent toute l’année, ct dont, tout le long de l’année, 
ils raménent « la lumiére», bhäsas, IV, 33, 4. da autant 
de Ja vache boiteuse, I, I6T, 10, qui rappolle celte Vicpalà à 
qui les Açvins, comme nous le verrons". ont donné une jambe 
de fer. Mais le caractère essentiel des Æibhus se trahit de nou- 
veau dans ce détail qu'ils « découpent les chairs » de la 
vache, I, 161, 10; IV, 33, 4. Reéunir la vache à son veau, E, 
110,8, est encore une œuvre qui peut être attribuée à un 
dieu quelconque : : mais les #ibbhus ont « fabriqué » la mére 
pour le veau, [, 111, {. La vache disparue passe pour être 
enveloppée dans une peau, la « peau du dormeur », identique 
au séjour caché de la vache”. Les #ibhus tirent la vache de 
cette peau, [, 161, 7: IV, 36, 4, ce qui revient à dire qu'ils 
écorchent la vache, T, 110, S; il est bien difficile de ne pas 
voir, ici encore, une allusion à l’œuvre du sacrifice *. Quand 
les fibhus rajeunissent leurs a c'est- Ha le ciel et 
la terre, I, 161, 3 et 73 IV, 38, 3; 85,5, 36,3, cf. 1, ils 
accomplissent ce prodige au moyen de « formules fcaces » , 
I, 20, +, ou grace à Es habileté comme artisans, [, 110,8, 
cf. 1, 20, 4; IV, 33, 2. Ils ont « fabriqué », takshan, une 
jeunesse à leurs che I 111, 1; ils ont « fabriqué » leurs 
parents mêmes, IV, 34, 9f. 


4. Dans le chapitre consacré aux Acvins, 

2, Voir plus haut, p. 77 et suivantes. 

3, Les « excréments » de la vache, 1, 461, 10, ne sont-ils pas destinés à 
étre brûlés dans un sacritice, cl. T, 164, 49 ? 

5. Au vers X, 66, 10, les Kihhus sont représentés « soutenant le ciel », 
comme la plupart des dieux; mais, dans le même passage, lPépithète suhastäh 
« aux belles » où plutôt « aux bonnes mains » rappelle leur habileté d'artisans. 
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Bref, tandis que les Maruts sont des prêtres guerriers, les 
Ribhus sont des prêtres artisans. Un tel caractère ne les des- 
tinait pas à contracter avec Indrà une union aussi étroite que 
celle qui existe entre ce dieu et les Maruts. Cependant, des 
sacrificateurs qui « fabriquent » à Indra ses Haris, avaient 
droit à l’amitié du dieu guerrier, et l'ont en effet obtenue, 
III, 60, 3. Indra les a pris pour amis, II}, 60, 3‘, à cause de 
leurs bonnes œuvres, IV, 35, 7, et les associe à ses exploits, 
VII, 48, 8. Ils sont assez souvent invoqués avec lui, I, 111, 
4; III, 52, 6; 54, 17; 60, 4; 5; 6 et7; IV, 83, 3; 34, 1; 6 ct 
11; IV,37,6et 8. Le nom de Æibhukshan ou /ibhukshi, 
donné à Indra, I, 63, 3; 162, 1: 167, 10; VIII, 45, 29 ; 85, 
21; X, 74, 5, pourrait s'entendre dans le sens de « chef des 
Bibhus ». Cependant, comme d’une part, ce nom est aussi 
donné au premier des Ribhus, et par suite à tous les trois ; 
comme, d'autre part, Indra est appelé Ribhu, 111, 36, 2, en 
même temps que Ribhukshan, cf. X, 93, 8, il faut admettre 
qu'Indra, en qualité de chef des Ribhus, leur a été réellement 
assimilé. C’est un «nouveau Aibhu » 1, 110, 7. Ajoutons que 
l’auteur du vers VIT, 37, 4, en même temps qu’il l’appelle 
Ribhukshan, le compare à Väja. Enfin, au vers X, 23, 2, 
Indra semble recevoir à la fois les noms de fübhu, de 
Ribhukshà et de Väja *. 

Remarquons en terminant que si les noms des /ibhus, et 
plus encore leurs œuvres conviennent à des représentants 
d'Agni ou de Soma, leur nombre rappelle également les trois 
formes du feu et du breuvage sacré. A la vérité, les passages 
où ils sont expressément distingués, I, 161, 9 et 10 ; IV, 33, 
9, ne suggérent pas directement une répartition des trois per- 
sonnages entre les trois mondes. Mais l’auteur du vers IV, 
01, 6 parie de leurs attributions distinctes à peu près dans 
les mêmes termes qui servent au vers 1, 164, 15, cf. X, 82, 2, 
à distingucr les attributions de sept rishis, dont six corres- 
pondent aux trois ciels et aux trois terres, et le septième au 
monde invisible *, Une de leurs œuvres, le partage de la coupe 
unique en quatre coupes, qu’il accomplissent contre la volonté 
de Tvash/ri, paraît trouver sa meilleure explication dans l'op- 

1, L'expression « fils d'Indra » appliquée aux Ribhus, IV, 37, 4, doit sans 
doute être prise au figuré. [Indra est le pére ile Hibhus dans le même sens 
qu'il est le père detous les sacrificateurs. 

2. Indra est aussi appelé ribhvas, ribhvan, 1, 100,5 et 123; 121, 93 VIII, 559, 
3, À, 99, 5, et peut-être ribhva, X, 120, G. 

3. Voir plus haut, p. 143. 


— 413 — 


position des trois mondes visibles et du monde invisible, à la- 
quelle semble correspondre l'opposition des trois Ribhus eux- 
mêmes et de Tvashiri. Mais nous réservons ce mythe, aussi 
bien que celui du sommeil des Æibhus dâns la demeure de 
Savitri, pour le chapitre de la quatrième partie où nous devons 
étudicr le personnage double de Savitri-Tvasheri !. 

Le rôle du nombre trois dans Ia légende des ÆRibhus nous 
servira de transition“pour passer à celle de Vishnu où le même 
nombre tient une place non moins importante. 


4. Voir III, p. 51 et suiv. Tvash#ri est nommé plusieurs fois avec les 
Ribhus, I], 54, 12: V,46, 4; X, 64, 10: 65, 10: 92, 11. Nous verrons que, 
comme eux, il est un artisan divin (p. 45). 


CHAPITRE Il 


VISHWU 


Nishau cost le nom d’un personnage divin qui a pris une 1m- 
portance capitale dans la mythologie brahmanique et dans la 
culte des sectes Vishnuites, mais dont la légende, sous sa 
forme ancienne, ct telle qu’elle nous apparaît dans les hymnes 
du Aig-Veda, peut se résumer dans ces deux traits essentiels : 
Vishyuu a traversé en trois pas l'univers; Vishnu est l’allié 
fidèle d’Indra. 

Les mythologues attachés aux interprétations purement 
naturalistes se contentent d'identifier Vishnu au soleil et ses 
trois pas aux trois positions que l’astre prend successivement 
le matin, à midi, etle soir. 

Je crois qu'une explication satisfaisante et complète du 
mythe de Vishnu ne peut être dernandée qu’à la conception 
des trois places d’Âgni ou de Soma (dont l’une des formes 
est le soleil) sur la terre, dans le ciel et dans Ie monde invi- 
sible d’une part‘, et à celle de l'alliance d’Agni ou de Soma 
avec Indra de l’autre. 

Des trois places que Vishnu oecupe successivement quand 
il fait ses trois pas, l’une, la plus haute, est invisible, et sug- 
gére naturellement lidée de la place cachée du Soma ou du 
feu: VIE, 99, 2. « Nous pouvons de la terre connaître deux 
de tes espaces: toi soul, 6 dieu Vishau, counais ton séjour 
suprème. » Les deux espaces que l’homme aperçoit sont na- 
turcllement le ciel et la terre, (cf. les vers 3 et 4). C’est 
évidemment la même idée qui est exprimée au vers ?, 155. 
9. À la vérité, 1 y est dit seulement que les oiseaux ailés 
ne peuvent dans leur vol attcimdre le troisiëme pas de 
Vishyu »; mais l’opposition du premier hémistiche. « le 


1. Cest d'ailleurs, à peu de chose près, lune des iuterpréiations des 
commentateurs indigènes. 
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mortel se met en mouvement quand il aperçoit deux des pas 
de Vishnu (ou plutôt deux de ses séjours, le ciel et la terre, 
au lever du-soleil) », ne permet guère de douter qu'ici aussi 
la troisième place soit conçue comme invisible, 

Cette troisième place est le séjour propre de Vishnu. Nous 
lisons en effet au vers VII, 100, 5, qu'il habite dans un lieu 
éloigné de l’espace, et au vers III, 55, 10, qu'il garde le séjour 
suprême. Son séjour est aussi celui des bienheureux après la 
mort. Aussi l’auteur de l'hymne I, 154 souhaite-t-il, au vers 5 
(cf. 6), d'atteindre la place suprême de Vishnu où est « l’urne 
de la liqueur », et où s’enivrent les hommes qui ont honoré 
les dieux. Au vers I, 22, 20, un autre poète promet à ses 
bienfaiteurs qu'ils verront toujours la place suprême de 
Vishzu, et rappelle le lien mystérieux qui rattache leur œil 
aux sources de la lumière ". 

Le séjour suprême de Vishnu est donc mystérieux et invi- 
sible ?. Ses deux autres places sont au contraire les mondes 
où il se manifeste, le ciel et la terre. IL n’est pas douteux 
que Vishru soit descendu sur la terre : « Vishnu a traversé 
cette terre, donnant l’espace à l’homme, » VIT, 100. 4. C’est 
d'ailleurs sur cette croyance que sont fondées toutes les 
légendes postérieures relatives aux avatars de Vishnu*. Il 
semblerait même résulter des vers 1, 155, 4; VI, 49, 13: 
VII, 100, 3, que Vishanu a fait sestrois pas sur la terre: mais 
ce ne pourrait être la en tous cas qu'une modification du 
mythe primitif, et les trois pas, dès lors qu'ils ne peuvent 
s'expliquer par les trois positions diurnes du soleil, n'ont 
pu correspondre originairement qu’à trois mondes distincts. 
On peut voir encore une allusion à la descente de Vishnu 
sur la terre (sous la forme du feu ou du Soma du sacrifice) 
dans le passage suivant: « Vishnu a traversé ce monde; 


i. Cf. au vers X, 15, 3, le rapprochement des piéfris et du pas, ou du 
séjour de Vishrnu. 

2, Cf. encore Ï, 164, 36. On lit cependant au vers 1, 154, 6, que le sé- 
jour suprême de Vishau rayÿonne par en bas, ava bhdti; mais ce trait peut 
s'appliquer à la voûte céleste, limite inférieure du monde mystérieux. Je 
n'entends pas contester, d'ailleurs, que la place suprème de Vishzu n'ait été 
quelquefois déjà dans Je Hig-Vedn, comme plus tard dans la mythologie 
brahmanique, identifiée à la position du soleil au zénith. Ce que je uie, c’est 
que cette explication soit suftisante pour rendre compte de l'ensemble du 
ruythe. 

3. Dans son iucarnation sous la torme d'un nain, Vishnu se fait promettre, 
par le roi Bali, le terrain qu'il pourra parcourir en trois enjamhées, D'une 
enjambhée, il parcourt la terre, et de la seconde le ciel. C'est qu'en effet la 
trace de son troisieme pus est dans le monde invisible. 
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il a trois fois posé le pied, l'enfonçant dans sa poussière », 
122; 27: 

Nous avons vu plus haut qu’une urne de liqueur est dans le 
séjour caché dé Vishnu. Le ciel et la terre sont d’ailleurs 
souvent nommés deux coupes. De là l’idée que les trois places 
de Vishnu sont pleines de liqueur, I, 154, 4, cf. VIII, 29, 7. 

Mais ce qui ne paraît prouver jusqu’à l'évidence que les 
trois enjambées de Vishzu correspondent aux trois mondes 
et non pas seulement a trois points différents du ciel visible, 
c'estle vers I, 154, 2, d’après lequel tous les êtres habitent 
dans ces trois enjambées. 

Il est d’ailleurs facile de montrer directement que la place 
suprême de Vishnu est identique à la place suprême d’Agni. 
Rien n’est plus signicatif à cet égard que la comparaison de 
ces deux passages : « Vishnu garde la troisième place, la 
place suprême d’Agni, » X, 1, 3; — « Par la trace supérieure 
du pied de Vishnu, tu gardes, Ô Agni, la forme mystérieuse 
des vaches, » V, 3, 3. On peut même en conclure que Vishnu 
ne diffère pas essentiellement d’Agni. Vishnu est Agni conçu 
comme séjournant dans le lieu du mystére, mais aussi comme 
en sortant pour se manifester dans le ciel et sur la terre. 
L'assimilation de Vishru à Agni ressort encore de ce pas- 
sage : « Des prêtres empressés allument 1a place suprême » 
ou « la trace suprême du picd de Vishnu, » 1, 22, 21. Enfin, 
le caractère essentiel du personnage de Vishnu est défini- 
tivement fixé par la citation suivante qui va confirmer à la 
fois son identité avec Agni ou Soma et la correspondance de 
ses trois places ou de ses trois formes aux trois mondes : 
Vishnu, comme Agni, comme Soma, en tant que dieu fils, 
fai, établit, réalise, dadhäti « la forme inférieure, la forme 
supérieure du père, et la troisième dans l’espace du ciel », 
1, 155, 3. Ajoutons enfin que Vishnu recoit l’épithète con- 
sacrée d'Agni et de Soma, trishadastha « qui à trois de- 
meures », {, 156,5, et que le vers VII, 100, G fait allusion, 
en termes assez obscurs malheureusement, à ses différentes 
formes. 

Nous passons maintenant au second des deux traits que 
je considère comme essentiels dans la lécende védique de 
Vishnu, c'est-à-dire à son alliance avec Indra. Il est étroite- 
“ment rattaché au premier. 

C’est en effet par la force d'Indra, VII, 12,27, ou pour 
Iudra, Väl., 4,3, que Vishnu à fait ses trois pas. AU moment 
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de sa victoire sur Vritra, dis 4é'curieux hymne IV, 18, où 
ce démon paraît être confondu ävec Tvash/ri considéré 
comme pêre du dieu guerrier”, Indra dit à Vishnu (vers 11): 
Sakhe vishno vilaram vi kramasva, c'est-à-dire, selon toute 
vraisemblance : « Ami Vishnu, fais es trois pas. »?,; La même 
formule se retrouve au vers VIII, 89, 12 ouil est également 
question d’une victoire remportée sur Vritra par Indra et 
Vishnu, et de la délivrance des rivières célestes par les 
mêmes dieux. Si l'on compare le vers X, 124, 4, d’après 
lequel Agni abandonne le père pour Indra, et le vers 6 du 
même hymne où Soma est invité à en faire autant, on ne 
doutera guère que Vishnu, faisant ses trois pas au mo- 
ment de la victoire d'Indra sur le père assimilé au démon, 
représente, soit Agni, soit Soma, se livrant de lui-même au. 
vainqueur ct devenant son allié. 

L'assimilation de Vishnu à Soma parait être confirmée. 
par l'attribution qui lui est faite de l’épithète girikishi « qui” 
habite sur la montagne », 1, 154, 3, et de son synonyme 
gtrishth&, ibid., 2, ordinairement appliqué au breuvage sacré, 
tiré d’une plante qui croît en effet dans les lieux élevés, ILT, 
48, 2; V, 43, 4; 1X, 18,1; 62 4; 85, 10; 95, 4; 98, 9*. 
Inversement, Soma reçoit l’épithète uwrugdya « voyageant 
au loin», IX, 62, 13, cf, 14 et IX, 97, 9, qui convient tres 
bien au dicu « aux larges enujambées », et qui lui est en effet 
donnée, 1, 154,1; 3et G;11, 1, 33; IV, 8,7; VIF, 100, 1, par- 
ticulièrement dans un passage tout à fait caractéristique, à 
savoir au vers 7 de l'hymne VIT, 29, où les principaux dieux 
védiques sont, sans être nommés, désignés par leurs attri- 
buts essentiels. Elle y sert à désigner Vishnu, avec le verbe 
vi kram dontelle est aussi rapprochée au vers I, 154, 1. 


1. Voir III, p. 61. 

», Le vers 7 de l'hymne I, 61 à Indra fait sans doute allusion au même 
mythe. « Les libations de la mère» rappellent le rôle qu'y joue la mère 
d’'Indra {voir II, p. 58); l’«archer» est probablement le gardien avare du 
Soma céleste (ibid. p. 30); Vishnu enfin doit être avec Indra l'ennemi de cet 
archer, comme au vers 1,155,2. Malheureusement la construction cest diffi- 
ee et je n'ose encore essayer une tradnction. 

. Elle le serait mirux encore par le vers [, 61, 7, si, comme je le crois, et 
comme la comparaison du Vishau avec un nl cible se tenant sur la 
montagne, 1, 154, 2, semble autoriser à le croire, le sanglier frappé par 
l'archer représente Vishyu Iui-méme. Ordinairement, c'est sous forme de 
faucon que le Soma, s’échappaut de sa prison, est frappé par l’archer qui Île 
garde. Mais le point essentiel est la blessure faite par cet archer. Cf. en- 
core plus haut, p. 385, le rôle de Vishnu dans le mythe des Maruts. 

4. Cette épithète est aussi donnée à Agni, FIX, 6, 4. 
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Le même verbe consagré, pour Le enjambées. de Vishnu, ex- 
| prime au vers V, 47,3 1e mouvement d'un être qui a dix nour- 
rices {les dix doigts. vers 4), et qui ne peut être qu'Agni ou 
Soma. Les rapports de Vishnu avec les femelles, I, 155, 3; 
III, 54, 14 (cf. l’épithète swmaj-jéni, I, 156, 2); peuvent 
S ‘expliquer également bien pat son assimilation à Agni. ou à 
SomaiJ'en dirai autant duinom « qui lui est donné de ritasya 
garbla, « fœtus de la loi »i1, 156, 3, et des épithètes con- 
tradictoires yuvan « jeune », et akumdra, « non jeune, 
vieux », 1,155, 6. Agni recoit, en effet, le nom de « jeune 
homme chenu », palito yuvà, I, 144, 4. 

Quelque importance qu’on attache à ces derniers rappro- 
chements, l'essentiel est de constater que Vishzu, comme 
Agni et comme Soma, est l’ami et l’allié d'Indra, I, 22, 19, 
cf. I, 156, 5. Il est invoqué avec lui aux vers IV, 2, 4; 55, 4: 
VIII, 10, 2; X, 66, 4 , et dans tout l'hymne VI, 69, 5. Les 
mêmes œuvres leur sont attribuées en commun, dans cet 
hymne et aux vers VII, 99, 4-6. Les « larges enjambées l 
de Vishnu sont ainsi attribuées à Indra, VI, 69, D; mais sur- 
tout les victoires d'Indra sont attribnées a V Rs VI, 69, 
8. Tous deux ont « <peenure » le soleil, l'aurore, le feu, en 
triomphant du Däôsa, VII, 99, 4. Tous deux ont brisé les 
99 forteresses de Cambara et vaincu les armées de Varcin, 
VII, 99, 5. Indra était accompagné de Vishnu quand il a tué 
Vritra, VI, 20,2, et Vishnu accompagné de son ami, c’est-à- 
dire d'Indra, ouvre [a caverne des vaches, I, 156, 4. 

Mais la forme la plus intéressante de l'alliance de Vishuu 
avec Indra est celle qui fait du premier un sacrificateur, et 
avant tout un préparateur du Soma. Cette conception s’expli- 
que parfaitement par l'identité primitive de Vishanu avec Agni 
et Soma, prototypes de tous les sacrificateurs. Il se pourrait 
que son nom, formé d’une racine vish qui sert en plusieurs pas- 
sages à désigner les œuvres des fibhus, I, 20, 4; 110, 4; 
IT, 60, 3; IV, 33, 2, n’eût pas d'autre sens que « opérateur », 
c'est-à-dire « sacrificateur ». 

Citons maintenant les textes. Indra a bu le Soma chez 
Vishau, VIII, 3, 8; 12, 16, et ce Soma a accru sa force, 
VIT, 3, 8, cf. X, 113, 2. Détail caractéristique: il : bu 
dans les trois coupes le Soma pressé par Vishau, IT, 22, 1, 
cf. VI, 17, 11. Les trois coupes ne diffèrent évidemment 


1. Les deux noms sont encore rapprochés aux vers V, 49, 3; VII, 95, 8; 
VII, 25, 143 IX, 56, 4; 65, 3; 100, 6 ; X, 198, 2. 
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pas des-trois places de Vishau, pleines d’un doux liquide, L 
154, 4. Nous constaterons, dans le. chapitre consacré aux 
Agçvins, que, sous le nom de vishndpü, c'estxe Soma pressé 
chez Vishau_ que ces divinités apportent à leur protégé 
Vicvaka. L'expression vishnoh prabritha « l’offrande de 
Vishnu », II, 34, 10; VII, 40, 5, rappelle également le rôle 
de Vishnu comme sacrificateur, si elle ne doit pas être inter- 
prétée par l'identification de Vishnu avec l’offrande même 
c'est-à-dire avec Soma. Vishnu, d’ailleurs, n'offre pas seu- 
lement le Soma à Indra : il cuit pour lui cent buffles, VI, 
17, 11, lui fait en outre des oblations de bouillie, VII, 
66, 10, cf. I, 61, 7, et le célèbre par des chants, VIII, 15, 9. 

Dans ces différentes œuvres, il a pour coopérateurs les 
Maruts, VI, 17, 11 ; VIII, 15, 9, c’est-à-dire d’autres prêtres 
divins d'Indra. De là, peut-être, les relations assez étroites 
de Vishnu avec les Maruts !, relations dont témoignent encore, 
outre les vers I, 85, 7; Il, 54, 11; VIIL, 20, 5, et le terme 
de sage Märutien, sidrutlo vedhäs, appliqué au premier, 
I, 156, 4, l'hymne V, 87 tout entier, qui leur est adressé 
en commun. 


. Nous avons vu que ces relations peuvent aussi s A RPMSr par l'iden- 
ue de Vishnu avec le Soma lui-méme. 


CHAPITRE IV 


PUSHAN 


Pûüshan, comme Vishnu, a été identifié purement et simple- 
ment au soleil. Or, ‘nous n'avons garde de méconnaitre les 
attributs solaires de Ce nouveau dieu, non plus que ceux de 
Vishnu; mais nous croyons que l'explicatiou complète du 
‘personnage de Pûshan, comme de celui de Vishzu, ne peut 
être trouvée que dans un ordre d'idées plus complexe, c’est-à- 
dire dans la combinaison des mythes naturalistes, tant météo- 
 rologiques que solaires, avec les mythes liturgiques. Pûshan 
“est le soleil, si l’on veut, mais, comme Agni et Soma sont le 
soleil, c'est-à-dire que le soleil n’est qu’une de ses manifesta- 
tions. Nous serons dont moins loin de la vérité en l'identi- 
fiant à Soma ou à Agni. Disons mieux, nous n'avancerons 
rien que nous n'espérions prouver en affirmant que les Rishis 
l'ont effectivement identifié à Soma. 

Mais, avant d'essayer sur Püshan un genre d'analyse dont 
le résultat, dans l'interprétation que nous combattons, ou du 
moins que nous jugeons insuffisante, aussi bien que dans la 
nôtre, est toujours de dissoudre la personualité du dieu, et de 
le confondre avec un grand nombre d’autres divinités du pan- 
théon védique,:indiquons d’abord les traits particuliers qui 
donnent à sa physionomie un caractère propre et distinct. 
Nous les trouverons surtout dans les rapports du Püshan 
avec ses suppliants, dans la nature des faveurs qu'ils at- 
tendent de lui. 

À : Püshan est, avant tout, un dieu de l'agriculture et du pâtu- 
rage. On lui donne bien, comme on pourrait le faire à tout 
autre dieu, le titre général et vague de « maître de tous 
les êtres mobiles et immobiles », I, 89, 5. Mais on le prie 
tout particulièrement de diriger 1 sillon, IV, 57, 7; on ti 
met entre les mains l'aiguillon, ashträ, VI, 53, ): 5S, 2, 
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attribut du laboureur!, cf. IV, 57, 4; on fait surtout de lui 

un gardien du bétail, VI, 58, 2, qui empêche les troupeaux de 
se perdre, X, 17,3, ou les retrouve quand ils sont perdus. 
C'est en ce sens qu’on prie Püshan de ramcher ce qui était 
égaré, VI, 54, 10, cf. I, 23, 13, de suivre les vaches, ou 
d'aller à leur recherche, VI, 54, 5 et G. IL doit empècher 
qu'aucune ne se perde ou n’éprouve de dommage, ct les 
ramener saines et sauves, 2bid., 7. 

Par extension, Pûüshan est aussi le dieu qui empêche que 
les richesses de toute sorte ne se perdent, ou qui les fait re- 
trouver, VI,54, 8. Il fait aussi trouver les trésors cachés, 
VI, 48, 15, cf. VI, 54, 4, au premier rang desquels il faut 
toujours placer les vaches, VI, 56,5; VIIL, 4, 16. 

Enfin, Püshan ne guide pas seulement les hommes dans la 
recherche des objets perdus ou des objets cachés, C’est lui 


qui les conduit sur tous leurs chemins. En un mot, il est le. 


dieu des voyageurs, aussi bien que des laboureurs et des 
bergers. On l'appelle le « maître du chemin », VI, 53, 1, 
cf. 49, 8: on le prie de frayer les chemins, VI, 53, 4, cf. I, 
90, 4, d’en écarter tous les obstacles et tous les ennemis, [, 
42, 7, cf. 1, de conduire ses suppliants par la route ]a 
moins périlleuse, puisqu'il connaît toutes les directions, 
D'OR CARTES 

D'après toutes les analogiés, ces divérs rôles attribués à 
Püshan dans différentes sphères de l'activité humaine 
doivent s'expliquer par une action semblable qu'il est sup- 
posé exercer sur les phénomènes célestes. La découverte 
des vaches perdues où cachées, en particuber, est un mythe 
trop familier aux Æishis, pour qu'on puisse hésiter à recon- 
naître dans les vaches célestes les prototypes de celles que 
Püshan fait trouver ou retrouver à ses suppliants*. Peut- 
être même n'est-ce pas sans allusion aux démons voleurs 
des vaches que les prêtres supplient Püshan de frapper avec 
un instrument aigu, dr, le cœur des avares, désignés 
4. Voir Bôhtlingk et Roth {«. ». ashträ). Remarquons, en passant, que le 


\ 
mot u’a pas d'autre sens, qu'il ne désigne pas, comme M. Roth et 
M. Grassmann l’admettent trop aisément, une arme de combat dans le com- 
posé suushtra. Au vers X, 49,5, où se rencontre ce mot, Indra est représenté 
par métaphore « attelant » les ennemis, et les rendant « dociles à l'ai- 


Via 
Mes 


guillon ». 

9. Cf. encore VI, 54, 1 et 2. 

3.'La « fosse » kevata, où ils craignent que leurs vaches ne se perdent, 
VI, 54, 7, rappelle le réservoir mystérieux des trésors célestes désigné par le 
terme sypouyme de garta. (Voir III, p. 31-32 et 122-125.) 


î 
+. 
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comme ces démons par le nom de pan, VI, 53, 3 et 5-7, 
et de leur arracher en quelque sorte les dons qu'ils en 
attendent '. 

‘ Au premier fang des trésors célestes trouvés par Pûshan, 
il faut placer le Soma. C’est, en effet, . Soma qui est appelé 
aux vers I, 23, 18 et 14, le « roi* caché ». Son barhis 
« éclatant » est sans doute la lumiere qui tient lieu de 
gazon sacré dans le sacrifice céleste“. Püshan a trouvé ce 
Soma caché, il l’a ramené comme un animal égaré, et nous 
verrons plus loin # qu'avec les gouttes de la liqueur divine, 
il a fécondé la terre: 

Au vers 6 de l'hymne VIII, 29, où Püûüshan, sans être 
nommé, est désigné par ses attributs”, ce dieu est repré- 
senté « humectant® les chemins comme un voleur »; for- 
mule bizarre, mais qui s’explique par la phrase suivante : 
« Il connaît les trésors ». La comparaison « comme un 
voleur » s'applique à la découverte ct à la prise de posses- 
sion des trésors cachés, et ces trésors « humectent les che- 
mins » parce qu'ils ne sont autres que le lait des vaches 
célestes, ou bien encore le Soma, coulant par les chemins 
qui descendent du ciel sur la terre. Selon toute apparence, 
les chemins que Püûshan fraye aux hommes ont pour proto- 
types mythiques ceux qu'il a frayés aux vaches célestes, et 
aussi ceux qu'il s’est frayés à lui-même. 

Pûshan, en effet, a été conçu à l’origine, non seulement 
comme trouvant les vaches cachées, mais comme sortant lui- 
méme d'un séjour invisible, d'une « enveloppe », vaurt, X, 
5,5 ?, où il a été longtemps retenu. C'est en ce sens que 
j'interprète le nom de « fils de la délivrance », vimuco napât, 


1, L'épithète brahma-codani « favorisant les prêtres », cf. VI, 45, 49; 
Väl., 3, 3, donnée à l'érd, VI, 53, 8, indique bien que les intérêts en jeu sont 
ceux des prêtres mêmes. Cf., d'ailleurs, le vers 2, 

2. Le titre de « roi » est souvent donné à Soma. Voir Grassmann 5. «. 
rajan. | 

3. Je ne pense pas que le Soma soit dans ce passage, comme le veulent 
M. Roth et M. Grassmann, la lune au milieu des étoiles. (Voir I, p.158.) 

4. P. 491. 

5. Comme les autres dieux célébrés dans le même hymne. 

6. Proprement « faisant gonfler (de liquide; ». M. Grassmann, dans sa tra- 
duction, ne s'est pas contenté d’attenuer le sens comme dans son lexique. Il 
adopte une interprétation (aufsuchen) qui l'oblige à admettre, pour ce seul 
exemple à ma connaissance, un parfait pipiyn de Ja racine pd « garder ». 
C'est d’ailleurs ce qu'avait fait M. Roth dans le dictionnaire de Pétersbourg &r. 
Quaut à l'interprétation de M. Ludwig, qui fait de pathas un ablatif, elle 
semble hien forcée. ln 

1. Le nom de Puüshan se présente iei sous la forme pishana. 
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qui lui est donné aux vers I, 42, let VI, 55, 1. Le « fils de 
la délivrance » est celui pour qui la naissance est une déli- 
vrance, qui naît par une délivrance, de même que le « fils de 
la force » est celui qui naît par un déploÿement de force !. 
Le sens de l’expression peut être précisé parle rapprochement 
d’un mythe déjà étudié, celui du mâle, Agni ou Soma, sor- 
tant du sein de la mère qui tardait à l’enfanter *, Le nom de 
kâmena krita « fait par le désir », qui est aussi donné à 
Pûshan, VI, 49,8 ; 58, 3 et 4, peut s'expliquer dans le même 
ordre d'idées. Il avait été « longtemps désiré », peut-être 
même «arrache par le désir », c’est-à-dire « par la prière », 
x la mère qui le retenait. On comprend d’ailleurs que le 
« délivré » soit devenu « celui qui délivre », vanocana, VIII, 
4, 15-16, cf. A. V., VI, 112, 3, et en particulier celui qui 
délivre ou qui trouve les vaches. C'est ainsi que, dans 
l'hymne V, 2, l’Agni céleste, longtemps retenu par sa 
mère (vers 1 et 2), après qu'il à été enfanté par elle (vers 2}, 
s’avanceaccompagnéd'untroupeaudevaches qui,elles-mêmes, 
ne sont plus retenues « parce qu’il est né » (vers 4). 

Autre rapprochement entre Püshan et le mâle caché. 
Comme la forme terrestre, ou plus généralement la forme 
visible du mâle exerce une action sur sa forme invisible *, 
de même «l'enveloppe » de Pûshan a été cherchée et trouvée 
par Agni, X, 5,5. Püshan a lui-même deux formes, l'une 
brillante, l’autre «sacrée», c'est-a-dire mystérieuse *, sombre 
même, puisque, sous ces deux formes, il rappelle les deux 
jours «de couleur différente », VI, 58, 1, c'est-à-dire le jour 
et la nuit. 

Ce dernier trait convient bien à undieu solaire, la mytholo- 
gie védique attribuant au soleil lui-même deux formes, l’une 
brillante, l’autre noire, 1, 115, 5, l’une diurne, l’autre noc- 
turne, X, 37, 3. Les vaches que Püshan a trouvées dans le 
ciel peuvent être les aurores. Les chemins qu'il a frayés peu- 
vent être les chemins de la lumière. Ajoutons que Püshan a 
fait avancer la roue d’or du soleil, VI, 56, 3, et qu'un dieu 


4. Voir plus haut, p. 7. 

2. Plus haut, p. 85 et suivantes. 
3 Voir plus haut, p. 89, 

4. On peut chercher une allusion à la nature mystérieuse de Püshan dans 
le premier vers de l'hymne VI, 56 : « Celui qui désigne Püshan en l'appelant 
le mangeur de bouillie, n'indique pas réellement l'essence du dieu.» Cf. pour 
l'idée exprimée, les vers X, 85, 3 et 16. Cf aussi les passages où le suppliant 
se défend de vouloir mépriser Püshan, I, 42, 10; 138, 4. 


er 


qui conduit le soleil peut très bien avoirété à l'origine une 
personnification de l'astre lui-même. Au vers VI, 54, 8, la 
«roue » qui ne souffre aucun dommage, la « jante » qui ne 
chancelle pas, sont attribuées se a Püshan. Enfin 
les fonctions de « gardien du monde ‘ », X, 17, 3, cf. IT, 40, 
1, de « surveillant de tous les êtres », LL, 62, 9; VI, 58,2, 
dont on charge aussi Püshan, ne sauraient être mieux rem- 
plies que par un représentant du soleil. Elles sont confiées à 
Pûshan par Savitri, X, 139, 1, cf. 2 et 3, dieu qui préside 
au cours du soleil et qui est lui-même identifié, d’une part au 
soleil ?, de l’autre à Pûshan, V, 81, 5*. 

Mais Pûshan a aussi, comme dieu de l’agriculture, d’autres 
fonctions dont l'explication devra être plutôt demandée aux 
phénomènes météorologiques: Avec les gouttes du Soma qu'il 
a découvert dans sa retraite mystérieuse ‘, il a « réalisé » un 
attelage de six bœufs, et « labouré en quelque sorte le champ 
d'orge avec des bœufs », 1,23, 13-15, c'est-à-dire, en somme, 
qu’il a fertilisé le champ avec le Soma contenu dans les eaux 
de la pluie ‘.: Et en effet, il cest dit ailleurs qu'il arrose les 
champs, X, 26,3. Le vers VI, 54, 3 parle de sa « cuvef» en 
même Sue que de sa roue. L’aiguillon dont il est armé, VI, 
53, 9; 58, 2, cf. 53, 5; 6; S, suggércrait naturellement l’idée 
de l éclair, même sans l’épithète go-opara, VI, 53, 9, dont 
le sens bizarre « qui a pour chevelure les vaches » ne peut 
s'expliquer que par allusion aux vaches de la nuée, c'est- 
à-dire aux eaux dont l'éclair estenveloppé, cf. IX, 71, 1. Les 
troupeaux que le même aiguillon procure, VI, 53, 9 7, ne 
peuvent donc ètre aussi que les eaux du ciel. L'épithète 
eithira, au vers VI, 58, 2, signifie sans doute que l’aiguillon, 


4. Nous avons vu qu'il est aussi appelé le maitre des êtres mobiles et im- 
mobiles, I, 89, 5. 

2. Voir IT, p. 50. 

3. Cf. encore le vers VI, 48, 47, où Püshan parait être invoqué contre 
celui qui saisit par le cou « l’oiseau-soleil », c’est-à-dire contre le démon qui 
dérobe l'astre du jour. Ici, d'ailleurs, si Püshan joue le rôle d’un dieu solaire, 
il n'en est pas moins formellement distingué du soleil lui-même, Il en est de 
même au vers VI, 58, 3, où il est représenté sur des navires qui traversent 
la mer (celeste), allant en message auprès (cf. I, 44, 12) du soleil. 

4. Voir plus haut, p. 422. 

5, Cf. les vers suivauts sur les eaux (16-23), au milieu desquelles est 
l'amrita (19). 

6. Au vers VI, 48, 18, il est [ui-mème comparé à une outre pleine, VI, 48, 18. 
Mais on peut entendre simplement par là qu'il est le dispensateur de tous les 
biens. Cf. encore VI, 55, 3. 

7. Je crois qu’on peut donner ce sens à l'épithète parusädhani. Cf. pour le. 
sens de sddh, III, 1, 83. 


c'est-à-dire l'éclair est-« détaché », cf. V, 85, 8: VII, 71,5, 
« délivré de l’enveloppe de la nuée », et, en effet, il est alors 
brandi par Pûshan. C’est sans doute encore l'éclair qui est 
représenté comme une hache d'or dans les mains du dieu, I, 
42, 6. 

Voici maintenant d’autres traits qui montreront l'insuffi- 
sance, non seulement de l'interprétation solaire, mais de 
toute interprétation purement naturaliste du personnage de 
Pûshan. 

AuVers VII, 36, 8, Pûshan est invoqué en compagnie. 
d’une déesse du culte, Aramati!, et comparé à l'homme qui 
se distingue dans le vidathu, c'est-à-dire dans l’assemblée du 
sacrifice. Ailleurs, X, 26, 5, nous avons mieux qu’un rap- 
prochement et qu'une comparaison : Pûüshan est appelé for- 
mellement « le rishi établi par Manu?». Au vers suivant, il 
est représente tissant et faisant briller «le vêtement de 
brebis », c’est-à-dire évidemment $ le tamis à clarifier le 
Soma ; en même temps, il est appelé le maître du « brillant », 
c'est-à-dire du Soma, et de la « brillante qui pense », c’est-à- 
dire de la prière. Dans le passage déjà cité où il est re- 
présenté trouvant le Soma caché, I, 23, 13-14, l'épithète 
du Soma, cüra-barhis, « coulant sur un gazon éclatant », 
éveillait déjà l'idée d’un sacrifice. Je crois aussi qu’au vers 
VI, 49, 8, la formule ablhy dänal arkam, « il a atteint 
l'hymne », signifie qu'il a su trouver la meilleure priére, cf. 
VIII, 4,6, X, 31, 3 et passun. Et en effet, il est l’inspira- 
teur de la prière, [, 89,5; II, 49, 6, cf., VI, 53,8 ; X, #6, 
4, et, those curieuse, au vers IX, 88, 3, c'est à lui qu'on 
compare Soma en attribuant la mème fonction au dieu- 
breuvage, c'est-à-dire à celui de tous les dieux auquel elle 


4. Voir I, p. 820. 

2, 11 se pourrait que le nom mème de Püshan fût emprunté à ce mythe. 
Les Rishis ont, il est vrai, rattache ce nom à la racine push (nourrir), comme 
le prouve le rapprochement de pushti, au vers X, 26, 7, de poshu, au vers 
11, 60, 4. (cf. 111, p. 40). Mais d'où viendrait l'& long? La pretendue racine 
püsh := push du Dhätu-päfha est sans doute un pos{fulat des grammairiens 
indigènes. Notre mot n’aurait-il pus ète forme de pi « claritier (le Soma) » 
avec un suffixe sax, qui donne, il est vrai, plutôt des mots neutres, parshan, 
çirshan, mais qui, sous la forme sani, a donne parshani « qui traverse » et 
carshani «actif »? 

3. M. Grassmann comprend que Püshan tisse le vêtement des brebis, 
c'est-à-dire pare les brebis de leur laine, en qualité de dieu de l’agriculture. 
La simplicité de cette traduction peut séduire à première vue. Mais ce n'est 
pas là le tour ordinaire de la pensée vèdique. Le contexte d’ailleurs, et tous 
les vers précédents confirment mon interprétation. 
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semble le mieux convenir. Les épithètes qu'il reçoit au vers 
VI, 48, 19, « supérieur aux mortels et semblable aux dieux», 
peuvent s "expliquer aussi dans l'ordre des idées liturgiques : 
elles appartiendraient de droit à un personnage qui, comme 
Agni et Soma, occuperait une situation intermédiaire entre 
les hommes et les dieux. 

On sait d’ailleurs que les dieux du sacrifice peuvent exercer 
leurs fonctions dans le ciel. Dans le vers déjà cité où Püshan 
est appele le rishi établi par Manu, X, 26, 5, il recoit en outre 
la qualification de pratyardhir yajnändin, qu'on peut entendre 
en ce sens qu'il répond aux sacrifices terrestres par des 
sacrifices célestes !. Tel doit être au moins la signification du 
terme abhyardha-yajvan*, qui lui est appliqué dans un vers, 
VI, 50, 5, où il est nommé avec les Maruts, les ministres 
par excellence du sacrifice offert dans le ciel à Indra. Au 
vers VI, 17, 11, Püshan figure encore avec les mêmes dieux 
et avec Vishnu au nombre des préparateurs célestes du Soma. 
Ailleurs, il est associé à d’autres sacrificateurs mythiques, 
les Æibhus, II, 54, 12. 

Ce n'est pas seulement par ses attributs liturgiques que 
Püshan semble assimilé à Agni ou à Soma. Nous lisons au 
vers VI, 58, 2, qu’il se trouve dans tous les êtres*; parle- 
rait-on autrement, soit du feu proprement dit, soit du feu 
liquide ? On dit de lui, VI, 58, 4, dans les mêmes termes que 
d'Agni, IIL, 1, 3, qu'il est apparenté à la fois au ciel et à Ja 
terre. Cette formule pourrait, il est vrai, s'entendre simple- 
ment en ce sens qu il est, comme tous les dieux, le fils du ciel 
et de la terre‘. Mais le vers X, 17, 6 est plus explicite : 
« Pûshan est né sur le chemin qui part du ciel et sur le che- 
min qui part de la terre.» En d'autres termes, Püshan naît 
dans le ciel pour descendre sur la terre, et sur la terre pour 
monter au ciel. La suite du même vers ne peut guêre laisser 
de doute sur l'exactitude de cette interprétation : « Il se 
dirige vers les deux demeures qui lui sont trés chères, allant 


1. Le mot pralyardhi paraît signifier proprement « qui fait l'autre moitié, 
le pendant », (cf. X, 1, 5). 

3, Proprement « sacrificateur qui fait une moitié », ou «qui est d’un 
côté (par opposition à un autre côté) ». Ce ne peut vuère être par hasari 
que deux termes analogues, dont le premier n’a été relevé que dans un seul 
autre passage,et l’autre est un &raë ELprHÉvOY, se trouvent tous deux dans les 
hymnes, d’ailleurs si peu nombreux, adressés à Püshan. 

3. Ou « dans tous les mondes ». Mais ce sera toujours l'ubiquité. 

4. Inversement, Püshan est appele, en compagnie de Soma, le père du, 
ciel et de la terre, II, 40, 1. Cf. plus haut, p. 5, 22 et 162. 
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et venant, lui qui les connaît. » Pûshan sert ici, comme Agni 
et Soma, d'intermédiaire entre le ciel et la terre. Deux des 


vers précédents (3 et 4) lui assignent le rôle de. psycho- 


pompe, qui nous à paru appartenir essentiéllement à Agnif et 


1 


à Soma”?, et dans le vers 3, Agni* partage en effet ce rôle. 


avec lui. 


Mais c’est surtout avec le personnage de Soma que celui 


de Püshan a d’étroites relations. On a vu tout a l'heure que 
Püshan accomplit le sacrifice du Soma“, qu'il trouve le Soma 
caché et le répand sur la terre pour la féconder“. Or on sait 
aussi que les sacrificateurs mythiques du Soma, ou les per- 
sonnages qui le découvrent et le communiquent aux hommes, 
représentent souvent le Soma lui-même. Rappelons encore 
des observations qui ont été présentées déjà dans d’autres 
parties de ce livre. Nous avons identifié à Soma le taureau 
célébré dans l'hymne X, 102, et nous avons remarqué que 
deux épithètes de ce taureau, fapardin et ashträvin, fai- 
saient songer à Püshan’, qui reçoit la première aux vers VI, 
55, 2 et IX, 67, 11, et que les vers VI, 53, 9, 58, 2, repré- 
sentent armé de l’aiguillon, ashtrd’. Le second rapproche- 
ment est d'autant plus significatif que l'attribution de l'épi- 
thète ashträvin « qui a » c’est-à-dire « qui porte l’aiguillon*» 
à un taureau, constitue un paradoxe mythique dont l'expli- 
cation ne peut guère être cherchée que dans l'identification 
du taureau à une autre forme de Soma ayant pour attribut 
l’aiguillon. L'attelage de boucs attribué à Püûüshan, VI, 55, 


6; 57, 3; X, 26, 8, et qui vaut à ce dieu l'épithète. ajäcva” | 


«qui a pour chevaux des boucs »,; a été aussi rapproché 
déjà du bouc qui précède, et semble conduire le cheval du sa- 
crifice, 1, 162, 2 et 8; 163, 12, assimilé lui-même à Soma”. 
Enfin nous avons reconnu dans l’«amitie du vent », vatäpya, 


4, Voir I, p. 79 et suivantes. 

2. Ibid., p. 191 et suivantes. 

3. Au vers X, 59, 7, c'est Soma qui est rapproché de Püûshan dans un pas- 
sage où on leur redemande la vie, à peu près comme aux deux messagers de 
Yama, le dieu de la mort, X, 14, 12. 

4, Voir ci-dessus, p, 4925, 

5. Page4924. 

6. Page 282, 

7. Voir ci-dessus, p. 421, note 1. 

. Page 281 et note 5. 
. Voir Grassmann, s. ?. 
10. I, p. 273. 
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un ue trait commun aux mythes de Soma‘ et de Püshan, 
X, 26, 2°: 

‘Ajoutons manne que Soma, comme Püshan, est le gar- 
dien des troupeauk, X, 25, 6, et retrouve les objets perdus, 
VIT, 68, 6. Lè passage où Soma estcomparé à Püshan comme 
inspirateur de la prière, IX, 88, 3, a été déjà cité. Inverse- 
ment, Püshan, que nous avons vu féconder les champs avec 
les gouttes du Soma céleste, est comparé ailleurs au breuvage 
divin, quand il arrose la terre, X, 26, 3. Enfin, non seule- 
ment Pûshanestappelé lui-même une «richesse », VIITI, 31, 11 
que dispensent les dieux, I, 23, 8 ; mais, sous le double nom 
de « richesse» et de Püshan, il est formellement identifie à 
Soma, au vers 7 de l'hymne 1X, 101, et dans un autre hymne 
à Soma, IX, 81, 4, il recoit l’épithète consacrée à ce dieu 
pavamdna « qui se clarifie *» 

Ces derniers passages ne sont cependant pas les meilleurs 
_arguments en favenr de l'identification de Pûshan à Soma, 
On pourrait les expliquer par une assimilation passagère 
sans les nombreux traits de ressemblance qu’offrent les deux 
mythes. Le plus frappant de tous, à mon avis, est l’union de 
l’un et de l’autre dieu avec SûryA.. C'e est seulement dans le 
chapitre suivant, consacré aux Acvins, que nous étudierons 
le mariage de Soma avec Sùryà, dans lequel les Acvins jouent 
le rôle de paranymphes. Mais nous devons constater dés 
maintenant que Püshan joue dans ce mythe le rôle d'un sub- 

stitut de Soma; La formule du vers VI, 58, 4, d'après laquelle 
Püshan a été « donné » par les dieux à Süryà, éveille l'idée 
d’une naissance plutôt que d’un mariage“. Mais Püûüshan est 
l'amant de sa mére, VI, 55,5: Süryà pourrait donc être 
l'épouse aussi bien que la mère de Püshan. Elle ne différe 


LA 


sans doute pas non plus de la sœur * à laquelle Pûshan s’unit 


1. I, p. 171, note 1. 

2. I n'est pas inutile de remarquer qu’au vers suivant, Püshan est com- 
paré à Soma. (Voir encore les vers 4-6 du même hymne.) 

3. C'est seulement par la comparaison du second passaye que le premier 
prend toute son importance. Celui-ci, en effet, s'il avait été isolé, aurait pu 
s'expliquer par une assimilation purement métaphorique de Soma à Püshan. 
Je crois inutile de discuter la traduction de M. Grassmann qui modifie arbi- 
trairement le sens consacré, et du mot püshan, et du mot pavamüna. 

&. CÉ, par exemple, I, 116, 43 et 117, 24. 

5. Cf. le vers IX, 96, 22, où la formule « Soma va vers la sœur de son 
amis» pourrait s'expliquer par la combinaison des trois idées suivantes : 
Püshan, frère de Süryä ; Soma, amant de Süryâ; Soma et Püshan, for- 
mant un couple d'amis. {Von ci-dessous, p. 430) 
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également, VI, 55, 4 et 5. Les Acvins ont joué dans le mariage 
de Püshan avec Süryà, I, 184, 3, cf. 181, 9!, comme dans 
celui de Soma avec la même déesse. Il est d’ autant flus na- 
turel de croire que les deux cérémonies n'en font: ‘qu'une, 

qu’elles semblent, en effet, confondues dans l'hymne X, 85, 
sur le mariage de Süryä. Au vers 9 de celte hymne, le 
fiancé reçoit le nom de Soma, et les Acvins ont les fonc- 
tions de paranymphes, vara. Au vers 14, rappelant égale- 
ment la participation des Açvins au mariage de Sûryà, les 
mots «Pûüshan vous a choisis, avrinita» doivent sans doute 
être entendus en ce sens qu'il les a choisis pour remplir les 
mêmes fonctions®. C’est encore comme époux de Sûryà que. 
Püshan joue, ainsi que Soma, un rôle dans les mythes du’ 
mariage *, X, 85, 26 et 37, cf. 40 (cf. aussi IX, 67, 10-12). 

Nous avons vu Indra partager son épouse Indräni, repré- 
sentant la prière, avec Soma désigné par le nom de 
Vrishäkapif. Le vers I, 82, G fait peut-être allusion à une 
relation analogue entre les trois personnages d'Indra, de 
l'épouse d'Indra, non autrement désignée, ct de Püshan. 
Nous verrons, d’ailleurs, que l’une des formes de Süryà 
elle-même est la prière. 

Ce texte n’esf pas le seul qui établisse une relation entre 
Pûshan et Indra. Püshan, «frère » d'Indra, VI, 55, 5, 
est invoqué avec lui dans l'hymne VI, 57, et dans plusieurs 
passawes d’autres hymnes, IT, 52, 7; VIT, 35, !°. Il est 
l'ami, « l’allié » avec lequel Indra frappe les Vritras, VI, 
56, 2, et c'est en sa Comp} agnie que celui-ci a fait couler les 
eaux du ciel, VI, 57, 4. Don doit sans doute à son 
alliance ordinaire avec [ndra les attributs guerriers qu’on 
Jui assigne implicitement en invoquant son aide dans Îles 
onibas VI, 48, 19, cf. 1, 42, 2-4; 138, 2; VI, 53, 4. 

Cette alliance s'explique d' ur naturellement par 
l'identification de Püûüshan à Soma, ou, ce qui revient au 
même, à un préparateur céleste du Soma. En fait, au 


4, C’est peut-être pour cela qu'ils sont, dans d'autres passages encore, 
rapprochés de Jui, 1, 486, 10, JT, 31, 43 VIII, 27, 85 X, 35, 11. Voir encore, 
dans l'hymne X, 17, l'invocation à Puüshan {vers 3}, suivant immédiatement - 
la mention du mariage de la fille de Tvashüri {p. 318) et ‘de l1 naissance 
des Aevins. Cf nu l'épithète, d'ailleurs obscure, püsraryi, donnée aux. 
Acvins, X, 406, | 

2: Propr ement : ll les à choisis pour « ses pères», pulrah pilarau. 

3. Cf. plus bas, p. 192 et 3:93, 

k. P. 271. 

5. Cf. 1, 142, 42; VIIE, 4,18. 
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vers VI, 17, 41, & Soma préparée par Püshan, en com- 
pagnie de Vishau ‘et des Maruts, est expressément destiné 
à Indga. 

Somaä:. mia forme avec Püshan un couple invoqué 
dans l'hymne If, 40 en termes magnifiques “. Tous les deux, 
en naissant, dissipent les ténébres, et concourent ensemble 
aux œuvres d’'Indfa (vers 2). Le char « à sept roues » et 
« à cinq rênes », qu'ils mettent en mouvement, est « attclé 
par la pensée » (vers 3), et représente le sacrifice univer- 
sel. Pâûshan qui, comme nous l'avons vu *, répond aux 
sacrifices de là terre par ceux du ciel, peut représenter 
dans le couple le Soma céleste opposé au Soma terrestre. 
Cependant, le vers 4, d'apres lequel l’un des deux person- 
nages a son séjour « bien haut dans le ciel » et l’autre 
« sur la terre et dans l’atmosphére », suggère plutôt une 
opposition du Soma caché et du Soma manifesté dans 
l’espace visible. C'est dans cet ordre d'idées que nous 
avons explique ci-dessus * le nom de « fils de la délivrance » 
“donné à Püshan. Ce dernier pourrait être aussi opposé en 
qualité de Soma--soleil au Soma de l’atmosphére et de Ia 
terre, au breuvage divin qui tombe du nuage. 


3. Voir particulièrement les vers 1 et 5, 
2. P.4926. 
3e P> h22. 


CHAPITRE V 


LES AGVINS 


SECTION PREMIERE 
L'ACTION DES ACVINS SUR LES PHÉNOMÈNES NATURELS 


Les deux divinités auxquelles sera consacré ce chapitre 
reçoivent, tantôt le nom d’Acvins, tantôt celui de Näsatyas, 
assez souvent l’un et l’autre à Ia fois. Le second ne peut être 
considéré comme une simple épithète, Da il suffit à les 
désigner dans un grand un de passages, I, 20, 3; 173, 
4; IV, 14, 1: 387,8; V, 46,2; VI, 11, 1:50, 10; VII, 89, 
4; VIII, 19, 16; 25, lU; ” 7: IX, 88, 3; X, 61, 15. Nous 
chercherons à déterminer le sens de l’un et de l’autre quand 
nous arriverons à l'étude des mythes qui paraissent cn 
fournir l'explication *. 

Dans l’ordre des phénomènes naturels, les Açvins sem- 
blent être avant tout des divinités matinales, usrd, Il, 
39, 3; VI, 62,1; VII, 74, 1, prétaryävänd, V, 77, 1, qui 
attellent de bonneheure, I, 22, 1, dont les chevaux et les 
chars s’élancent au lever de l'aurore et dissipent l’obscurite, 
IN, 45, 2, dont le char attelé, X, 41, 2, et partant de bonne 
heure chaque jour, X, 40, 1, cf. VII, 71, 4, recoit l'épithète 
curieuse aham-pürvah « je suis le premier », I, 181, 5. 
Aussi ces dieux qui « partent de bonne heure » doivent-ils 
être, d'après le vers V, 77, 1, honorés «les premiers ». Ils 
sont invoqués au lever de l'aurore, I, 118, 11; 184, 1 ; IT, 
. 58, 4; VII, 71,3; X, 41. 1. Sans doute ces dernières cita- 


4. P. 60 et p. 507. 
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tions sont pet taractéristiques, le lever du jour étant l'heure 
du sacrifice four tous les dieux, qui reçoivent auési 
d' ailleurs l'épithète usharbudh « s’éveillant le matin! ». Nous 
lisons dans un hymne aux Acvins que ce couple apparaît au 
LU de la naissance de ceux qui ont droit au sacrifice, 
VI, 63, 5, c'est-a-dire des dieux en général. Il n’en est pas 
moins vrai que les Acvins sont avec l'aurore dans une rela- 
lation plus étroite qu'aucun autre dieu ou groupe de dieux. 
Le lever de l'aurore est souvent décrit dans les hymnes qui 
leur sont adressés, I, 46, 1 ; VII, 71, 1 ; 72, 8; VIIL 62, 16. 
Le tableau est complet quand le poète y ajoute le feu qui 
s'allume et le soleil qui se lève, comme dans ce vers : I, 157, 
1. « Agni s'est éveillé sur la terre ; le soleil se lève; la 
grande aurore brillante a resplendi dans tout son éclat; vous 
avez, à Acvins, attelé votre char pour vous mettre en route; 
le dieu Savitri à remis en mouvement tous les êtres mobiles. » 
La triple mention du feu du sacrifice, de l’aurorc et des 
Acvins ainsi rapproches fréquente, IV,13,1:; 14,1; V, 
79,9; 76, 1; VII, 67, 2 et 3; 72,4; X, 35, 6, cf. 1, 
44, 8 et 14; 181, 9; III, 20, 1 et 5; 58, 1; VII, 44, 1; X, 
64, 3. Aux vers I, 44, 2; V,51 8, Agni est « accompagné » 
des Acvins et de l'aurore, comme au vers VIII, 35, 1, les 
Açvins sont accompagnés de l'aurore et du soleil. Il est dit 
encore expressément aux vers {, 180, 1: 183, 2: VIIL, 5, © ne 
que les Açvins accompagnent, sacethe, l'aurore ou la fille du 
ciel. Ils semblent être d’ailleurs tantôt précédés, I, 34, 10, et 
tantôt suivis par elle, I, 46, 14. L’ expression la plus signi- 
ficative est la qualification d'« amie des Acvins » donnée 
à l'aurore, IV, 52,2 et 8. Je n’insisterai pas sur les épithètes 
qui rappellent la nature Jlumineuse de nos divinités, comme 
hiranyavarlani « aux chemins d'or » et plusieurs autres: mais 
je ne releverai parmi les SRAEES de leur char, dont toutes 
les parties sont d’or, VII, 5, 28 ; 22, 5, cf. I, 139. 4, celles 
de hiranyalvac, V, 77, 3, été, süryalvuae, I, 47,9: VUI, 8, 
2, signifiant, la première «qui à une peau, une enveloppe 
d'or », la seconde « qui a pour enve loppe le soleil ». Elles 
sont équivalentes à une expression du vers VII, 69, 5, d’après 
laquelle le char de Acvins «se revêt des aurores ». La 
« Splendeur des Agvius », aguini rét, comprise au vers V, 46, 
8, dans une énumération de femmes divines, à côté des 


Voir Grassmann, Wuwærterbuch, s. à 
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épouses d'Indra, d'Agni, de Varuna, est peut-être une per- 
sonnification de l'aurore’. Il est inutile d'ajouter que les 
Acçvins donnent la lumière, [, 182, 3, et délivrent de 
l'obscurité, I, 46, 6. . L 

Mais les attributs solaires des Acçvins ne doivent pas nous 
faire négliger leurs attributs météorologiques. Leur char, ce 
char qui se revêt des aurores, reçoit aussi l'épithète sahasra- 
nirntj, VIIL, 8, 11 et 14, signifiant « qui a mille vêtements ». 
Au nombre de ces « vêtements » on peut compter, après les 
aurores, les eaux du ciel. Les Acvins, en effet, traversent la 
mer, 1, 30, 18; V, 73, 8, et les rivières, I, 46, 8, du ciel, 
cf. I, 180, 1; IV, 43,5 et 6. Aussileur char est-il parfois, 
comme nous le verrons, transformé en un navire ?. Les oiseaux 
qui leur servent d’attelage* sont appelés, au vers IV, 45, 4, 
des flamants qui nagent dans l’eau. Les rivières célestes sont 
elles-mêmes considérées comme leurs chars ou leurs atte- 
Jages : c'est l’idée qui est exprimée aux vers V,75, 2 et VIII, 
26, 18, par le composé sindhu-véhasä et par une expression 
déjà citée‘, « la rivière qui vous charrie le mieux ». 

Les Acçvins ne se bornent pas à traverser les eaux du ciel : 
ils les font couler. Nous lisons, en effet, qu'ils mettent en 
mouvement les eaux, [, 157, 5, que, pour eux, le nuage se 
gonfle, I, 181, 8, qu'ils font pleuvoir les rivières (célestes), 
VIII, 5, 21, qu'ils font couler la rivière savoureuse, inépui- 
sable, I, 112, 9, qu'ils remplissent la Rasà (rivière mythique) 
de torrents d'eau, I, 112, 12; cf. 1, 180, 5; 181, I et 6. Les 
mêmes fonctions leur sont encore attribuées en d'autres 
termes : ils arrosent les päturages de « beurre », VIII, 5, 6, 
et de «liqueur », 1, 157, 2; leurs roues sont dégouttantes, I, 
139, 3; 180, 1, de liqueur ; ils sont les « maîtres des gouttes », 
VIII, 8, 16. Ils récompensent le sacrifice par le don de la 
liqueur *, I, 34, 3; 47, 4, cf. VIIL, 10,2, et ils le font avec 
leur fouet « qui donne la liqueur », I, 22, 3; 157, 4. Le dernier 
trait devient parfaitement clair par la comparaison du vers 
V, 83, 3, où Parjanya, « faisant apparaître les messagers de 
la pluie, » est comparé à « un cocher qui frappe ses chevaux 
avec le fouet ». Il faut encore remarquer les passages d'après 
. On pourrait être aussi tenté de l'identifier à Süryä. (Voir p. 486.) 

. Au vers [, 46, 8, il parait muni d’un aviron. | 
. Voir p. 412. 
, Plus haut, p, 237. 


. Littéralement : « Ils mélent la liqueur au sacrifice. » (Voir plus haut. 
p. 261 et note 2.) 
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lesquels le char des Acvins est plein de la même liqueur, 
I, 182, 2, qu'il transnorte X, 41, 2, et qui y est déposée dans 
une outre’, IV, 45, 3; VIH, 5, 19. Aussi les Açvins re- 
coivent-ils l’épithète midhvë, IV, 43, 4; V, 75, 1: VII, 67, 
4et 7; 71, 2, qui n’est appliquée, en outre, qu'aux plantes 
et aux vaches, I, 90, G et 8, et qui signifie par conséquent 
« donnant la liqueur ». Sans doute le terme #nadhu «liqueur » 
implique l’idée du Soma, mais du Soma mêlé aux eaux du ciel. 
Ce sont peut-être ces eaux unies au Soma céleste qui re- 
coivent au vers IX, 86, 4, en même temps que l’épithète 
« divines », celle d’écvini, c'est-à-dire « données par les 
Acvins ». Nous aurons à signaler encore, dans le détail des 
mythes qui composent la légende des Acvins, d'autres allu- 
sions à leurs fonctions météorologiques. 


SECTION II 


CARACTÈRE PROPRE DES ACVINS 


Que leur action s'exerce sur les phénomènes de l'orage 
ou sur ceux du lever du jour, les Acvins sont des dieux 
essentiellement secourables 2." En cela, ils peuvent être com- 
_parés à Indra. Comme lui, ils sont toujours propices à leurs 
suppliants, et les hymnes qu'on leur adresse sont presque 
uniquement consacrés à célébrer leurs bienfaits. Il y a tou- 
tefois, entre eux et le dieu guerrier, une différence qu'il im- 
porte de mettre immédiatement en lumière. Dans les œuvres 
qu'ils accomplissent ainsi au profit de leurs protégés res- 
pectifs, tandis qu'Indra garde ordinairement son caractere 
belliqueux, les Acvins, au contraire, jouent presque toujours 
‘un rôle exclusivement pacifique: Les secours du premier 
‘S’adressent le plus souvent à des combattants, ceux du couple 


1. Ainsi peut s'expliquer, sans l'hypothèse d'un sens particulier pour le 
mot « koga », signifiant ordinairement « cuve » où € tonneau », l'emploi qui 
est fait de ce mot dans la description du char des Acvins, VIII, 22,9: X 
85, 7 (et des chars des Maruts, I, 87, 2; VIII, 20, 8, de Puüshan, VI, 
54, 3). Sur le vers IV, 45,14, où il est pareillement question d’une outre. 
voir p. 502. 

2. Au vers IX, 88, 3, le poète ne croit pouvoir mieux faire pour louer la 
bonté de Soma que de le comparer aux Näsatyas. | 


— 435 — 


sont prodigues à des infirmes et à des victimes de toute 
espéce. Indra sauve celui qui l'implore en triomphant de son 
ennemi; les Açvins viennent en aide à à l'opprimé sans s'atta- 
quer à l'oppresseur. L'un est un allié dans les combats, les 
autres sont des sauveteurs ou des médecins. : 

Hätons-nous d'ajouter que cette opposition n'a rien d’ab- 
solu. Nous verrons plus loin qu'indra joue quelquefois un rôle 
pacifique, analogue à celui qui vient d’être assigné aux 
Açvins. De leur côté, ceux-ci peuvent être conçus avec des 
attributs guerriers. On les prie de frapper les ennemis, VIII, 
39, 12, cf. 1, 116, 21; 157, 4; 182, 4; VI, 62, 10; on im- 
plore leur secours dans les combats, [, 157, 2. Ils viennent 
en aide à celui qui combat pour les vaches, I, 112, 22, 
généralement aux combattants, {, 112, 17; 119,3; VIII, 9, 
15. Leurs ennemis, comme ceux d'Iudra, sont surtout des 
démons, désignés par les noms de rakshas, VI, 63, 10; VII, 
90, 16, de pant, 1, 184, 2, de vritra, VIII, 9, 4. Les Acvins 
recoivent se vritrahantaint « grands tueurs de 
Vritras », VIII, 8, 22. Aussi apportent- ils à leurs serviteurs 
les biens, le breuvages euleves aux démons, isho ddüsih, VIII, 
D, 31. Ils fendent, I, 116, 20, ils traversent en vainqueurs, 
I, 117, 16; VI, 62, 7; X, 39, 13, la montagne céleste; 
ils ouvrent l’étable aux sept « bouches », X, 40, 8, les portes 
de l’étable solide et pleine de vaches, VI, 62, 11. Toutes ces 
expressions rappellent le combat d'Indra pour la conquête 
des vaches célestes. Des exploits analogues aux siens ont 
été accomplis par les Açvins au profit d’ Atithig va, de Divo- 
dâsa et de Trasadasyu, qu'ils ont aidés, les deux premiers à 
frapper Cambara, je troisième à fendre des forteresses ap- 
partenant peut-être au même demon, I, 112, 14. 

Mais les traits de ce genre sont relativement peu nom- 
breux dans la légende des Açvins. Les principaux détails de 
cette légende se résument, au contraire, parfaitement dans des 
formules telles que celle-ci : X, 40, 8. « Vous protégez celui 
qui est amaigri, celui qui est gisait, la veuve. » —1I,117, 
19. « Vous redres: <ez celui qui est estropié »,— [, 112, 8 
« Vous secourez l’exiie, vous faites que l’aveugle voie ct que Lo 
boiteux marche.» —X, 39,5. « Vous êtes le lot de la vieille fille, 


4, D'après le vers 1, 417, 6, ils ont, comme il arrive si souvent à Indra, 
associé à leur œuvre un de leurs protèges, Kakshivat : il s'agissait, d'après 
le second hémistiche, de faire couler du sabot du cheval mythique cent cru- 
ches de liqueur. 
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vous secourez celui qui manque de vitesse, celui qui est le 
dernier; vous guérissez l’aveugle et celui qui est amaigri; 
on vous appelle les médecins de toutes les fractures. » 

Cette qualification de médecins est celle qui revient le 
*plus souvent dans les hymnes aux Açvins, avec l'indication 
des « remèdes » appliqués par eux aux maux de toute sorte. 
Les Açvins sont des médecins bienfaisants, VIII, 75, 1 ; X, 
39, 5, des médecins divins, VIII, 18, 8 ; ils sont des médecins 
qui ont des remèdes, I, 157, 6, proches et lointains, VIII, 9, 
15, de triples remèdes, dans le ciel, sur la terre, dans les 
eaux, I, 34, 6, etils guérissent ce qui est malade, VIII, 22, 
10, cf. 9, 6. Au vers I, 89, 4, dans une énumération des 
différentes sources de remèdes, le poète, après avoir nomme 
le vent, la terre, le ciel, les pierres à presser le Soma, 
n’a garde d'oublier les Acvins, les médecins par excellence. 
Nous aurons, il est vrai, à reconnaître plus tard dans Rudra 
un autre médecin divin’. Mais si Rudra guérit, il frappe 
aussi?, et entre lui et les Acvins il y a cette différence 
essentielle que les Açvins sont exclusivement bienfaisants “. 

Ce sont donc des récits de guérisons, et plus générale- 
ment de miracles accomplis par les Acçvins en faveur de 
leurs protégés, qui remplissent la légende dont nous allons 
entreprendre l'étude. Ces protégés sont le plus souvent no- 
minativement désignées, en sorte que l’histoire de chacun 
d'eux forme un mythe particulier dans l’ensemble du mythe 


des Acvins. 


#4. III, p. 32. Est-ce cette ressemblance entre Rudra et les Acvins qui a 
‘fait donner souvent son nom à ceux-ci, I, 458, 1 ; II, 41, 7; V, 73,8; 75, 3; 
VIT, 22, 44; 26, 5; X, 93, 7? Cf. encore Îles épithètes r'audri, X, 61, 15 et 
rudra-vartani (Gr.,s.v.) «a suivant le chemin de KRudra?» et le rapproche- 
ment de Rudra et des Acvins au vers VII, 40, 5. Au vers 3 l'hymme V, 41 
“aux ÂAcvins, l’Asura du ciel peut être aussi Rudra (voir 111, p. 34). 

5 2, III, p. 33. 

8. L'opposition est peut-être indiquée au vers I, 180, 8. Voir III, p.33, in 


fine. 
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SECTION II 
LES PROTÉGÉS DES AÇVINS 


ter, — CoOoNSIDÉRATIONS GÉNÉRALES. — NOMS DIVERS. 


Les protégés des Açvins recoivent pour la plupart la qua- 
lification de rishis, de chantres, de prêtres. Mais ce n'est 
pas pour nous une raison de reconnaître en eux des person- 
nages réels. Si quelques-uns ont vraiment existé, leurs aven- 
tures n'en sont pas moins du domaine de la mythologie. Je 
dirai plus : elles intéresseraient encore notre étude si la 
légende elle-même avait, en ce qui concerne ces person- 
nages, un fondement historique. Le fait réel d’une guérison 
ou d’une délivrance inespérée n'aurait, en tout cas, été attri- 
bué à l'intervention des Acvins qu'en vertu de la préexistence 
de mythes relatifs à des guérisons ou à des délivrances *. Le 
récit de ce fait aurait, suivant une loi déjà reconnue plus 
haut*, revêtu la forme mythologique consacrée et pourrait 
être à bon droit considéré par le mythologue comme un 
nouvel exemplaire du mythe lui-même. Mais, dans la plupart 
des légendes qui nous ont été conservées avec des détails 
suffisamment circonstanciés, nous trouverons des raisons 
assez fortes de croire au caractère mythique, absolu et ori- 
ginaire, tant du personnage que de ses aventures. 

Nous pourrons aussi préciser ce caractère ct appuyer 
l'identification de nos héros à Agni et à Soma*, sur des rai- 


4. Le suppliant des Acvins est une première fois sous le nom d’Aucija, I, 
119, 9, une seconde fois sans nom propre, X, 40, 6, concu comme une 
abeille qui bourdonne à leur oreille, et qui leur apporte son miel. Mais ce 
miel n'est sans doute autre que la priére ou le Soma. Si la formule du 
vers J, 412, 21 siguilie réellement « Vous portez un doux miel aux abeilles », 
ilest possible que les abeilles y désignent aussi les prêtres, reccvant le 
miel céleste en échange du leur. De Pabeille on peut rapprocher Fa « fourmi 
qui à bu », 1, 412, 15, et que secourent aussi les Acvins : le hreuvage était 
apparemment le Soma, et le buveur de Soma, représenté par la fourmi, est 
encore le prêtre. 

2. Les suppliants des Acvins leur demandent, comme aux autres dieux 
d'ailleurs, de faire pour eux ce qu'ils ont fait pour les anciens Rishis, 
VIII, 8, 6, et eu général pour leurs anciens suppliants, cf. IIF, 58, 6. | 

5. P::300: 

4. On pourrait aussi songer, du moins pour quelques mythes, à une expli- 
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sons directes, pour le plus grand nombre, et sur une infé- 
rence analogique pour les autres. Les raisons directes seront 
tantôt le nom, tantôt quelque trait particulier, tantôt enfin 
une argumentation qu'il serait fastidieux de répéter chaque 
fois que l’occasion s’en présentera, qui est également appli- 
cable aux protégés d’Indra et à ceux des Acçvins, et qu'il 
suffira d'indiquer ici, une fois pour toutes : la réunion, dans 
le même personnage mythique, d'attributs sacerdotaux et 
d'attributs empruntés au soleil ou à l’éclair, trouve son expli- 
cation la plus simple et la plus complete dans l'identification 
de ce personnage avec l’un des dieux qui sont à la fois des 
prêtres et des représentants du soleil et de l'éclair, c’est- 
à-dire avec Agni ou avec Soma. 

Il y a, en outre, un argument général, et en quelque sorte 
« priori en faveur de l'identification des différents héros de 
la légende des Acvins, soit à Agni, soit à Soma. C’est celui 
qu’on peut tirer du rôle qu'Agni et Soma ou les phénomènes 
qu'ils représentent jouent, sous leurs noms vulgaires, dans 
les hymnes adressés aux Acvins, des relations constatées 
entre eux et le couple des divinités tutélaires. 

À peine est-il utile de remarquer que le feu du sacrifice 
terrestre joue, vis-à-vis des Açvins, le même rôle que, vis-à-vis 
des autres divinités, celui de sacrificateur. Il est le sacrifica- 
teur « antique » qui les honore, I, 117, 1, qui honore les deux 
« jeunes gens », VI, G2, 4. Il s'est dressé pour les honorer 
dans les sacrifices, VI, 63, 4, et ne différe probablement pas 
du sacrificateur qui, dans le même vers, les « attelle » à son 
‘invocation. Cet! « amant des eaux »‘nourrit les Açvins avec 
l'offrande, I, 46, 4. Ceux-ci répondent à l'appel de l’homme 
quand « celui qui nourrit tout va vers eux », VII, 71, 4. Ils 
mettent, selon la formule bien connue, « le lait cuit dans 
la vache crue », quand le sacrificateur, « pareil à un serpent 


cation plus simple et si j'ose le dire, plus terre à terre, d’après laquelle ils 
exprimeraient non | relation de certains phénomènes célestes avec Agni 
ou Soma, mais leurs 2ffets sur l'honime lui-même, non pas, bien entendu, sur 
tel homme en partic ihier, mais sur l'homme au sens générique. C'est ainsi 
que l’auteur de l'hy sine 1, 113, à l'Aurore, n'a vraisemblablement en vue 
que l'homme, consid ré successivement pendant la nuit et au lever du jour, 
quand il parle de ce ui qui était couché et que la déesse fait marcher, de 
ceux qui voyaient ma et à qui elle donne une vision nette (vers 5), de ceux 
qui étaient « morts et qu’elle « réveille » (vers 8}. Des formules de ce 
genre ont très bien qu concourir à [a formation de quelques-uns des mythes 
qui composent la légende des Acvins. Mais on verra qu’en général elles ne 
suffiraient pas pour les expliquer complètement, 
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brillant, » les honore au milieu du bois, 1, 180, 3. C'est 
encore Agni, sans doute, ce messager qui a réveillé les 
Açvins et auquel le prêtre se compare, VIT, 67, 1, cf. 2. Le 
rapprochement des vers VIT, 73, 2 et 3, dont le premier nous 
rappelle l’intronisation du sacrificateur de Manu, honorant et 
louant les Nâsatyas, suggère l’idée que, dans Le second, c’est 
peut-être aussi Agni qui est désigné par le nom de Vasish- 
tha‘ et représenté comme s’éveillant pour les Acvins, envoyé 
vers eux et les accueillant avec des hymnes de louange. 
L’Agni terrestre est même dans un rapport particulièrement 
étroit avec les Acvins ainsi qu'avec l’Aurore, comme on l’a 
vu? par les nombreux passages où ces trois noms sont rap- 
proches. 

Quant au Soma du sacrifice terrestre, Iles Acvins, quoi- 
qu'on leur fasse aussi une offrande spéciale de lait chaud, 
gharma *, le boivent, VIIT, 35, 1, ainsi qu'Indra et les autres 
dieux. Ils sont compris dans des énumérations de buveurs de 
Soma, IX, 7,7; 8,2. Il faut remarquer particulièrement 
l'expression « trésors des liqueurs », nidhayo madhünaim, 
1, 183, 4; III, 58, 5, cf. VIE, 69,3, ou simplement « trésor », 
V,43, 8; VII, 67, 7, désignant vraisemblablement le Soma, 
qui n’est guère employée que dans les hÿmnes aux Acvins#, 
On leur offre encore les « plantes enivrantes », VII, G8, 2, 
c’est-a-dire toujours le Soma. C'est aussi le Soma qui paraît 
représenté par cet « animal éveillé » que « goûtent » les 
Acvins, VII, 5, 36. Enfin le vers suivant, tout en les invi- 
tant à boire le Soma terrestre, rappelle qu'ils le boivent 
aussi là-haut : VIII, 76, 1. « Comme deux taureaux dans un 
ruisseau, buvez, à héros! le Soma pressé : car il vous est 
cher dans le ciel. » | 

Agni et Soma sont, l'un et l’autre, représentés dans le 
ciel par le soleil et l'éclair. Mais on sait que l'éclair est 
rarement nommé par son nom. Quant au soleil, il suit de 
près la manifestation des Acvins, compagnons de l'Aurore, 
ainsi que nous l'avons vu plus haut”, cf. I, 47, 7; IV, 45, G. 


4, Voir Ï, p. 50. 

2. P. 432. 

3. Voir plus bas, p. 470. 

4. Le mot nidhi désigne pourtant aussi une fois l'offrande faite à 
Indra, X, 179, 2, et une fois l’offrande faite aux ptéris, X, 15,5, d'ailleurs sans 
addition du génitif madhiünâm. Le mot madhu «liqueur » désigne encore 
"l'offrande faite aux Açvins aux vers VII, 67,4; VIII, 22, 17. 

5. P. 432. 
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Il est même, au vers I, 112, 13, compris, sous son nom vul- 
gaire, dans l'énumération de leurs protégés. Mais c’est sous 
fe noms d'Agni ou de Soma, ou avec des attributs empruntés 

à la conception générale d'Agni ou de Soma, que le soleil, 
ns bien que l'éclair, figure dans les passages les plus 
significatifs, dans ceux qui nous révèlent le plus clairement 
ses rapports mythiques avec les Acvins. 

D’après le vers I, 157, 5, les Acvins ont mis en mouvement 
Agni et les eaux. Cet Agni est vraisemblablement l'éclair. 
J'ai cité déjà dans la section précédente ! les nombreux pas- 
sages qui nous montrent les Açvins transportant sur leur 
char et répandant sur la terre la liqueur désignée par le nom 
de madhu. Si ce mot, d'ailleurs, implique l’idée du Soma, du 
mâle céleste, il suggérait, avant tout, dans les passages en 
question, celle des femelles, des eaux du ciel, auxquelles est 
mêlé le Soma. C'est dans le même sens que le vers 9 de 
l'hymne I, 46 aux Acvins appelle les gouttes du Soma 
céleste « la richesse qui est dans le séjour des rivières». La 
suite de ce passage est plus intéressante encore. Je traduis 
ainsi le vers 10 : « L'éclat est venu à la plante, un soleil 
brillant comme l'or; le noir a brillé avec sa langue. » Nous 
avons ici, sije ne me trompe, la description d'un lever de 
soleil dû à l'opération des Acvins, et ce soleil est d’abord 
considéré comme la splendeur de la plante, c’est-à-dire du 
Soma céleste, puis assimilé à Agni par ce trait : « Il a brillé 
avec sa langue ». Avant de briller, pendant la nuit, il était 
noir. Le vers 11 achève le tableau : « Le chemin de la loi 
s'est ouvert, comme il convient, pour conduire à l’autre rive 
(de l'obscurité); le torrent (de lumière) du ciel a été vu. » 
Le personnage innomé auquel l’auteur de l'hymne VII, 
62 aux Acçvins s'adresse (vers 17 et 18), après avoir décritle 
lover de l'aurore (vers 16), paraît représenter également le 
soleil, tour à tour emprisonné ct délivré : « En voyant les 
Acvins, comme un homme armé d'une hache fend un arbre, 
fends en quelque sorte la forteresse, Ô toi qui es hardi, toi 
qui étais opprimé par la troupe noire. » [ci, d'ailleurs, nous 
n'avons à signaler aucun trait qui ne puisse s'expliquer par 
une conception purement naturaliste du soleil. Nous sommes 
ramenés à l’idée de Soma par deux emplois du mot kriri, 
où l’on a voulu faire de ce mot le nom propre d'un protégé 


4, P. 433. 
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des Acçvins, mais qui s'expliquent parfaitement par le sens 
d’« outre » ou . « source » : « Vous avez fait croître la 
source », VIII, 22, 12, et « Vous donnez! la source », VIII, 
20, 24. L' emploi du 4 krivi aux vers IX, 9, Get V,44, 4, 
nous permet d’ailleurs de considérer cette source comme 
identique au Soma, ou du moins comme renfermant le Soma. 

C'est encore le Soma céleste qui me paraît désigné dans 
les hymnes aux Acvins par le mot fakuha. Ce mot, dérivé 
d’un primitif kakuk, qui nous a été conservé sous la forme 
kakubh «sommet», signifie sans doute « qui séjourne sur les 
sommets », et est, dans ce sens, appliqué comme épithète 
à Indra, VIII, 45, 14, aux Maruts Il, 34, 11, à Vishau III, 
D4, 14*. Il l’est aussi à Soma*, IX, 67, 8, auquel il convient 
tout particulièrement, comme à celui qui croit sur la 
montagne #. Or le même mot est, au vers V, 75, 4, l’épi- 
thète d’un animal, mriga, et, au pluriel, désigne à lui seul, 
dans Le vers IV, 41, 2 des êtres, non autrement désignés, qui, 
comme le kakula mriga, apportent des nourritures ou des 
breuvages, prikshah. Les deux vers cités font, en même 
temps, mention du char des Acvins, sans que les termes 
employés permettent de decider si les Kakuhas le traînent, ou 
s'ils ne sont pas au contraire placés dedans. La couleur 
jaune ou dorée, piceanga, du Kakuha mentionné au vers 5 de 
l'hymne I, 181 aux Acvins est bien celle du Soma. Un bruit 
qui semble produit par le passage du Kakuha des Acvins, V, 
73, 7, est exprimé par le mot samtani, applique précisément, 
dans ses deux autres emplois, au bruit du Soma, IX, 69, 2 ; 
97, 14. Enfin, les textes qui paraissent fournir des arguments 
concluants en faveur de l'identification des Kakuhas des 
Acçvins à Soma ou aux Somas, sont les vers [, 46, :: et 184, 3. 
D’après le vers I, 184, 3, les Kakuhas sont nés « dans les 
eaux », ce qui les assimile à Apâm Napât, c'est-à-dire à 
l'Agni ou au Soma céleste. Dans le même passage, les « jougs 
usés » de Varuna rappellent, à la fois, la déchéance de 


4. Et non « vous secourez ». Il est dit d'ailleurs dans le méme vers : 
« Vous secourez la mer, sndhumn, » 

2. Appliqué comme attribut au riche qui fait des dons au prétre, 
VIII, 6, 48, 1l insiste sur l'idée, exprimée dans le même passage, que ce 
riche « s'élève jusqu'au ciel ». 

3. Cf. l'épithète kakudmat donnée à Agni, X, 8, 2, et au taureau de 
Mudgaläni, qui nous a paru représenter Soma, X, 102, 7 (plus haut, p. 280). 

4. Cf. girishthd, épithète des mêmes dieux, VIII, 83, 12; X, 180, 2, mais 
surtout de Vishanu et de Soma. (Voir ci-dessus, p. 417,) 
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Varuna, suivie de la délivrance de Soma', X, 124, 4-7, et 
la « peau usée *», Ja vieille peau d’où Soma sort comme un ser- 
pent, IX, 86, 44. La « place usée » ou « vieille » du vers I, 
46, 3, est encore un trait analogue. Enfin, d’apres le même 
vers, le mouvement des Kakuhas semble subordonné à 
celui du char des Acvins, emporté par des oiseaux. Ce der- 
nier trait est le plus remarquable. Non seulement il paraît 
trancher la question relative à la situation des Kakuhas, 
qui décidément ne trainent pas le char des Acvins et sont, 
au contraire, traînés par lui; mais, en nous les montrant en- 
levés par des oiseaux, il rappelle, sous une forme un peu 
plus compliquée, le mythe de l'oiseau ravisseur du Soma. 
Des oiseaux composent d’ailleurs l'attelage ordinaire des 
Acvins. Lors même que leur char est attelé de chevaux, 
ces chevaux ne sont pas seulement rapides comme le vent, 
I, 181, 2, rapides comme la pensée, tbid., ainsi que le char 
qu'ils traînent, I, 119, 1; VII, 68, 3, etc.” : ils « volent », 
VII, 74, 4, et sont expressément appelés des «oiseaux », 
I, 118, 5; V, 79, 6, cf. 5; VI, 63, 7, cf. 6, des « aigles », 
avec lesquels les Açvins font « en volant » le tour des espaces, 
VIII, 5, 7 et 8. Mais souvent le nom de « chevaux » est 
supprimé et fait place, purement et simplement, à celui 
d”’ « oiseaux », VIII, 5, 33, d'oiseaux brillants, V, 73, 5, 
d'oiseaux d’eau aux ailes d'or, IV, 45, 4, d'aigles ou de 
vautours célestes, I, 118, 1 et 4, ou à une épithête qui ne 
peut suggérer que l’idée d'oiseau comme celle de vilupat- 


1. Voir III, p. 146-147. 

2. Cf. encore le « peau du dormeur », p. 78. 

3. On pourra objecter qu’ils « caracolent » eux-mêmes. Mais la racine 
vanc exprime aussi, par figure, le jaillissement du Soma, IX, 2, 2; 97, 2; 
108, 40, et nous avons vu déjà des chevaux montés sur des chars (I, p. 143 
et 229, II, p. 281 où il s'agit précisément du taureau Æaikudmal que nous 
avons rapproché ci-dessus, du kakuha). Les Acvins, en même temps qu'ils 
portent les Somas sur leur char, peuvent aussi d'ailleurs être trainés par eux, 
ainsi qu'Indra lui-même, en ce sens que les Somas les « Amënent au sacri- 
fice », cf. I, 46, 8. C'est dans le même sens que leur char recoit l'épithète 
adri-jûta « mis en mouvement par les pierres (à presser) », III, ës, 8. Plus 
généralement, les Acvins ont pour attelage le sacrifice, [, 15, 11. Le cheval 
qui leur est annoncé, au vers VIT, 70, 1, est peut-être le gharina « offrande 
de lait chaud », mentionné avec {a prière au vers suivant, « qui leur fait 
passer les mers et les rivières ». Les prières, surtout, tiennent souvent lieu 
aux Acvins, comme à Indra (voir p. 283-288 et ci-dessous, p. 445),de chars et 
de chevaux. 

4. Ce char est aussi appelé plus rapide que la pensée, F, 117,2; 181, 3; 
183, 1: X, 39, 12, que la pensee du mortel, I, 118,14, plus rapide qu'un cli- ‘ 
gnement d'yeux, VIII, 62, 2. 


man « au vol puissant » I, 116, 2. Il est même question 
d’un navire ailé, I, 182, 5, quand le passage des Açvins à 
travers les eaux du ciel nécessite cette transformation de 
leur véhicule. Quand il est dit des deux divinités qu'elles 
volent, VIIT, 26, 6, cette expression s'explique par le fait 
qu'elles sont portées par des oiseaux. Mais, dans l’un des 
passages où il est fait mention de cet attelage, les Acvins 
sont comparés eux-mêmes à des aigles, V, 74, 9. Ils 
le sont encore, en plusieurs autres passages, à différentes 
espèces d'oiseaux de proie, d'oiseaux d’eau, ou à des oiseaux 
quelconques !, IT, 39, 1 et 3; IV, 43, 3; V, 78, 1; VII, 
30, 1, 8 et 9; 62, 4, cf. I, 118, 11et 183, 1. Enfin, à cause 
de leur étroite union, ils sont aussi comparés aux deux 
ailes d’un oiseau, I, 182, 7. Nous aurons l’occasion, à prod 
pos du mythe particulier du Bhujyu?, de revenir sur les 
oiscaux des Acvins, et sur les Açvins oiseaux, et d'ajouter 
un complément aux citations précédentes. Mais celles-ci suf- 
fisent déjà pour faire ressortir, d’une facon générale, un rap- 
port qui pourra être alors précisé, entre Soma porté par un 
aigle, et les personnages transportés par les Aëvins sur un 
char ailé. 

À défaut d’autres traits, la multiplicité des séjours ou des 
lieux d’origine peut être une raison suffisante d’assimilation 
à Agni ou à Soma. C’est évidemment l'une ou l'autre de ces 
formes universelles de l'élément igné qui est désignée dans 
ce vers : Vàl., 9, 3. « Vous avez fait cette merveille, 
0 Acvins, le taureau” du ciel, de l'atmosphère et de la terre.» 
Ici Agni (ou Soma) est une création des Agçvins. Il figure 
simplement comme leur protégé au vers I, 112, 4, où il est 
désigné par l’épithète dui-mütri « qui a deux mères », et par 
le mot {rimnantu « qui a trois pensées », suggérant assez 
naturcllement l’idée d’une triple forme. Grâce à la faveur des 
Acçvins, celui qui a trois pensées est devenu « voyant »: ce 
trait rappelle le miracle par lequel les Acvins rendent la vue 
aux aveugles ; nous l’étudierons plus loin. 

A côté des personnages mâles, nous rencontrerons plus d'une 


4. Notons, en passant, que les Acvins sont aussi comparés à différentes 
espèces d'animaux, particulièrement à des taureaux ou à des buffles, V,78, 2; 
VIII, 45,7et8; 76,1, X, 406, 2 et 5. 

2, Voir II, p. 12. 

3. Cf. le taureau çaradvat (cf. l'épithète çaradi, p. 211) des Acvins qui verse 
la liqueur à flots, I, 181, 6. 
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fois, dans la légende des Acvins, des personnages femelles. 
La vache, tout d'abord, y joue un rôle comme dans celle 
d'Indra, et, quoique l’action des Acvins s'étende naturelle- 
ment, comme celle d'Indra, aux vaches vulgaires, I, 120, 8, 
c'est vraisemblablement de la vache céleste, ou, plus générale- 
ment, de la vache symbolique‘ qu'il s’agit, dans les passages 
suivants: VI, 63, 8. « Remplissez pour nous la vache d'un 
liquide inépuisable. » — VIT, 68, 9. « Que la vache le nour- 
risse (le poète) de son lait ». — I, 112, 8. « Vous remplis- 
sez, Ô héros! la vache stérile ?. » La formule « Vous avez 
mis le lait cuit dans la vache crue », I, 180, 3, a certaine- 
ment une valeur mythique *. 

Le vers V, 73, 8, nous montre les Acvins suivis d’une 
femelle « gonflée » c’est-à-dire d’une vache bonne laitière. 
Au vers I, 119, 2, la femelle est désignée par un nom qui 
ne se retrouve pas ailleurs, mais qui doit signifier « la 
vigoureuse », %rjänt: cette femelle monte sur leur char. 
Il faut signaler tout particuliérement les épithètes véjini- 
vasû et jenyä-vasuü, appliquées, la première presque exclu- 
sivement aux Acvins *, la seconde, qui ne se rencontre que 
dans deux passages, une fois aux Acvins, VII, 74, 8, et 
une fois à Indra et Agni, VIII, 38, 7. Le premier terme 
de chacun de ces composés désigne la vache mythique ou 
symbolique‘, en sorte qu’ils peuvent se traduire l’un et l’autre 


{. La faveur des Acvins, comme celle d’'Indra et des autres dieux, est com- 
parée à une vache, VIII, 22, 4. 

2. Nous retrouverons cette dernière formule dans Je mythe de Cayu. 

3. Voir plus haut, p. 83 et note 4, 

4. Cf. plus loin le mythe de Süryä. 

5, Voir Grassmann, s. v. [lle l'est à Indra aux vers III, 42, 5; X, 96,8, et 
à Indra et Vâyu au vers I, 2, 5. 

6. Mon interprétation de vdyini, que je maintiendrais naturellement pour le 
dérivé wijinivat, appliqué une fois aux Acvins, I, 120, 40, une fois à leur 
char, VII, 69, 1, et partout ailleurs à l'aurore, diffère peu de celle de 
M. Grassmann « riche présent », que Je précise seulement d'une manière 
conforme, ce me semble, à l'esprit de Ia mythologie védique, Dans le com- 
posé Jenyd-vasiü, la quantité de l’à final du premier terme pourrait s'expliquer 
par un simple allongement. Toutefois, le rapprochement de vdjini-cast, du 
composé de sens plus abstrait savi-rasit « qui ont pour richesse leur puissance 
ou leur aide », [, 139, 5; VIF, 54,1, de saand-vasu et surtout de viepali-vasd 
et séryd-vasi qui seront étudiés plus bas (p. 489), est en faveur de mon 
interprétation. On verra même que celui de süryd-vasé peut passer pour 
décisif, Sûryà étant une fois désignée par le mot 7enyd, 1, 119, 5. Ce mot, 
quel que soit son sens exact (MM. Roth et Grassmann se sont arrêtés à celui 
de « noble ») est, au masculin, presque exclusivement appliqué à Agni, I, 71,4; 
198, 7, 1440, 2, 446, 5; II, 18,2, V,1,5; X, 4, 3, ou à Soma, IX, 86, 36 
(X, 61, 24, à l’un ou à l’autre, I, 130, 6 à un cheval, VI, 42, 4 est obscur); 
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« qui ont la vache pour richesse ». Citons encore, aux 
vers 9-11 de l'hymne X, 40 aux Acvins, des spéculations, 
déjà relevées dans une autre partie de ce livre, sur la mère 
qui naît en même temps que son fils !, etsurle « jeune homme 
qui séjourne dans le sein de la jeune femme * ». 

On sait que la vache, ou plus généralement la femelle 
mythique”, peut représenter tour à tour ou à la fois l’aurore, 
la nuée, la parole sacrée. Nous avons déjà constaté l’étroite 
union des Acvins avec l'aurore et leur action sur les eaux du 
cicl. Il ne sera pas inutile maintenant, de même que nous 
avons donné une premiére indication de leurs rapports avec le 
feu et le breuvage du sacrifice, de passer en revue celles des 
formules qui leur sont consacrées où la prière joue un rôle 
plus ou moins important. 

On sait déjà que les prières ont sur les Açvins une action 
analogue à celle qu'elles exercent sur Indra : elles les forti- 
fient *. L'idée que les prêtres ébranlent, VIII, 9, 9 ; 42, 4, les 
Acvins, les mettent en mouvement avec leurs prières, amène 
l'assimilation de ces prières à des chars ou à des chevaux 
qui les traînent ainsi qu'Indra*. C’est ainsi que nous avons 
interprété ° la fabrication d'un char pour les Acvins par les 
trois Ribhus, I, 20, 3; 161, 3 et 6; X, 39, 12. Dans un autre 
ordre d'idées, l'hymne est comparé à une jeune femme, et les 
Acvins à deux jeunes hommes quireçoivent ses caresses, VIII, 
39, 0. Le vers X, 39, 14, ou les fidèles, en donnant l'hymne 
aux Açvins comme une épouse à un homme, implorent d’eux 
un descendant qui soit « comme leur propre fils », rappelle 


au féminin, il désigne, outre Süryä, la vache mythique, II, 31, 11; au neutre 
enfin, et combiné avec le substantif vasu, richesse, il désigne encore certai- 
nement, au vers VIII, 90, 6, Agni ou Soma, et peut-être, au vers 11,5, 1, la 
vache celeste. 

1. Voir plus haut, p. 86. 

2. P: 01. 

8. Les hymnes aux Acvins font aussi mention d'une «caille » qui les à 
appelés, 1, 117, 16, et qu’ils ont arrachée à la gueule du loup, 1, 116, 13 
417, 16, qui l'avait engloutie, X, 39, 13, cf. I, 112, 8, ou, selon l'expression 
plus vague du vers I, 118, 8, à l'angoisse. 

4. Voir plus haut, p. 273. 

5, Cf. plus haut, p. 283-288 et les notes. Le char peut devenir un navire, 
quand les Acvins traversent la mer, 1, 46, 7. 11 faut peut-être entendre le 
vers III, 58,2 en ce sèns que les prières « se dressent et trainent les Açvins ». 
Ce sont encore les Açvins qui, au vers VIII, 5, 13 (cité p. 286. note 5), attel- 
jent les prières des hommes (pour en faire leurs chevaux), cf. 1, 180, 6. 
L'épithète anu-gâyas « qui suit les chants », appliquée à leur char, VITI,S, 34, 
exprime encore une idée analogue. 

6. Plus haut, p. 410. 
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l'usage hindou d’après lequel un pére sans enfants mâles 
livrait sa fille à un homme, à la condition que l'enfant qui 
naîtrait de cette union appartiendrait à son aïeul et lui tien- 
drait lieu de fils’. Le fils dont ils’agit n'est peut-être d’ail- 
leurs que le fruit quelconque de la prière. 

. Mais les Acvins ne se bornent pas à accueillir les hymnes 
de louange, ce que les poètes expriment dans leur langage 
en disant qu'ils s’unissent à eux ou qu'ils les prennent pour 
véhicules ou pour montures : ce sont eux aussi qui les 
inspirent, VITE, 5, 35; 76, 2. Ces chants, que nous avons vus 
assimilés à des armes, ce sont eux qui les aiguisent comme 
une hache, II, 39, 7. Ces prières, souvent comparées à des 
vêtements, ce sont eux qui les tendent sur le métier comme 
des ouvriers, X, 106, 1. La prière, en effet, a une ori- 
gine céleste. Celle qui est adressée aux Acçvins, IV, 43, 1 ; 
VI, 63, 6, qui va vers eux comme un messager, V, 43, 8, et 
a laquelle on assimilele bruit dela pierre à presser, I, 118,3; IE, 
58, 3; VII, 68, 4, est appelée la prière antique, VII, 73, 1, et ce 
terme, en rappelant les ancêtres de la race, rappelle aussi 
que ces ancêtres ont reçu du ciel la prière, comme les autres 
éléments du sacrifice, le feu et le Soma. Or la parole sacrée, 
quoique descendue sur la terre, n’en subsiste pas moins dans 
le ciel, comme le Soma et le feu, et, de mème que les autres 
formes de la femelle céleste, elle ÿ est dans un rapport étroit 
avec les Acvins. Ainsi des épithètes déjà relevées véjént- 
vasü, jenya-vasu, et de celles que nous retrouverons plus 
loin, séryii-vast, vicpalä-vast, il faut rapprocher celle de 
nand-vasw « qui ont pour richesse la piété, la prière », V, 
T4, 1: la piété, mand, parait bien jouer dans cette expres- 
sion le même rôle que jouent dans les autres la vache, väyrni, 
Jenyd, les personnages de Viçpalä et de Sûryà*. D'ailleurs 
la prière, sous le nom de vénici, est formellement placée sur 
le char des Acvins", V, 75, 4. Le couple divin s'avance sur 
son char avec la prière « brillante », VIII, 26,19. 


4. Ailleurs, c'est le prétre lui-mème qui, revètu en quelque sorte de ses sacri- 
fices, est compare à une femme parée de ses ornements, VIII, 26, 13. La 
mouche qui leur apporte la liqueur {le miel) au vers X, 40,6, et qui est com- 
parée à une femme allant au rendez-vous, est encore soit le prètre, soit le 
feu du sacrifice. Enfin le sacrificateur qui retient les Acvins dans sa demeure 
est comparé à une femme veuve qui recoit chez elle son beau-frère, X, 40, 2, 
appelé à remplacer son mari mort. 

2. Voir plus bas, p. 486. 

3. Comme Süryä. (Voir p. 487.) 
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Ce dernier trait rappelle l'assimilation de la parole sacrée 
à l'aurore, et peut fournir l’explication des vers VIII, 9, 16 
et 17. On lit dans le premier: « Je me suis éveillé en même 
temps que la voix divine des Açvins; la déekse a découvert 
(fait apparaître au grand jour) la prière, elle a découvert ses 
dons aux mortels. » Le second renferme cette invocation : 
« Eveille les Acvins, 6 Aurore! » La voix divine des Açvins 
parait bien ici n'être autre que l’aurore elle-même. Cette in- 
terprétation semble confirmée par le rapprochement du chant 
des Acçvins * et de la lumière au vers 1, 92, 17. Sans doute, 
la lumière se fait aussi dans le ciel à la suite des ténèbres 
de l'orage, et c’est seulement dans l’ordre des phénomènes 
météorologiques, dans le bruit de la foudre et des vents, 
qu'on peut trouver un fondement naturaliste au mythe de la 
prière céleste. Mais nous savons que ce mythe, en se con- 
fondant avec le mythe plus général de la femelle, s’est déve- 
loppé et en quelque sorte trifurqué, selon le principe qui 
domine toute la mythologie védique*; de là l'identification 
de la parole sacrée avec l'aurore. Toutefois, dans le der- 
nier passage cité, le chant des Acvins pourrait ètre aussi 
la voix du tonnerre. Cette seconde interprétation paraît 
convenir au vers I, 181, 8, où il est question du nuage : 
« Pour vous, le chant‘ de la clarté brillante (de l'éclair) 
s’enfle (comme une vache) dans la demeure au triple barhis* : 
pour ue o mâles, le nuage qui arrose s’est gonflé, répan- 
dant ses dons pour } homme comme Île lait de Ia vache. » I] 
peut y avoir dans cette expression « la demeure au triple 
barhis », comme dans celle du vers précédent « le chant qui 


4, Voir £, p. 280. 

2. Je n'hésite pas à traduire ainsi le mot gloka, qui ne paraît avoir 
jamais eu d'autre sens que celui de «chant de louange » d'où «renommée» .Si on 
néglige, en effet, le passage obscur X, 12, 5, on voit que, dans tous NE pour 
lesquels on à Rois le sens de « bruit », 1 s'agit de Savitri, V, 82, 9, ou de 
Soma, IX, 92, 1, qui sont des sacrificateurs divins «pour Savitri, voir . p. 45) 
ou des pierres à presser le Soma, I, 118, 8; 139, 10 ; IT, 53, 40 ; 58, 3; X, 
7G, 43 94,1, dont le bruit est si souvent considéré comme un chant. D'ailleurs, 
ilest dit eucore ailleurs des Acvins qu'ils «€ chantent comme deux pierres (à 
presser} », 11, 39, 1, et qu'ils « éloignent par leur chant », ré jaretham, les 
mauvais desseins de l'ennemi, III, 58, 2. D'après le vers I, 481, 4,ils ont 
« mugi ensemble » quoique nés en des lieux différents. (Voir p. 506.) 

3. Voir !, p. 285. 

4, Féminin en sanskrit,. 

5. Je ne traduis pas nrin, qui parait s'être glissé indüment à la fin de 
l'hémistiche, comme dans plusieurs autres cas. (Voir I, p. 136, note 1.) 

6, Littéralement « comme lorsque la vache épauche {sou lait) ». 
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coule triplement  », une allusion aux trois mondes et aux 
formes dela parole sacrée correspondant à chacun de ces 
trois mondes. 

D'après les observations qui précèdent, la femelle qui 
figure sous différents noms dans la légende des Acvins 
pourra représenter la parole sacrée, soit céleste, soit ter- 
restre, aussi bien que les autres formes de la femelle mythi- 
que. Nous verrons par les traits qu’elle emprunte à ces diffé- 
rentes formes qu’elle les représente en effet tour à tour, 
quelquefois même toutes ensemble. 

Parmi les protégés des Acçvins, il en est qui ne jouent pas 
dans leur légende un rôle assez caractéristique pour qu'il y 
ait lieu de les étudier à part, quoique plusieurs de ceux-là 
même occupent une place importante dans la mythologie vé- 
dique, soit en général comme chefs de race, soit en parli- 
culier comme favoris d'Indra. Upastuta, compris dans des 
énumérations des protégés des Açvins’, I, 112, 15; VII, 
5, 25, avec des personnages certainement mythiques, par 
exemple Kanva et Atri, a donné son nom à une famille sa- 
cerdotale, VIII, 92, 8; X, 115, 9, cf. 8, ct figure au vers I, 
36, 10 parmi les plus anciens prêtres du feu, ce qui donne à 
penser quil aurait pu représenter origiuairement le feu lui- 
même. Un autre favori des Acvins, VIIL, 5, 26, cf. I, 117, 
11 ; 180, 8; 184, 5, donné également pour un chef de race, 
Agastya, est un représentant soit d'Agni, soit de Soma, que 
nous avons rencontré déjà en compagnie des Marutsf. 

‘La liste que nous avons dressée des protégés d’'Indra com- 
prenait les noms d’un certain nombre de personnages 
auxquels les Acvins se sont également montrés secourables, 
Priyamedha*, Bharadväja', Vasishtha’, Manu, Atithigva 
et Divodâsa”, Kûävya Uçanâ, Kutsa!, Trasadasyu et Puru- 


. Cf, VIE, 101, 4 « les eaux qui coulent triplement ». 
. Cf. plus Las, p. 490, les « deux » prières (du ciel et de la terre). 
. Il à été également protége par Agni, 1, 36, 17. 
. Voir p. 394. 

5. Compris dans une liste de protégés, VIII, 5, 25. Cf. les Priyamedbas, 
qui invoquent aussi les Acvins, VIII, 8, 18; 76, 3. 

6. Les Acvins l'ont secouru, 1, 112, 13, ont fait pour lui leur voyage cireu- 
Jaire, vartis, I, 116, 18. Cf VI, 63, 10. , 

7. 1, 412,9; VI, 70, 6. 

8. 1, 112, 16 et 18; VIII, 22, 6. 

9, Rapprochés, 1, 112,14. Pour Divodäsa, les Acvins ont fait leur voyage 
circulaire, 1, 116, 18; leur faveur s'est manifestée à lui, 1, 119, 4. 

10, X, 40,7. 

11. 1, 112, 9, avec le patronymique drjuneya, 1, 412, 23, cf. X, 40, 6. 
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kutsa!, Dabhiti et Turviti?, Vâyya*, Sudäss/L'id onuiedion à 
Agni ou à Soma nous à paru justifiée pour plusieurs de ces 
personnages par des arguments directs et sysceptible d’être 
étendue à la plupart des autres par une inférence analogique. 
Le même argument d’analogie ne saurait être négligé dans 
l'interprétation des différents personnages secourus par les 
Acvins, quoique les preuves directes ne doivent pas nous 
manquer pour un bon nombre d'entre eux. 

Ces preuves sont naturellement plus rares et moins con- 
cluantes pour ceux qui ne sont mentionnés qu’accidentelle- 
ment ou dans une situation peu caractéristique. ‘Plusieurs, 
commé (aryâta, Prithi, Adhrigu, Paktha, Daçavraa, Vaca 
AGvya, Prithucravas Känîta, Gocarya, Tricoka, sont encore 
des protègés d'Indra aussi bien que des Acçvins, et ont figuré 
pareillement dans l’énumération à laquelle nous nous sommes 
déjà référés". Nous ne connaissons guère que leurs nomsf. 

Je ne dirai rien de Karkandhu, I, 112, 6, non plus que de 
Cacanti, [, 112, 7, de Kacoji ct de Crutarya ; ces deux der- 
niers noms pourraient d'ailleurs n ‘être que des épithètes, l’un 
d' Atithigva, 1,112, 1£, l’autre de Kutxsa, I, 112, 9. Le nom 
de Cinjära « qui re on un son aigu », VIT, 5, 25; X, 40, 7, 
rappelle celui de Cara « flèche »,' que nous retrouverons plus 
loin, et que nous. considérerons comme une désignation du 
Somn-éclair. On peut encore chercher une Son a Agni 
ou à Soma dans le nom de Dhvasanti «qui jaillit» (cf. dhvasans, 
I, 164, 29), et même dans celui de Purushanti «le mâle (?)»,. 

rapproché du précédent au vers 1, 112, 237. 


1. Les Acvins ont secouru Purukutsa, J, 112, 7, et Trasadasyu, VIII, &, 21; 
ils ont aidé ce dernier à fendre les forteresses, I, 112, 14. Enfin 1ls ont eu 
encore pour protégé un descendant de Trasadasyu, nommé Trikshi, VIL, 22,7. 

2, Rapprocheés, [, 112, 23, 

3. [, 112, 6, 

ï. Les Acvins lui ont apporté Lx richesse, [, 47, 6, CE. I, 112, 19. T'oute- 
fois, le mot suis pourrait être pris aussi simplement dans son sens étymo- 
logique de « Tiberal » Cf le comparatit sudästra, T, 18%, 1, et voir aussi 
p. 361. ou 

5. Voir dans Îes notes, p. 300 et suivantes, l'indication des passages 
où ils figurent comme protégés des Acvins, De Sahadeva, protosré d'Indra, 

rapprochez encore Sälhadcvya, sou tils où son € 2scendant, protégé des AG cvins,: 
. 15, 7-9, 

. Peut-être pourrail- on chercher l'explication du nom de eu dans 
Fe lommules qui seront expliquees plus bas, p. 452 et note 71, où entrent 
les mots çoryu, À, 119, 140, carry, X, 61, 3, çéri, 1, 412, 16 « flèches », dési- 
gant à Ja fois ies rayons du soleil etles mains occupées à distiller Je Soma 
coleste 

7. Les deux noms forment un couple qui parait nvlissoluble, puisque, dans 


Pereueve. La Hclèjion rédige, M, 29 
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Le nom don autre protésé des Acvins, VIIT, 22, 10, 
‘ Babhru*, signifiant « rouge brun», est bien connu comme 
épithèle d'Agni et surtout de Soma?, Le composé babhru- 
dlutta «secoué par Babhru», appliquè comme épithète aux 
Somuas, V, 30, 11, semble prouver, il est vrai, que Babhru 
est bien réellement considéré comme un prêtre : maïs ce ne 
serait. pas une raison de nier quil ait pu être primitivement 
un représentant de Soma lui-même. Mandhäâtri, I, 112, 15, 
qui à été en outre protégé par Agni, VIIT, 39, 8, porte un 
nom qui est, au vers VIII, 40, 12, rapproché de celui d’An- 
giras, et au vers X, 2, 2, attribué directement à Asni. 
Patharvan, 1, 112, 17, est simplement comparé à Agni. 

Les noms de Kriça et de Vatsa peuvent fournir un nouvel 
argument d'analogie en faveur, sinon d'une identification 
précise à Agni on à Soma, a u moins d'une interprétation 
mythique des différents personnages secourus par les Acvins 
et par Indra. En effet, à ne consulter que le'vers VâL., 11, 3, 
et surtout le vers VAL, 6, 2, le mot #rica semble jouer le 
rôle d’un nom propre désignant un favori, ici d'Indra, là 
d'Indra et Varuna. Mais les vers déjà cités de deux hymnes 
aux Açvins, X, 40, 8, « Vous protègez celui qui est amaigri, 
krieu, la veuve, ete. » et surtout X, 39, 3, « Vous êtes les méde- 
cins de l'aveugle, de celui qui est amaigri», prouvent bien 
que Krica n'est qu'un symbole, et non un personnage réel. Je 
n'oserais nier avec autant d'assurance l'existence d’un rishi 
nommé Vatsa. Cependant il faut rem: arquer que ce 10m figure 
principalement dans une formule consacrée « Vita vous a 
fortifies avec des chants », VIIL 8,8; 15 et 19, dont les autres 
passages renfermant Île même nom semblent n'être, pour 
la plupart, que des variantes, VITE, 6, 1: 8, 11: 9, 6; 11,7 
De plus, Vatsa cst mis en par alléle* avec des personnages 
certainement mythiques, Vimada, VIH, 9, 15, et Kâyva 
(Üganàs}, VITE,S, 11. Enfin le nom de Vatsa se rencontre encore 


un autre passage, [X, 58, 3, ils sont tous les deux construits au duel par 
#pplication de la loi constatée plus haut (p. 116). Le premier toutelois 
y figure sous une autre forme, dhuasra; cette variation de forme s'explique 
parfaitement daus l’hypothèse d'une epithète transformée en nom mytho- 
logique. Le couple aurait-il désigne Agni et Soma? 

A. C'est peut-être aussi de lui qu'il s’agit au vers 44 de l'hymue V, 30 à : 
Indra, 

2. Voir Grassmann, $. v, 

5. J'almettrais aussi, au vers VIII, $, $ un parallélisme entre le nom de 
Vatsa et celui du fils de Kanva. Rien wu'oblige à croire, comme l'entend 
l’'Anukramuzi, que ce tils de Kanva soit Vatsa lui-même. 
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dans un composé appliqué comme épithète aux Acçvins, vatsa- 
pracetas& « qui veillent sur Vatsa », VIII, 8, 7; c'est une 
nouvelle formule et un nouvel argument en faveur de l’an- 
tiquité de Vatsa. Ce dernier point est au fônd le seul qui 
nous importe. À supposer que les hymnes VIII, 6 et 11, 7, 
adressés non aux AcÇvins, mais l’un à Indra et l’autre à 
Agni, soient réellement, comme le veut l’Anukramani, 
l'œuvre d’un rishi Vatsa, son nom, en tout cas, aurait ap- 
partenu à une légende antérieure, et l'interprétation mythi- 
que pourrait être légitimement appliquée au persounage qui 
l'aurait Doi. dans .. es Orile mot valsa signifie - 
avec le sens de « es » Dans la première acception, 

il se serait tout naturellement appliqué à Agai ou à Soma ; 

dans !a seconde, 1l aurait désigné en général le favori des 
dieux'; dans un cas comme dans l’autre, il pourrait passer 
pour un nouvel exemple de la façon dont un adjectif se trans- 
forme cu nom propre, c'est-à-dire de la naissance d’un per- 
sonnage mythique *. 


$ D. — Lys MYTHES Lbü CHEVAL. 


 Peduest un (eee auquel les Açvins amènent un 
RE VII, 71,5, appelé pour cette raison paidva, I, 116, 
), Cf. IX, 88, 4 et À. V., X, 4, 5-11. Au vers I, 116, 6, en 
Le temps que le cheval est ainsi nommé, le protégé des 
Acvins, évidemment identique à Pedu, qui le recoit en pré- 
‘sent, est désigné par le mot aghäcva « qui a un mauvais che- 
val ». Le mot pedu lui-même parait très significatif et trop 
bien approprié au mythe pour désigner un personnage réel. 
il estiforme de la racine pad « aller » redoublée (ped pour 
papad \ comme au parfait pede) et d’un suffixe (ei. cikil-u, 
Väl., 8, 5, jigy-u, I, 101, 6,) et ne saurait guêre , avoir 
d’ autre seus que & piéton » (cf. pad et pddu « pied »). ? 
Le caractère mythologique du cheval donné est moins 
contestable encore. D’une part en effet, il doit être non seu- 


4. Cf. encore le mot quéideva (x. :.), désignant, au vers I, 180, 7, un pro- 
tégé des Acvins, et dont la signification étvmologique parait être « qui a le 
dieu ou les dieux près de soi ». 

+ 2, Cf, p. 305, des observations analogues sur le mot kuvi € poète» dont on 
a fait le nom d’un protégé d’Indra. 
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lement célébré, carkritya, I, 119, 10; X, 39, 10, comme le 
cheval Dadhikrävan', mais invoqué, havya, I, 116, 6; X, 39, 
10, johütra”, I, 118, 9, par les prêtres, comme Bhaga lui- 
même, X,39,10: de l autre, il est appelé ah1-han, c 'est-à-dire 
« tueur de serpents »*, ou plutôt, sans doute, « meurtrier 
_d’Ahi (le démon) »; I, 117, 9; 118, 9, cf. IX, 88, 4 et A. V., 
X, 4, 5-11. Il est en outre comparé à Indra au vers I, 119, 
10, et d’après le versI, 118, 9, Indra le met en mouvement. 
L’épithète akt-han rappelle celle de'aht-arshu « qui s'élance 
sur les serpents »} appliquée aux chevaux du soleil, II, 38, 3. 
Une expression curieuse du vers [, 119, 10, « qui s’élance 
au ciel par l’opération des flèches » À, s'explique par ce que 
nous avons dit ° de la préparation du Soma-scleil au moyen 
de flèches représentant, dans l’ordre du culte, les doigts qui 
pressent le Soma, dans l’ordre naturaliste, les rayons du 
soleil qui répandent la lumière. Le cheval de Pedu sÿmbo- 
liserait donc à la fois le soleil et Somaf, et la comparaison 
suivante « O Soma, tu tucs, comme le cheval de Pedu, 
les races des serpents », IX, 88, 4, se raménerait, comme 
tant d’autres comparaisons védiques, à une identité pure ct 
simple. 
Remarquons encore que le cheval douné à Pedu est 
« blanc », 1, 116,6; 118,9; 119. 10; X, 39, 10, ou bril- 
lant, qualité qui convient parfaitement à un représentant 
du Soma, soit sous la forme du soleil, soit sous celle de 
l'éclair. Le cheval blanc ctant le bon cheval, le mauvais 
cheval qu'il est destiné à remplacer, [, 116, 6, devait être le 
cheval noir. Nous sommes ainsi amenés à citer le nom d’un 
autre protégé des Acvins, VIIL, 35, 19, et aussi d'Indra VIN, 
36, 7; 87, 7 et d'Indra, et Agni, VIII, 838$, 8, mentionné en 


Fa v OÙ p. 454. 

2. M. Roth et M, (trassmann donnent à ce mot, employée deux autres fois 
et appliqué à Agni, Il, 10, 1, et à AIndra, If, 29,53, le sens de « bruyant, 
hennissant ». Celui que j’adopte parait naturellement indiqué, tant par le 
rapprochement de Lavyæ que par le parallélisme des expressions Aavyah 
ou johütlram aryah et de l'expression carkrilyan aryah appliquée à Dadhi- 
nu 1V,3$, 2. Le sens est « qui doit être invoqué par le prêtre 

. Cf au vers VIT, 58, 7, les chevaux qui devorent le serpent, le . les 
Ratae 

4. 11 ne semble pas que le mot raryaih puisse se construire avec dushtarcm 
dont ilest séparé par abhidiyum, Le sens serait d'ailleurs peu satisfaisant. 

à. 1, p. 204 et suivantes. 

6. IL est chair qu'il pourrait représenter aussi Agni. Celui-ci, dans Le 
vers IT, 29, 6, est comparé non seulement à un chuval, mais, à ce qu'il” 
semble, au cheval donné par les Acvins, 
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outre dans les vers V, 52, 1; 61, 5; 81, 5, Cyâväçva « celui 
qui a un cheval noir »f. 

Du « piéton », de celui « qui a un mauvais cheval », de 
celui « qui a un cheval noir », il faut encore rapprocher 
« celui qui n’a pas de cheval », Vyacva, Le dernier passe 
pour le chef d’une race désignée par le pluriel de son nom, 
VIII, 24, 28 et 29, et dont un ou plusieurs membres recoi- 
vent le patronymique vaiyacva, VIII, 23, 24 : 24, 23 ; 26, 
11. Le mot vyacva a fourni une formule vyarvaval « comme 
Vyacva », ou « comme chez Vyacva », analogue à tant 
d’autres qui sont destinées à rappeler la piété des anciens 
sacrificateurs et la facon dont les dieux l’ont récompensée. 
Elle nous présente Vyacva comme un adorateur et un protégé 
d'Agni, VIII, 23, 23, cf. 16, de Soma, IX, 65, 7, d’Indra 
VIII, 24,22, et enfin des Açvins, VIUL, 26,9, qu'il a invoqués 
VII, 9, 10, et qui l’ont secouru, 1, 112, 15. 

Nous aurons à étudier ailleurs? le personnage rip 
t qui a des chevaux sombres », et celui de Saptavadhri , 
« qui a sept (chevaux) hongres | »: Au nom de ce dernier il 
faut Pope celui de Vadhryacva, qui, malgré son accen- 
tuation', doit être possessif et signifier pareillement « qui a 
un cheval ou des chevaux hongres », 

Vadhryacva ne figure pas dans la légende des Acvins, 
et Cyävacva, Vyacva, Rijräcva et Saptavadhri ne se ratta- 
chent plus au mythe du cheval que par leur nom même. Il m’a 
paru intéressant toutefois de rapprocher ces noms de celui 
de Pedu* et légitime de chercher à expliquer, les uns par 
les autres, des personnages de noms équivalents. Or nous 
verrons que /ijräcva et Saptavadhri sont des héros incon- 
testablement mythiques et paraissant représenter Agni ou 
Soma. 

Si Pedu représentait Soma, il serait donc originairement 
identique au cheval que les Acvins lui amênent. Cette con- 
séquence n’est pas un objection contre notre double inter- 
prétation. Au contraire, le mythe du Soma porté par le 


1. Cyâvâcva parait être un personnage réel, V, 59,1; VIII, 36,7; 37, %. 
Mais le nom d’un personnage réel peut très bien être d'origine mythique. 

2, III, p. 5 et suivantes. 

3. Plus bas, p. 467. 

&, Il est oxyton. Sur ce personnage, voir plus haut, p. 343. 

5. GC. encore les passages X, 39,3; 1,112, 12, qui, sans renfermer de nom 
propre, paraissent se rapporter à notre mythe : les Acvins aident « celui qui 
n'est pas rapide » et font avancer le char « qui est sans chevaux ». 
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cheval-Soma rappellerait celui du Soma porté par un oiseau 
qui ne représente également à l’origine que Soma lui-même. 
L’analogie serajt plus grande encore si le cheval de Pedu 
devait être identifié au cheval « volant » qui est mentionne 
au vers 2 de l'hymne Ï, 180 aux Açvins. Cette citation, du 
reste, suggère un rapprochement bien plus important, celui 
des chevaux ailés avec lesquels les Açvins opérent, comme 
nous le verrons! [le sauvetage de Bhujyu} c’est-à-dire d’un 
personnage dont l'identité Done avec Soma sera prouvée 
par des arguments directs ?. Mais voici une dernière citation 
qui me paraît décisive. On sait que l’oiseau qui emportait le 
Soma a été blessé par l'archer Kriçänu*; or nous trouvons une 
 iention expresse de ce mythe dans Îe passage suivant, où 
l'oiseau est remplacé par le cheval, et où les AGvins, divini- 
tés essentiellement pacifiques, semblent chercher à détourner 
par leurs hommages la flèche du gardien avare : [, 112, 21. 
« Vous honorez Kricânu quand il lance (sa flèche), vous avez 
aidé le cheval du jeune (Soma) à courir. » 

On peut encore rapprocher du cheval portant Soma celui 
dont il est question aux vers I, 116, 7; 117, 6: Les Açvins 
font couler cent cruches de liqueur de son sabot pris comme 
« tamis ». 

Enfin, dans le mythe de Syûmaracmi,:c’est le cheval lui- 
même qui est considéré comine le protégé des Açvins, I, 112, 
16. À la vérité, Syûümaracmi n'est pas donné expressément 
pour un cheval; mais son nom même, qui paraît signifier 
« dont les rênes sont biën attachées », et surtout la formule 
du vers I, 112, 16 « Vous avez mis en nn 0 les flèches 
pour Syümaracmi », nous invitent à l'identifier au cheval de 
Pedu « qui s’élance au ciel par l'opération des flèches ». 
Que ce cheval soit ailleurs un sacrificateur chez lequel Indra : 
boit le Soma, Väl., 4, 2, il n’y a rien là qui puisse nous 
étonner : Etaça n'est-il pas aussi, tantôt un cheval, tantôt 
un sacrificateur ? | 

Dadhikrävan ou Dadhikrà est encore un cheval mythique 
qu'il paraît naturel de rapprocher de Syñmaragemi ct du che- 


A. III, p. 13. 

2. Rebha, qui représente Soma comme Bhujvu (1, p. 20), est comparé 
avant sa délivrance à un cheval caché, T, 117, 4 : nouvel argument en faveur 
de l'identité de Soma et du cheval qui le porte, 

3. Voir III, p: 30 

&. Arvat ou arvan, IV, 58,10 ; 39, 2, VII, 44, &; agvn, IV, 39, 3; 5 et 6;vdyin, 
IV, 38,2; 7: 10; 39,6; VII, 44, %. CÙ. dgu « rapide », 1V, 38, ® et 93 39, 1. 
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valde Pedu, d’une a et de l’autre, du rishi Dadhyanc, trans- 
formé en choval dans le mythe des Acvins, dout nous traite- 
rons ensuite. Telle est la double raison qui m’a déterminé 
à le mentionner ici, quoique les poètes ne lui assignent pas 
de rôte particulier dans la légende des Açvins. Ce ne sont 
pas les Acçvins, mais bien Mitra et Varuna, substitués ici, 
comme en quelques autres occasions, au couple des divinités 
secourables, qui donnent Dadhikrävan et qui le donnent, 
d'ailleurs, non à un personnage mythique comme Pedu, mais 
au mortel, IV, 59, 5, cf. 21, Le nom de Dadhikrà est cepen- 
dant plusieurs fois rapproché de celui des Acvins, JT, 20, 1 

VII, 44, let2. Mais c est seulement, à ce qu'il semble, 
paree que, comme de. il accompagne laurore et le soleil, 
cf. encore, [V,59, 1 ; 40,1: VIT. 44, 3 ot 4; à ce titre, il est 
invoqué en méme * mps que les divinités matinales par excel- 
lence *. Car le cheval de Badhikrävas doit être invoqué ou 
bee par le prêtre, carkriyæm” arvalh, IV, 3$, 2, comme 
le cheval de Pedu, et i Vest effectivement dans quatre hymnes 
du üig-Veda, IV, 38; 39; 40; VII, 44, ct dans plusieurs 
vers isoiés. 

La relation étroite de Dadhikrävan avec le soleil etl’auroret 
suggére naturellement l'identification de ee cheval au cheval 
du soleil et, en dernière analyse, au soleil lui-mème. On peut 
voir une aHusion à la course diurne du solail dans ertte expres- 
sion du vers ?V, 40, 4: « bondissant sur la courbure de la 
route », ef. hit 8°. J'ai déja eu l'occasion" d'expliquer l'épi- 
thète dvér-vijiiu « dont les flèches apparaissent », appliquée 4 
D'idbikrävan, IV, 58, 4, par l'identité de ce chevai avec le 
soleil, et par l'assimilation des ravons du soleil à des flèches, 


. Cf. Ja mention de Mitra et Varuan aux vers [V, 39, 3 et 4, Ce sont eux 
auss!, vras Nue ont, qui sont me nes par le  . “ vous avez donné... 


aux vers JV. RTL à, CF encore le cheval qui figure au vers 5 de 
l'hymne X, 132. de sont céléhres success vement le couple des Acvius e 


celui de Mitra et Varun. 

2, On pourrait se demander si la comparaison du vers IV, 38, 6 « se cei- 
gnaunt d'une couronne comme Île briflint conducteur de fa fiance 26, JUNUYA Ds 
ne ferait l'as allusion au mythe du mariage de Sûryä {p. 486), qui appartient 
à la legente des Acvins, 

3. Cette formule élait peut-être ancienne et consacrée. On s'explhiquerait 
ainsi l'emploi répète de la même racine #r &céelébrer » dans l'hymne [V,39 
{vers 1, 2, 3, 6, cf. IV, 40, 1); l'auteur de cet hvimne prenait la formule à {a 
lettre. 

4, Remarquez encore qu'au vers VII, 44, 1, on l’invoque « le premier »; 
etil est en effet «le premier », d'apres les vers VII, 44, 4; IV, 38, G. 

5. Je regarde ankusa comme synonyme de ankas. 

6. I. p. 207, 
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et c'est sans doute aussi comme représentant le soleil que 
Dadhikrâvan observe les assemblées », sbid. 

D'autres traits, quoique pouvant convenir au soleil, et par- 
ticulièrement soleil considéré comme jouant un rôle 
dans les phénomènes météorologiques, conviendraient mieux 
encore à l'éclair. J'entends parler d'abord du nom même de 
_dadhi-krà- ou dadhi-krävan signiffant littéralement « qui 
‘répand le lait caillé »,'et de différents passages qui paraissent 
faire allusion aux présents liquides de Dadhikrävan, IV, 38, 
10 ; 39, 4 ; 40, 2. Je signalerai ensuite le rôle belliqueux qui 
lui cest attribué dans F hymne IV, 38, où il est comparé à un 
héros! (vers 2 et 3), et où il est représenté couvert de pous- 
siére (vers 6 et 7), combattant des milliers d’ennemis, et les 
faisant fuir comme le ciel tonnant (vers 8). Les vaches au 
milieu desquelles il arrive (vers 4, cf, G), les rapides parmi 
lesquelles 1] court (vers 7), paraissent d'ailleurs être ses 
compagnes* cn mére temps que sa proie. os encore 
que s’il est comparé au soleil dans le vers IV, 38, 10, il 
l'est à Agni dans le vers IV, 39, 2. Enfin il reçoit l'épithéte 
vicvakrishti « commun à toutes les races », C'est-à-dire aux 
cinq races, cf. IV, 38, 10, qui rappelle le nom d'Agni Vaiçvà- 
nara. En somme, le cheval Dadhikrâvan, en raison de la 
complexité de ses attributs, parait trouver son explication 
la plus satisfaisante dans le mème ordre d'idées que les 
autres formes du cheval mythique où des arguments directs 
nous font reconnaître des représentations, non pas seulement 
du soleil ou de l'éclair, mais plus généralement d'Agni ou 
de Soma. 

Je crois voir d’ailleurs une allusion formelle au mythe de 
la descente du Soma dans le vers suivant : IV, 38, 5. « Et 
les races l’appellent* dans les combats, lui qui est pareil au 
voleur qui se baralle un vétement, à l'aigle qui descend épuisé, 
cherchant la gloire et le troupeau du bétail.» Le « voleur 
qui se baratte_ un vêtement » n’est pas différent de « l'aigle 
qui descend »; le vêtement qu’il baratteŸ n'est autre que le 
Soma qu'il fait couler du cicl et dont il se revêt en le ravis- 


1. Au vers IV, 39,5, il est comparé à Indra lui-mème. 

2. Cf. L'emploi du verbe ni veveti, au vers 6, avec celui du vers III, 55, 9. 

3. Cf. X, 94, 4. 

4, Voir II], p. 7, 8 et notes, la discussion des emplois de la racine manth 

baratter » dansle Rig-Veda. Il importe surtout de rappeler qu’elle est 

employée pour exprimer l'acte de l'aigle qui ravit le Soma, 1,93, 6; IX, 77,2. © 
5. C'est ainsi que le Soma céleste « coule autour » du Soma terrestre, IX, 


_ 
pu 


— AST — 


sant. Nous savons en outre que l’aigle ne diffère pas à l’ori- 
gine du Soma qu'il porte. | 

Dadikrävan, à la vérité, est seulement comparé à cet aïgle, 
mais on peut croire qu’il lui est primitivement identique, car 
il est ailleurs appelé lui-même un aigle, IV, 38, 2, et paraît 
avoir été concu comme un cheval ailé, IV, 40, 2 et 3. Nous 
avons du reste constaté déjà plus haut! la substitution du 
cheval à l'oiseau dans le mythe de la descente du Soma*. 

D'après ce qui précède, je ne vois pas de raison de douter 
que l'être mythologique décrit par une succession d’épithètes 
au dernier vers de l'hymne IV, 40, à Dadhikrévan, soit 
Dadhikrävanlui-même, et ce vers prouverait, bien décidément, 
qu'il étaitidentifié par les poètes à l'être présent en tous lieux 
qu'ils nomment tour à tour Agni et Soma: « Le flamant qui 
séjourne dans la Inmière, le Vasu qui séjourne dans l’atmos- 
phère, le sacrificateur qui séjourne sur l'autel, l'hôte qui 
séjourne dans la maison, qui séjourne chez les hommes, dans 
l’espace, dans l’ordre, dans le ciel, né des eaux, né de la 
vache, né de l'ordre, né des pierres, selon l'ordre. » 

La parenté étymologique des noms de Dadhikrévan et de 
Dadhyasce est évidente. Seulement, tandis que le mot dadht- 
krévan nous à paru signifier « qui verse le lait », le sens du 
mot .dadhi y-anc, dadhy-ac, pourrait être purement et simple- 
ment « uni au lait») Un tel nom suggérerait immédiatement 
l’idée de Soma, ct l'étude du personnage confirme entière- 
ment cette première indication. Nous allons voir, en effet, que 
Dadhyanc est tour à tour, comme Ktaça (et comme Syüma- 
raçmi *), un ancien rishi et une forme du cheval mythique, 
et que les détails de sa légende doivent le faire assimiler, 
comme Etaça, à Soma plutôt qu'a Agni. 

Le nom de Dadhyance est, aux vers Ï, 116, 12; 117, 22, 
accompagné (lu patronymique étharvana « fils d'Atharvan » , 


1, 6, « lembrasse », l'enveloppe, IX, 12, 5. Cf. fes expressions € sc revêtir 
des aurores, IV, 25, 2, des eaux, des vaches, IX, 42, 1, des femmes, V, 43,13 », 
et plus généralement la diversité et l'étrangeté des emplois métaphoriques 
du terme « vêtement » dans Rig-Veda. (Observations sur les fisures de rhé- | 
torique dans le fRig-Veda, Mémoires de la Socielé de linguistique, IV, p. 1431). 

1. P. 454. | 

2, Ajoutons qu'on demanile à Dadhikrävan non seulement de prolonger la 
vie, mais de rendte 11 bouche parfumée, IV, 39, 6; sans trop insister sur 
cette formule qui peut exprimer simplement la bonne santé, on peut remar- 
quer qu'elle serait particulièrement bien placée dans une invocation adressée 
à un représentant de Soma, cf. IX, 97, 19. 

3. Voir plus haut, p. 451. 
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cf. VI, 16, 14. Aïlleurs il est pen rapproché du nom 
d’ AtHarvan I, 80, 16; X, 48, 2, ou d’autres anciens sacrifi- 
cateurs. Dadhyanc est un de ceux qui ont les premiers 
formulé la prière I, 80, 16, et allumé le feu, VI, 16, 14, et 
il figure dans l’énumération des ancêtres par lesquels la race 
humaine se rattache à la race divine, I, 139, 9. Indra lui a 
donné des étables pleines de vaches ainsi qu'à MÂtariçvan, 
X, 48, 2, et c’est aussi, vraisemblablement, l'étable des vaches 
Ce qu'au vers IX, 108, 4, il ouvre ainsi que le 
Navagva , par la puissance de Soma. 

| Dans la légende des Acvins, Dadhyanc découvre à ces 
dicux la liqueur cachée ? de Tvashtri, 1, 117, 22, c'est-à-dire 
le Soma,} retenu par le gardien avare des trésors célestes 
Mais c'est avec la tête du cheval, à lui donnée * selon le vers 
1, 117, 22, par les Açvius eux-mêmes, qu'il leur fait cette 
révélation, 1, 116, 12. Que la voix de Dadhyanc sorte de Ia 
tète du cheval, et que notre rishi se trouve ainsi transformé 
mie au moins par la partie supérieure de son corps, 

“est ce que met hors de doute le passäise suivant, rapproche 
ED ARE Pr I, 119, 9: se 
le cœur de Dadhyanc; alors la tête ‘du cheval vous répond. » 
Le sens du mythe me paraît clair. Dadhyance est identique : 
Soma, représenté ici comme un cheval, et distingué de ja 
liqueur qu'il découvre aux Acvins, comme ailleurs il l’eniéve 
sous forme d'oiseau (ou même de cheval”). En même temps, 
l'idée . du concours qu'il prête aux Acvins, en leur révélant 
Ja liqueur cachée dont il ne diffère pas essentiellement fui- 
ee au moins à l’origine, peut être rapprochée de celle de 
la défection de Soma et d'Agni abandonnaut le Pére pour 
Indra f, 

Dans un autre passage, appartenant non plus à la legende 
des Acvins, mais à celle d'Iudra, I, St, 15-15, c'est tete 
du cheval qui est cachée dans les montagnes et qu'Indra 
trouve chez l'un des préparateurs célestes du Soma, Caryanà- 
vat”, Aiusi se trouve confirmée: l'identité originelle du 


4. Voir plus haut, p. 310. 

2, Littéralement & qui est sous l’aisselle (de Tvashtri) » ? 

3. Voir HE, p. 54 et suivantes. 

4h. Praty airayatam. Cf la jumbe de fer donnée à Vicpalä. praty adhattam, 
I, 416, 15. 

», Voir ci-dessus le mythe de Dadñikrivan. 

6. Voir Ti], p. 146-147. 

7. Voir I, p. 206. 
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breuvage caché et de la tête du cheval qui révèle la cachette. 
Au vers suivant, l’essence cachée de Tvas een la de- 
meure de la lune paraît être encore le So Enfin, avec . 
les os de Dadhyanc, Indra tue quatre-vingt- dix-neuf Vritras”, 

Les « os » de Dadhyanc rappellent |’ opposition déjà relevée ? 
de celui qui est sans os et de celui quia desos, I, 164, 4 : 

le premier est le père androgyne, le second est le fils, Agni 
ou Soma. Je conclus de ce rapprochement que les os de 
Dadhyanc représentent le Soma manifesté, sorti du monde 
invisible pour coopérer à la victoire d’Indra, peut-être sous la 
forme de l'éclair, de la foudre, qui est en effet souvent iden- 
tifiée au Soma. Le vers X, 48, 10 doit probablement s’ex- 
pliquer dans Ie même ordre d'idées : « Le Soma a été aperçu 
chez l'un; le gardien manifeste l’autre sous forme d’os 3, » 
L' «autre » serait précisément notre Dadhyance, rapproché 
d'un préparateur quelconque du Soma céleste, et identifié 
au Soma lui-même, au Soma manifesté. Par opposition aux 
«os » de Dadhyanc, la «tête» du cheval doit représenter au 
contraire le Soma câché‘, quoique prêt à se révéler. Nous 
avons déjà reconnu ? dans les « têtes de cheval », que les 
ennemis de Sudàs apportent comme tribut à cet allié d Indra, 
VII, 18, 19, des représentations du Soma conquis par le 
dieu guerrier. 

Un dernier argument à l'appui de l'identification de 
Dadhyanc et de Dadhikrâvar avec Soma peut être cherché 
dans les emplois du mot dadhan- vat, dont Le sens , analogue 
à celui 2 ces deux noms, est « plein » ou «€ accompagné 
de lait »°, Le nouveau mot est une épithète appliquée tour À 


. Voir IE, p. 49. 

. Plus haut, p. 99. 

. Asth&, qui s'explique très hieu comme accusatif pluriel du thème asthan, 
au iieu du classique asthini (l'hypothèse d’un adverbe ws{h4 me semble aussi 
ne que peu vraisemblable). Le mot est en apposition avec neman. 

. Voir plus haut, p. 80 ei suivantes. On pourrait se demander si la tête 
" ‘cheval n'a pas été concue aussi quelquelois comme representant le Soma- 
soleil, à lorient. Une pareille conception expliquer rait le passage où il est dit 
qu'Indra, frappé par le dieu-démon, son ennemi, est « devenu la queue du 
cheval », 1, 32, 12: cette formule siguitierait qu'Indra à fui à l'occident. 

‘5. Plus haut, p. 366. 

6. Ce sens est certain pour la forme dadhanvalah, épithète de driteh 
«outre », au vers VI, 48, 18, et là comparaison le ce passage avec le 
vers X, 113, 2, d’une part, ei je vers IV ,45,1, de l’autre (ef. eucore 5 du même 
hymue et IX, 107, 1), me parait indiquer, indépendamment des rappro- ‘ 
chements prése ntés dans le texte, que la forme Zudhunvdn est le nominatif : 
du même mot, ct non, comme l’entendent M. Roth et M. Grassmann, du par- 
ticipe parfait de dhanr. 
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tour à une outre renfermant le Soma céleste, VI, 48, 18, et 
sans doute identique à celle que le vers IV, 45, 1 place sur 
le char des Acvins, puis au Soma lui-même, IX, 67, 2, et 
enfin, semble-t-il,‘ à un préparateur divin du Soma, IX, 107, 
1{, peut-être aussi à Vishnu, X, 113, 2, dans lequel nous 
avons également reconnu yn préparateur du Soma céleste, 
identifié quelquefois à Soma lui-même. 

C'est aux mythes étudiés dans le présent paragraphe que 
paraît devoir être demandée l'explication du nom des ‘Açvins 
dérivé de agva « cheval » avec le suffixe possessif in; ce mot 
sert d’épithète à la richesse « qui consiste en chevaux », 
IV, 37, 5; V, 4, 11; VI, 45, 21; VII, 6, 9; IX, 4, 10; 
62, 12; 63, 12; 67, 6; 93, 4: X, 156, 5, cf. X, 75, 94, 
à l'écurie « pleine de chevaux », X, 25, 5, au sacrifice « qui 
procure des chevaux », IV, 2 5. Appliqué à l'homme, il 
signifie « qui a un cheval ou des chevaux », II, 27, 16; VII, 
4, 9; 32,9. Comme nom du couple divin, il rappelle surtout le 
mythe du cheval donné par les Acvins à celui qui était sans 
cheval ou qui n'avait qu’un mauvais cheval. 


S JL — AVEUGLES GUÉRIS. 


On a vu plus haut * que les Acvins rendent la vue à 
« l'aveugle »,, I, 112, 8; X, 39, 3. Cette formule à pu être 
entendue d'une action curative exercée par eux en faveur 
d’aveugles réels; mais elle a certainement une origine 
mythique. L'avougle représente primitivement le soleil, ou 


4. La construction de ce vers est difficile. J1 semble bien pourtant que 
dadhanvän se rapporte au sujet de sushdva. Cf, dans l'hymne IV, 45, d’une 
part, le vers 1 où figure } « outre» des Acvins, de l’autre le vers 5 dont la 
tin rappelle celle du vers IX, 107, 4. Le sacrificateur qui y est mentionné 
(ef. vers 7) recoit l’épithète tarani, qui parait l'identifier au soleil, I, 50, 4; 
VII, 63, 4, ou au cheval, cf. III, 49, 3; VII, 67, 8, du soleil (cf. vers 6), et 
l’assimiler ainsi à Etaca et à Dadhyanc lui-même. Les « mains brillantes » 
pourraient être les rayons solaires distillant le Soma sous forme de lumière. 

2. Ici encore, la construction est difficile. 

3. Je ne vois aucune raison d'attribuer au nom des Acvins le sens de «cava- 
lier », qui n’est justifié ni par les emplois du mot comme adjectif (voir, en 
particulier, [1,27, 16, où « celui qui a un cheval ou des chevaux » se sert en 
méme temps d’un char), ni par la légende védique qui leur donne. des che- 
vaux, nou comme montures, mais, ainsi qu’à la plupart des autres dieux 
comme attelages. 

4. Dans ce passage, açvinam doit sans doute être rapporté à ndjarn. 

5. P, 435, 
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plus généralement l'élément igné quand il est caché. De même 
que «voyant», dans le langage mythologique, est synonyme 
de « brillant », « aveugle » est synonyme « d’invisible » ou de 
« noir ». L’ aveugle guéri par les Acvins et’le « noir » qu'ils 
prennent sous leur protection ne différent pas essentielle- 
ment, et tous deux rappellent le persons que les mêmes 
dieux délivrent de l’ « angoisse »" comme Atri ou Jähusha, 
quand cette « angoisse » est l'angoisse des ténèbres, VI, 
50, 10; VII, 71, 5, cf. I, 116, 20. 

Au vers VIII, 85, 13, cf. 14 et 15, où le « noir » est 
d’ailleurs « secouru », non par les Acvins, mais par Indra, 
le poète a pris la peine de joindre un substantif au qualificatif: 
le « noir » est la « goutte ? » noire, au fend de la riviére 
céleste, c’est-à-dire du nuage également noir, thid., 14, le 
Soma caché dans la rivière, nommée pour cette raison am- 
eurnati, mais qui se manifeste grâce à l'intervention d'Indra, 
en d’autres termes, l'éclair. On voit par la qu’au vers I, 

79, 2, le taureau noir qui mugit (puis arrive accompagné de 
femelles souriantes), pourrait représenter l'éclair avant son 
apparition, aussi bien que le nuage lui-même *. Or un mot 
krishna (paroxyton), qui ne diffère que par l’accentuation 
de l'adjectif (oxyton) signifiant « noir » et qui, vraisem- 
blablement, lui était primitivement identique, est devenu 
le nom d’un protégée des Acvins, VIII, 74, 38 et 4, qu'on peut, 
eu vertu de ce nom même, être tente d'identifier à Soma ou 
à Agni caché. Nous avons vu qu'un motsynonyme, çydvaña”, 
désigne un protégé non pas des vie mais d'Indra, dans 
deux passages, VIIL, 3, 12 et 4, 2, où le rapprochement du 
mot rueana « brillant » parait pronver que la significa- 
tion étymologique n’en était pas oblitérée. Les deux mots 
semblent, en réalité, ne désigner que les deux aspects SuC- 
cessifs d’un même être pendant la nuit et. pendant le jour, en 
même temps que l’addition du mot Aripa « misérable » ou 
« suppliant » fait rentrer cet être dans la série des victimes 
secourues, ordinairement par les Açvins, mais quelquefois 


aussi par Indra ©. 

1, Voir, plus bas, p. 466. 

2, Le mot est masculin en sauskrit. 

3. Les femelles souriautes sont les eclairs considérés comine femelles ; elles 
représentent 1e phénomène, tandis que le mâle est l'élément. (Voir I, p. 10.) 

h. P. 303. 

5, Cf. encore le mot cyâva «noir », qui paraît, au vers V, 61,9, désigner un 
protégé des Muruts, et au vers VIJE, 19,37, un lienfaiteur du prêtre. 

6, Voir p. 495. Le mot {ripa est lui-même devenu nom propre. 
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Pour en revenir au nom de #rishna, rémarquons encore 
qu’un dérivé de ce nom, qu’on peut considérer comme un 
anonyme krishniya, s'ajoute dans deux passages, I, 116, 

28 ; 117, 7, au nonû d'un autre protégé des Açvins, Viçvaka. 
Celui-ci paraît surtout considéré comme un prêtre qui les 
loue, tbid., et c’est le présent qu'ils lui font qui sémble direc- 
tement identifié à Soma. Les Acvins, en effet, donnent à 
Vicvaka, I, 117, 7, répandent ou délivrent pour lui, X, 65, 
12, font reparaître comme une tête de bétail perdue, I, 116, 
23, un{ Vishndpa dont le nom signifie « qui se purifie chez 
Vishnu » 1j et désigne le Soma céleste préparé par ce dieu. 
Vishnàptt d’ ailleurs est aussi considéré comme un protégé des 
Acvins, VII, 75, 3?, de même que Rebha est tantôt le 
présent de ces dieux, tantôt le rishi qu'ils protègent*. Mais je 
ne vois aucune raison de faire de ui, comme le veulent 
MM. Roth et Grassmann, un fils de. Vicvaka Krishniya. 

On retrouvera encore la qualification de « noir » cydvu, 
appliquée au vers [, 117, 24, au fils de celle dont l'époux est 
impuissant‘. Ce fils reçoit en même temps le nom de hiranyu- 
hasta « à la main d'or », et personne sans doute ne rcfusera 
de le reconnaître pour une personnification du soleil. Nous 
allons enfin voir le mythe du « noir » confondu avec celui de 
l’« aveugle » dans la légende de Kanva. 

L'importance du personnage de Kanva dans le Rig-Veda 
dépasse de beaucoup celle du rôle particulier qu'il joue dans 
la légende des Acvins ; mais c’est dans cette légende que se 
rencontre de trait le plus saïllant qui le caractérise en tant 
que héros mythologique, à savoir une cécité accidentelle et 
passagère. 

Le mot £anva semble avoir gardé, jusqu’à prése nt, le secret 
de sa signification primitive. L' en est obscure. Il 
parait n'étre employé que comme nom propre, et désigne 
l'ancêtre d'une famille de Æishis à laquelle sont tribus 
un grand nombre d'hymnes du fig-Veda, Mais M. Roth a 
déja, et très justement, fait remarquer qu'il a dû être primiti- 
vement, comme celui d'Axgiras, un nom mythique qui a éte 
transporté ensuite à une race humaine. : 


ur ns 


4. Un locatif vishad correspondrait à agnd. 

2. Le même passage nous le montre rapproché de Viçvaka, nommé dans 
le pâda qui sert de refrain aux trois vers VIII, 75, 1-3, 

3. Voir III, p. 19. 

4. Plus bas, p. 476. 
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La famille de Kanva est désignée dans les hymnes par le 
pluriel du nom de Kanva (passim), par l'expression fils de 
Kanva », I, 45,.5, et par le nom de Kâänväyanas, Väl., 7, 
4. Des individus de cette famille sont désignés par l'expres- 
sion « fils de Kanva », VIII, 8, 4 et 8, et par le patrony- 
mique Fänva. Ce dernier est appliqué à Medhyâtihi, VIII, 
2, 40, qui passe pour l’auteur de plusieurs hymnes ou frag- 
ments d'hymnes, ainsi que son quasi-homonyme Medhâtithi 
qui ne diffère peut-être pas originairement de lui. Les déux 
noms, en tout cas, sont rapprochés de celui de Kanva, le 
second au vers VIII, 8, 20, dans une énumération de pro- 
tegés des Acvins, le premier aux vers I, 86, 10; 11; 17, dans 
des énumérations des ancêtres Qui ont les premiers allumé 
le feu. Peut-être le personnage de Medhyätithi est-il purement 
mythique, comme celui de Kanva, quoique son nom, par sa 
signification étymologique « qui a un hôte (Agni) propre 
au sacrifice » !, n'ait pu désigner directement qu’un prêtre du 
feu et non le feu lui-même. Quant à la race entière des 
Karvas, il est dit d'elle, comme de toutes les familles de 
prêtres, qu’elle à accru Indra par ses hymnes, VIIT, 6, 3 ; 21; 


31, et qu'Indra: fait avec elle un immense butin, VIIL, 33, 3. 


: 


Elle figure dans une comparaison, au vers VIII, 3, 16, à 


côté des Bhrigus, race essentiellement mythologique. C’est 
en somme, selon toute vraisemblance, une race réelle, mais 
dont les attaches mythiques ne sauraient être contestées, au 
moins, comme on va le voir, dans la personne du chef même 
de la race, Kanva. | 

Kanva est compris en effet dans l’'énumération déjà citée, 
I, 139, 9, des ancêtres des hommes qui forment, dans la 
chaine des êtres, l’anncau intermédiaire entre les hommes et 
les dieux. Nous venons de dire qu'il figure, avec Medhyätithi et 
plusieurs autres. parmi les premiers prêtres qui aient allumé 
le feu, 1, 36. 10 et LL. (cf. cbid. 8: 17 et 19). Au vers V, 


41, +, J’épithète kanva-hotri, & ayant pour sacrificateur. 


Kanva », si elle est appliquée à Trita; peut s'entendre en ce 
sens que Kanva serait le prètre d'une forme céleste d'Agni 
ou de cor Il est compté, dans le vers X, 150, 5, au ombre 
des protégés d’Agni, comme dans les vers Väl., 1, 10; 2, 10, 
au nombre des protégés d’Indra. Son nom, comme ceux de 


1. Si le composé «doit, couformément à son accentuation sur lé premier 


terme, étre considéré Comme jossessif. Au contraire, « l'hôte propre au. 


sacrifice » serait Agni lui-mème. 
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plusieurs anciens sacrificateurs, a fourni :une. formule aux 
prêtres qui, pour gagner la faveur d'Indra, aiment à évoquer 
Je souvenir d'un de ses favoris: ils espèrent être exaucés 
kanvavat, « comme l’a été Kanva », VIII, 6, 11 ; Väl., 4, 81. 
Kanva à encore été protégé par les Maruts, VIIL, 7, 18, cf. 
1,39, 7, et enfin par les Acçvins, 1, 47, 5 ; 112,5; VII, 5, 
25 ; 8, 20. | : 

D'après le vers X, 31, 11, Kanva passe pour le fils de 
Nrishad,:et, en effet, il reçoit au vers 1, 117, 8, le patro- 
nymique närshuda. Or, le mot!uri-shad, « établi parmi les 

— hommes » 'est au vers IV, 40, 5, l'une des épithètes d’un per- 
sonnage mystérieusement désigné, mais qui ne saurait être 
qu'Agni ou Soma”, et son synonyme nri-shadvan est celle 
du sacrificateur qui siège au milieu des eaux, X, 46, 1, c'est- 
à-dire d'Apâm Napât. Mais, s’il semble permis de conclure de 
là que Kanva à été considéré comme le fils d'Agni ou de Soma, 
d'autres passages paraissent bien l’assimiler à Agni ou à Soma 
lui-même. 

En effet, Agni est appelé au vers X, 115, 5, non seulement 
l'ami des Kanvas, mais le plus Kanva des Kanvas, ou le Kanva 
par excellence, kanvalama, épithète qui ne saurait convenir 
qu'au premier des Kanvas, cf. I, 48, 4, et qui rappelle l'épi- 
thèle angirastama donnée à Agni, ancètre des Angiras. De 
mème l’épithète kanva-mal, proprement « accompagné des 
Kanvas® », appliquée à Soma, VIII, 2, 22, peut suggérer 
l'idée que Soma cst le premier des Kanvas. Le Kanva «donné » 
par les Maruls, au vers 9 de l'hymne I, 39, pourrait donc 
être le Soma céleste‘. Au vers 7 du même hymne, le Kanva 
effrayé qu'ils secourent rappelle le Kanva aveugle secouru 
par Îcs Açvins, auquel nous arrivons enfin. 

Nous lHisons au vers VII, 5, 253, que les Acvins ont secouru 
Karva aveugle. Dans ce mythe même, Kanva peut être con- 
sidéré comme un prêtre, ainsi que le montre le versI, 118, 7. 
« Vous avez rendu la vue à Kanva aveugle, satisfaits que vous 


4. Au vers VIT, 3%, 1 « Viens, Ô Indra!”où t’appelle l'hymne de Kanva », 
l'hymne de Kanva est peut-être la prière de l'ancêtre reproduite par sou 
descendarit, à moins que celui-ci ne 5e désigne lui-mémne par ce nom qui, au 
pluriel, est celui de la race entière. 

2. Identifié à Dadhikrävan. Voir ci-dessus, p. 457. 

3. La traduction « préparé par les Kanvas » est tout à fait arbitraire.‘ 

&. Dans le vers I, 46, 9, où les Acvins sont invoqués à la seconde personne, 
on n'atteni guëre un vocatif du nom des Kanvas, et une correction qui con- 
sisterait uniquement à accentuer la forme kenväisch en lerait un nom des 
Somas, 2 /daval. 
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étiez de son hymne de louange.» Mais ce n’est pas pour nous 
une raison de douter que Kanva aveugle soit le soleil pendant 
la nuit, ou plus généralement Agni ou Somawaché.! Le carac- 
tère mythologique de la cécité de Kanva est d'ailleurs mis 
hors de doute par les passages qui le représentent non plus 

aveugle, mais noir ;le bienfait des Açvins consiste alors à 

brillant», c'est-à-diresans doute à le réunir al'aurore :I, 117,8. 

« Vous avez, à Acvins, donné au noir, à Kanva, la brillante 

de la grande mer (? kshonasya) ; il faut louer cette œuvre de 

vous, Ô mâles, que vous avez comblé de gloire le fils de 
Nrishad ».— X, 31, 11. « Et on dit que Kanva est le fils de 
Nrishad ; le noir, le fort, a recu des richesses ; le sein bril- 

lant s'est gonflé pour le noir...» 

Nous savons qu’une forme cachée d'Agni ou de Soma, 
qu'un personnage notr et nocturne peut aisément se changer 
en un démon. Kanva n'a pas échappé à cette transforma- 
tion. Nous voyons au vers X, 61, 13, le fils de Nrishad 
rapproché de Cushna et assiégé par une troupe qui veut le 
«fendre» comme un démon véritable. Dans l'hymne IT, 25, 
de l'Atharva-Veda, le nom même de Kanva désigne le démon. 
Le caractère équivoque de notre héros lui est commun avec 
Kutsa et d'autres personnages dans lesquels nous avons 
reconnu des personnifications d'Agni ou de Soma’. 

Nous renvoyons à la quatrième partie de cet ouvrage, à 
cause du rôle qu'y joue «le méchant pére», le mythe de 
lijräçva*, autre aveugle à qui les Açvins ont rendu la vuc 
comme à Kanva. On verra que Rebha*, dont l'étude est 
aussi différée pour la même raison, a peut-être recu d'eux 
le même bienfait. Iînfin nous croyons devoir rapprocher 
encore du personnage de Kanva celui de Dirghatamas. 

Dirghatamas passe pour l'auteur des hymnes I, 140-164 
du Aig-Veda. Ilest le fils d'Ucathya ct de Mamatà,inon seu- 
lement d'après les légendes étrangères au Rig-Veda, mais 
d’après l'hymne I, 158, où le métronymique mdmaleya est 
joint immédiatement à son nom, au vers 6, tundis qu'il est 
désigné aux vers 1 et 4 par le patronymique aucalhya. Le 
nom d'ucathya « digne de louange » (cf. VIT, 46, 28) est peu 
significatif. Celui demamulta (plus tard «égoïsme ») l'est déja 

1. Voir plus haut, p. 306, 325, 337, 514: 


LEÉ, p. 5 et suivantes. 
3. Abid., p. 20, note i. 


1 
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* davantage Mamatà a pu personnifier le désir, et par suite la 
prière,f cf. VI, 19, 2. Dirghatamas serait donc le fils de 
la priére. e 

Mais c’est le nom du fils lui-même qui est le plus clair. Il 
signifie « qui a été plongé dans une longue obscurité ».\ Ce 
nom est Îa principale raison qui m’a déterminé à traiter ici du 
mythe de Dirghatamas. Car, si le personnage est un protégé 
des Açvins dans l'hymne I, 158, déjà cité, cf, VIII, 9, 10, 
ce n’est plus de la cécité, mais plutôt de la vieillesse ! que ces 
divinités semblent le guérir, d’après le vers 6: « Dirghatamas 
fils de Mamatà, vieilli, dans le dixième äge, devient, lui, le 
-prètre, un cocher des eaux qui vont à leur but. » On remarque 
aussi dans ce vers une allusion à la conquête des eaux du 
ciel et au voyage accompli sur ces eaux considérées comme 
des cavales, autant de traits qui conviennent à l’Agni et au 
Soma célestes. Le dixième âge rappelle en outre le dixième 
jour du mythe de Rebha *. Ainsi, dans la légende des Açvins, 
le mythe de Dirghatamas offre des traits qui lui sont com- 
muns avec plusieurs autres, mais non celui que son nom 
même pouvait nous faire attendre. En dehors de cette lé- 
gende, nous trouvons un nouveau trait évidemment mythique 
et convenant très bien à un représentant d’Agni ou de Soma : 
« Les vaches ont nourri ie fils de Mamatà à leur mamelle 
même, » 1, 152, 6; mais ce n'est toujours pas celui que 
nous cherchons. La mention expresse de la cécité de Dir- 
ghatamas ne se rencontre qu’au vers 3 de l'hymne I, 147, 
à Agni: Les « gardiens » de ce dieu ont sauvé du péril «le 
fils de Mamatà aveugle » ; ils ont « vu» pour lui. Mais le 
nombre des passages où figure le nom de Diîrghatamas est si 
restreint, qu’on peut considérer comme purement accidentelle 
l’omission du même trait dans la légende des Acvins. 


S [V. — PERSONNAGES SAUVÉS DES EAUX OU TIRÉS D'UNE FOSSE. 


On peut rapprocher les différents mythes dans lesquels le 
protégé des Acvins est tiré par eux d'une fosse, ou sauvé des 
eaux La fosse et les eaux paraissent avoir à peu prés la même 
significätion mythique,; et les personnages qui y étaient en- 


4. Cf. le rajeunissement de Cyaväna, p. 481. 
2. Voir Il], p. 20. 
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gloutis, et que les Açvins ont sauvés, peuvent être aisément 
ramenés à des représentations de l’Agni ou du Soma céleste, 
c’est-a-dire, dans l’un et l’autre cas, du feu caché dans les 
eaux de la nuée ou dansle monde invisible. Nous différerons 
pourtant l’etude du personnage de Bhujyu etde ceux de Rebha 
et de Vandana, et nous les renverrons à la quatrième partie 
de ce livre‘, pour rapprocher des dieux « souverains » et 
souvent malveillants, auxquels elle sera consacrée, le « mé- 
chant père » auteur des infortunes auxquelles les Acvins ont 
mis fin. Mais nous devions au moins signaler la ressemblance 
de ces mythes avec celui d'Atri et de Saptavadhri dont nous 
allons traiter immédiatement. 

I! Les deux noms d’Atri et de Saptavadhri appartiennent 
pêut-être à un seul et même personnage *. Le second, en effet, 
ne se rencontre jamais qu’à côté du premier. Ils désignent tout 
au moins des personnages équivalents, les héros d'un seul et 
méme mythe. 

Le mot sapla-vadhri parait signifier « qui a sept (chevaux) 
hongres » et être à peu prés équivalent aux noms d’autres 
protégés des Acvins signifiant « qui a un mauvais cheval », 
« piéton », etc.” Mais à a part son nom même, le personnage 
de Saptavadhri n’a aucun rapport avec ceux qui figurent 
dans le mythe du cheval. Nous retiendrons seulement de ce 
nom le chiffre sept qui semble déja trahir une conception 
mythique. Saptavadhri parait d'ailleurs directement identifié 
à Agni, en même temps qu'il est appelé un rishi dans ce pas- 
sage : V,78, 5. «Ouvre-toi, Ô arbre, comme le sein de celle 
qui va enfanter: écoutez mon appel, 0 Acvins, et délivrez 
Saptavadhri‘, 6. Pour le rishi Saptavadhri, effrayé et sup- 
pliant, d Acvins ! par votre puissance mystérieuse, vous agitez 
l'arbre en deux sens opposés. » Le rishi enfermé dans le bois, 
et que les Acvins en font sortir, semble bien être un repré- 
sentant du feu, et le mouvement de l’« arbre» pourrait n'être 
autre que celui de l’arani mûle ?. 

qe note | ut-tr è) signifie «e dévorant ets s'annonce, 


Cu dE 


4, JII, p. 10 et suivantes, 17 et suivantes. 

9. Ce pendant, une distinction semble faite entre eux, au moins dans une 
énumération de l'A. V., IV, 29, &, où ils sont séparés par un autre nom. 

3. Voir p. 451. 

3, Le nom d'Atri se rencontre au vers précédent, 

5. Cf. A. V., VI, 49, 2? 
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Jeurs expressément attribué à Agni, I, 8,5, et nous trou- 
verons encore dans les citations qui vont suivre plus d’un 
argument à l'appui de l'identification d’Atri et d’Agni, entre 
autres l’épithète" yavishtha, « le plus jeunc », X, 143, 2, ex- 
clusivement consacrée au dieu du feu, et celle de puncajanya 
« commun aux cinq races », I, 117, 3, équivalente au nom 
de Vaicvänarat. Relevons encore l'identification d'Atri à 
Mitra dans le couple Mitra-Varuna, V, 40, 7 : on verra? que 
Mitra désigne parfois dans ce couple, par opposition à Varuua, 
le feu du sacrifice. 

\ Comme la plupart des noms du feu, Atri est aussi celui 
d'uu des ancêtres de la race humaine, et il figure en cette 
qualité dans l’énumération déjà citée” des anciens rishis par 
lesquels la race humaine se rattache ala race divine, I, 139, 9. 
Jl est l'un des protégés d'Indra, VIT, 36, 7, qui à ouvert 
pour lui l'étable céleste, en même temps que pour les Angiras, 
1,51, 5. Comme les Angiras., lui et sa race ont prêté 4 Indra 
un secours cfficace dans Ja conquète du soleil: V, 40, G. 
« Lorsqu'Indra a chassé du ciel les ruses de Svarbhänu qui 
l'avaient envahi, Atri a retrouvé avec la quatrieme prière le 
soleil cache par les ténébres contraires à la loi. » — 8. «Le 
prêtre attelant les picrres, pratiquant le culte, honorant Les 
dieux de ses hommages avec le chantre, Atri, a ramené dans 
le ciel l'œil du soleil ; il à fait rentrer dans l'ombre Îles ruses 
de Svarbhänu. » — 9. « Le soleil que Svarbhânu, de la 
race des Asuras, avait couvert de ténebres, les Atris l'ont 
retrouvé, ctils ont été les seuls qui aient pu le faire. » 

Ailleurs, c'est Agni lui-même qu’Atri délivre en forcant les 
avares (les démons) à le déposer chez les mortels, V, 2, 6. 
Mais ce trait ne saurait étre invoqué contre l'identité pr'imi- 
tive d'Atri ct d'Agni, puisque Îes agents par excellence de 
la descente du feu parmi les hommes, ilitaricvan et ies Dhri- 
eus, Sont eux-mêmes, sans aucun doute possible, desreprésen- 
tants du feu. 

Il n'en est pas moins vrai que la signification primitive du 
personnageest souvent tour à fait oubliée, Aussi Atri, prote- 
ué d'Indra*, devient-il également un protégé d’Agni, X, 150,5. 
en compagnie d'autres rishis dout l'identité primitive avec 
gui est d'ailleurs incontestable. par exemple d'Angiras, FE 

. Ver pius haut, p, 193. 


Î 
dis To be 
3. Noir chdesus. 
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45, 3. Le mañdala V du Aig-Veda est attribué tout entier à 
Ja famille d'Atri dont le nom s'y rencontre en effet souvent, 
V,7, 10; 15, 5; 78, 6; 74, 1, surtout dans la formule atrivat 
x us chez Atri », Y, 4,9; 7, 8; 22, 1; 40, 6 et 8 ; 51, 8: 

ee ainsi de celui des Atris ses descendants, V, 22, 4; 
20 E 5 ; 40, 9; 67, 95, qu'on retrouve encore aux vers VIII, 
30, 6: 38, 8. 

Protégé d'Indra, protégé d'Agni, Atri Fes aussi, et 
surtout, des Acvins, 1, 112, 16; 183, 5; VITE, 5, 25; 35, 19; 
42, 5; X, 145, 3, et c'est à la légende des . qu appar- 
tien le mythe le plus caractéristique qui le concerne ainsi 
que Saptavadhri. 

Cette légende nous offre en outre quelques traits qui rap- 
prochent Atri de certains autres protégés des mêmes dieux, et 
qu'il faut énumérer d’abord. Les Acvi ins ont délivré Atri de 
l'obscurité, VI, 50, 10; VII, 71,5. Ils l'ont rajeuni, lui qui 
etait vieilli « conformément à l'ordre du monde », rütajur : 
ils l'ont raieuni, «comme un cheval », pour lui faire atteindre 
le but, . 145, 1. C'est ainsi qu'il est devenu « le plus jeune », 
ibid, 2, ainsi qu'Agni !. UE ils délivrent Atri d'une fosse 
où il était tombé, I, 117, 37 V, 78, 4, lui le rishi « commun 
aux cinq races », L 17 . de cela ils mettent à néant 
les ruses du « méchant Dasyu *», ibid. Je renvoie le fecteur 
aux explications qui ont été on déjà ou qui le seront 
plus loin pour les mythes semblables *: dans tous, le protégé 
des Açvins parait représenter Agni ou Soma sous l'une quel- 
conque de leurs formes. 

Muis voici un trait nouveau, et assez embharrassant à pre- 
mière vue: la fosse où est tombé Atri est le plus souvent 
une fosse brûlante : [, 116, 8. « Vous avez, par la fraicheur, 
écarté pour lui l ardeur du feu ; vous lui avez donné un breu- 
vage fortifiant; vous avez, 0 Avi ns, heureusement tiré de la 
fossé, où il était tombé, Atri ainsi que toute sa troupe  ». 
Le mot « fosse » est sous-entendu dans le vers suivant : 
I, 118, 7. « À Atri, tombé dans la (fosse) brûlante, vous avez 


4. Un autre détail du même vers paraît signifier qu'en détachant Atri 
comme on dénoue un nœud, ils le lancent dans l'atmosphère, ce qui ne pour- 
sue se rapporter qu’au feu celeste. 

. Cf. Le «méchant père » dans les légendes de Rijräcva. de Bhujyu et de 
Rebba, III, p. 5 et suivantes. 

3. P. 466 et 48]. 

. Les Atms? Au vers I, 117, 3, le rapprochement du mot yana « troupe » 
‘et de l’épithète pdncajanya donnée à Atri suggérerait lPidée des cinq races. 
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accordé, Ô Acvins, la faveur d’un breuvage. » C’est ainsi que 
l'accident est raconté dans les passages où Atri et Sapta- 
vadhri sont rapprochés, et peut-être identifiés: X, 39, 9. 
« Vous avez (à Acvins) rendu agréable à Atri, à Saptavadhri, 
la fosse brûlante. » — VIII, 62, 7. « O Acvins, vous rendez 
la demeure d’Atri agréable.» — 8. « Vous empêchez le feu 
de brûler Atri, le chantre harmonieux. » — 9. « Saptavadhri 
gisait sur un torrent de feu, vous adressant sa prière. » 

Il peut sembler étrange que les Acvins protègent contre le 
feu! des personnages qui représenteraient originairement le 
feu lui-même. N'oublions pas toutefois que ces personnages, 
s'ils n'ont été d’abord que le feu, sont devenus des rishis. 
C'est ce double caractère qui nous donnera sans doute le mot 
de l'énigme. Il nous reste d’ailleurs à citer un certain nombre 
d’autres formules du même mythe, renfermant un mot dont 
l'étude nous conduira naturellement au but par la méthode 
du rapprochement des textes, et sans le secours d'aucune 
hypothèse. 

Ce mot, que nous nous abstiendrons provisoirement de 
traduire, est le mot gharma. Il semble employé dans les pas- 
sages suivants, à peu près comme l'était, dans les précédents, 
le mot désignant la fosse brûlante : VIII, 62, 3. « O Acçvins, 
répandez pour Atri la fraîcheur sur le gharma. » — I, 119, 
6. « Vous protégez par la fraîcheur Atri contre le gharma 
chauffé. » Remarquons, à ce propos, qu'Agni lui-même a 
sauvé Atri dans le gharma, X, 80, 3. 

Dans d’autres passages, au contraire, le gharma semble 
un breuvage que les Acvins versent à Atri, et dont il avait 
été déjà question plus haut aux vers I, 116, 8; 118, 7, 
Cf. VII, 68, 5. Nous négligcrons un passage du vers I, 112, 7 
«... Vous avez rendu agréable à Atri le gharma brülant?», 
qui peut s’entendre comme le vers X, 39, 9, déja cité. Mais 
le vers, 180, 4 paraît bien dire que les Acvins ont « voulu 
envoyer à Atri un doux gharma, comme un torrent d’eau », 
et le vers V, 73, 6, qu’Atri « cherche avidement » bhuran- 
yat, cf. VAI. 11, 1, «avec la bouche », c’est-à-dire pour le 
boire, «leur gharma pur ». 

Comment concilier ces deux emplois, en apparence contra- 
dictoires, du mot gharma? IL désigne, dans le rituel, et déjà 


1. Cf. encore VII, 69, 4. | 
2. La construction est d’ailleurs difficile : il faut sous-entendre le verhe 
que suppose la traduction « vous avez rendu », 


— AT] — 


dans les hymnes du Rig-Veda, un breuvage de lait chaud 
offert aux Acvins, I, 119,2; V, 76,1; VII, 70, 2; VIII, 9, 
4et 7: 76,2, ét quelquefois. à Indra, III, 53, 14, cf. VIIL 
78, 7!, ou encore le vase qui sert à le faire thauffer HA 19, 4 ; 
30, 15 : 43, 7, cf. I,164,26 et 28. Ces deux sens me paraissent 
suffire pour rendre compte de tous les emplois du mot dans le 
Big-Veda, si l'on remarque que, commele Soma céleste est le 
prototype du Soma du sacrifice, de même, au gharma ter- 
restre, doit correspondre un lait chaud qui représentera, soit 
la lumière et la chaleur solaires, soit les pluies tièdes de 
l'été. Et en effet, comme le feu et le Soma, le gharima du 
sacrifice est tombé du ciel, d’où il a été tiré par les anciens 
sacrificateurs : X, 181,3. «Ils ont trouvé en priant le pre- 
mier sacrifice tombé (du ciel) et servant de chemin aux 
dieux ?; du (séjour du) créateur brillant, de Savitri, de 
Vishau, du soleil, ils ont apportéle gharma. » Les trois gharma 
qui suivent l'aurore, figurant au vers VI1,33, 7 parallélement 
aux trois mâles qui répandent leur semence et à leurs trois 
progénitures, paraissent symboliser les biens des trois 
mondes que l'homme attend au lever du jour, et les deux 
gharma « hmitrophes » dont Mâtariçvan a eu la jouissance, 
X, 114, 1, représentent le lait du ciel et de la terre, s'ils n'en 
sont les récipients, c'est-à-dire le ciel et la terre mêmes. 
Les gharma chauffés qui sont épanchés chaque année quand 
arrive la saison des pluies, VIT, 105, 9, ne sont antres que 
les pluies clles-mêmes, ou leurs récipients *. Les gharma sont 
aussi considérés comme la sueur de prêtres célestes, VII, 103, 
S:X,67,7°; ou bien ils rendent en bouillant un son qui est 


4. CF. LE, 26, 7, où Agui s'assimile lui-même au gharma, tout en le quali- 
fiant d’ « offrande ». 

. C'est-à-dire sans doute «les Amen: ant sur la terre ». 

. L'épithète sarmanta, Cf T, 185,53; VIT, 86,1, le donnerait à penser. Cotta 
ase « Les deux gharrma oies ont rempli le triple » pourrait 
sirrufier, si le & triple » est ïe char des Acvins, ef, E, 31,9 et 12 ct passim, 
que ce char à trois roues, dont une roue appartient au monde invisible 
(voir p. 501}, contient le ciel et literre, et, par conséquent, les « dépasse ». 
On remarquera que les Acvius sont eux-mêmes comparés à deux gharma, 
X, 106, 8 

&. Comparez notre dicton : « Voilà une ondée qui chauffe. » 

5. Je ne puis croire que le composé gharmasveda signifie simplement 
«couvert d'une sueur brûlante». D'une part, en effet, le sens de « chaleur », 
attribué à gharma, ne me parait nécessaire pour aucun autre passage du 
Rig-Veda, et, de l'autre, la signification de l'expression gharminah sishvi. 
dindh, certainement équivalente au composé, parait bien déterminée, au 
vers VIT, 103, 8, par le vers suivant, où il est question de l'épanchement des 
gharma chnutes (Sur l'hymne entier, voir I, p. 292.) M. Roth avait, d'ail- 
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la prière deces mêmes prêtres, IV, 55, 6, et particulièrement 
des Maruts V, 54, l'. Enfin les pitris ou ancêtres invoqués 
dans les vers X, 15, 9 et 10, y reçoivent l'épithète ghar- 
inasad « séjournañt dans le gharma* » qui s'explique parfai- 
tement, soit qu'on entende ici par gharma le lait céleste, ou 
son récipient. Il est à remarquer que le dieu Brihaspati, dont 
les relations avec les pitris sont bien connues, reçoit l'épithète 
probablement équivalente, de prégharmusad, VI, 73, 1. 

On voit maintenant que le fait même du séjour d’Atri 
dans le gharma, c'est-à-dire au milieu du lait bouillant des 
vaches célestes, s’expliquera également bien au double point 
de vue de son identité originelle avec Agni et de sa transfor- 
mation on un rishi, chef de race. Les traits du mythe ana- 
logues à ceux que nous avons relevés déjà pour les personnages 
tombés dans une fosse, ou plongés dans les eaux, appartien- 
nent à Agni. C’est au contraire au rishi, à l'ancêtre, qu'il 
convient de rapporter le trait nouveau de Ia crainte des 
brûlures. lei encore du reste nous avons l’appui d'un texte, 
que j'emprunte par exception à l'Atharva-Veda, XVIII, 3, 
60, mais qui n'est qu'une autre Îeçon, plus intelligible, du 
vers X, 16, 14 du Aig-Veda; le poète, s'adressant au mort 
qui a été brûlé sur le bûcher, lui dit : « Deviens heureuse- 
ment une grenouille * dans les eaux (du ciel); apaise ce feu 
(qui t'a brûlé). » Le mort ne quitte le bûcher où il a été réduit 
en fumée que‘pour la chaudière céleste; mais de même 
qu'Agni lui épargne sur le bücher la douleur cuisante des 
brûlures, X, 16, 1, de même il trouve dans le gharma céleste 
qui devient son séjour cette fraîcheur que les Açvins ont 
procurée à Atri. Ce que le mythe offrait ainsi de contradic. 
toire avec l'idée d’un personnage représentant le feu s'explique 
par la confusion do ce personnage primitif avec celui du 
rishi qui en est en quelque sorte dérivé f, 
jeurs, proposé déjà, quoique sous forme dubitative, une analyse du com- 
posé conforme à mon interprétation. 


4, Le Con1PO8é gharma-svaras « qui à pour 69n le gharma » paraît forme 
sur le même modèle que ghurma-sveda; il est, en tout cas, équivalent à 
gharma-stublh formé comme chandah-stubh, V, 52, 12, Je le construis avec 
le mot nadyah « rivières ». Pour la comparaison de la’ prière au gharma, cf, 
VIII, 78, 7 et vol. I, p. 285. 

2. Cf X, 16, 40, Le feu particulier du sacrifice aux pitris est prié de faire 
réussir (bouillir?) le gharma dans le séjour supréme. 

3. Cf. l'hymne VIII, 103 (I, p. 292) sur les grenouilles célestes, (Voir aussi 
J, p. 84, note 3.) 

4. Remarquons pourtant en terminant, et après avoir présenté, selon notre 
méthode, l'interprétation suggérée par la comparaison des textes, qu'on 
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Du sauvetage d’Atri ou Saptavadhri, et de ceux de Bhujyu, 
de Vandana et de Rebha, on peut rapprocher encore les 
aventures de Paura, de Jähusha, d'Antaka. Le dernier n’est 
nommé qu'une fois : il a été secouru par les Acçvins alors 
qu'illanguissait dans le désert (? drane), I, 112, 6. Son nom, 
qui dans l'Atharva-Veda (et dans le composé antaka-druh, 
R. V., X, 132, 4) désigne la mort personnifiée, a pu appar- 
tenir au dieu de la mort, Yama, lequel n’est lui-même origi- 
nairement qu’une forme particulière d’Agni'. Jähusha est 
rapproché d’Atri au vers VII, 71, 5; comme celui-ci a été 
délivré par les Acçvins de l'obscurité et de l'angoisse, c'est-à- 
dire de l'angoisse de l'obscurité, de même Jähusha a été 
mis par eux en liberté. Le vers 1, 116, 20 est plus explicite; 
les Acvins ont, pendant la nuit, conduit à travers des espaces 
faciles à traverser ce Jähusha qui était retenu de tous côtés. 
Voilà un sauvetage qui, sauf la mention des eaux, rappello 
celui de Bhujyu. L'analogie est plus complète dans Ie cas de 
Paura, qui nageait dans l’eau et qui a été aidé par les Acvins, 
V, 74,4. Ce Paura, qui est aussi un protégé d'Indra, VIIL, 3, 
12; Väl., 2, 5, et auquel se rattache une famille de prêtres 
adorateurs d'India, Väl., 6, }, porte un nom dont le sens pré- 
sumé « qui rassasie » convenait parfaitement à Sama, et qui 
sert en effet d’épithète au breuvage sacré dans le vers IT, 
11, 11. Il est aussi appliqué à Indra, mais en tant que celui- 
ei est considérée comme la « source » des richesses, VIIT, 50, 
6, IL l’est enfin aux Acvins eux-mêmes* dans le vers qui leur 
attribue le sauvetage de Paura, V, 74, 4, mais par un véri- 
table jeu de mots : « Ce Paura {qui rassasie) nageant dans 
l'eau, vous l'aidez, vous qui rassasiez celui qui rassasie. » 

Comme dernier argument à l'appui de l'interprétation pro- 
posée pour les personnages tirés par les Acvins d’une fosse 
ou du milieu des flots, citons le vers I, 105, 17, où un sau- 
vetage du même genre cst attribué, non plus aux divinités 
secourables par excelleuce, mais à Brihaspati : le personnage 
« tombé dans un puits » et « appelant les dieux à son 
secours » n’y est autre que Trita dont l'assimilation, soit à 
Agni, soit surtout à Soma, ne peut faire l'objet d’un doute. 
s'expliquerait à la rigueur le dieu du feu, si souvent distingué de l'élément 
matériel auquel il préside, protégé contre les dangers de ce même élément 
considéré comme son séjour. 

1. Voir I,p. 88 et suivantes, 


2. J'adopte ici la correction de M, Grassmann. paurà pour paura. 
3, Voir plus haut, p. 326. 
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SV. — LES MYTHES DE LA FEMELLE. 


Nous étudierons d’abord la « vache de Çayu.; 

Le mot ;jgayu signifie « ‘gisant, couché », Il est appliqué 
deux fois à F Agni nourrisson de deux mères, qui Fépo®s en 
tous lieux, I, 31, 2, particulièrement « là-haut », IT, 55, 6, 
et une fois ho au vers 12 de l'hymne IV, 18, où sa nais- 
sance est décrite à peu près comme celle d’Agni. Dans tous 
ses autres emplois, le nom désigne un protégé des Acvins 
(appelés pour cette raison cayulrd « protecteurs de Cayu ! » 
X, 40, 2), que nous regarderons comme une personnification 
du feu caché. Il figure dans des énumérations de favoris du 
couple divin désignés au vers I, 112, 16, par différents noms 
propres, et au vers X, 40,8, par des noms communs, « le 
maigre *, la veuve, etc. », en sorte que dans ce dernier pas- 
sage il parait retenir sa signification étymologique. 

Partout ailleurs, la mention de Cayu est accompagnée de 
celle d’une vache, évidemment mythique comme Cayu lui- 
même. Cette vache était stérile “, I, 116, 22: I, 117, 20: VII, 
68, 8. Mais les Acvins ont gonflé de lait la vache de Cayu, 
1,119,6: ils’ ont gonflée de lait pour Cayu lui-même, I, 117, 
20, pour Cayu épuisé, I, 116, 22, et en détresse, I, 118,8. 
Les poëtes, en même temps qu'ils célébrent cette œuvre, nous 
apprennent que les Acvins ont « traversé la mortagne en 
vainqueurs », X, 39, 13; VI, 62, 7. C'est ainsi qu'Indra à 
fait couler les eaux en fendant la montagne. La vache 
stérile que les Acvins ont remplie à la prière de Cayu est aussi 
directement comparée aux eaux, VII, 68, 8. Elle était at- 
tachée, littéralement « adhérente », veshakti, I, 117, 20, 
peut- être à cette peau, à cette enveloppe dont Les Aibhus ont 
aussi fait sortir une vache mythique qu'ils ont réunie à son 
veau. En un mot la nourrice de Cayu est évidemment la 


4, M. Roth et M. Grassmann, suivant l'interprétation du Nirukta, font de 
ce mot un adverbe en frà signifiant « sur [4 couche ». Mais 1} n’y a pas 
d'exemples du mot çayu dans le sens de « couche », et il y en a de l’emploi 
de la racine tr@ à la fin d'un composé {an-agni-trà, I, 189, 8 et puru-trà, 
VIII, 8, 22, 

2. Arica, voir plus haut, p. 450. 

3. Cf. I, 112, 3, cité plus haut, p. 444. 
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mère céleste, aurore ou nuée, du veau nourrisson de deux 
mères auquel est pareillement appliqué le mot çayu, 
et, qui, comme nous l'avons dit, n'est autre qu *’Agni. 
C'est la mère céleste qui tour à tour retient et livre son 
lait", et qui ne le livre que grâce à l'intervention des 
Acvins. 

La faveur que les Acvins font à Tricoka, à Cara, à Gotama, 
ne diffère pas essentiellement de celle qu ils font à Cayu. Go- 
tama nous est déjà connu comme un favori d ‘Indra’, et il est 
secouru par les Maruts à peu près dans les mêmes conditions 
et de la même manière que par les Acvins. Ceux-ci, comme 
les Maruts, I, 85, 11, cf. 88, 4 et 5, renversent l’outre, évi- 
demment l’outre céleste, et font couler les eaux pour Grotama 
altéré, I, 116, 9, qui les a invoqués ainsi qu'Atri I, 183, 5. 
Le nom de Cara figure dans une dänastuti, VIIT, 59, 13 et 
14, comme celui d’un riche sacrifiant. Mais ce nom, dont les 
sens sont « roseau » et « flèche », a pu désigner primitive- 
ment l’arme céleste à laquelle le Soma est souvent identifié *. 
Quoi qu’il ensoit, nous lisons au vers I, 116,22, qu’en faveur 
de Cara Arcatka (fils de Ricatka), les Acvins ont tiré l’eau du. 
fond d’un puits, pour la lui donner à boire, et il n’est guère 
douteux que cette eau et ce puits soient une eau et un 
puits célestes. Avec Triçoka, nous revenons au mythe de 
la vache, ou plutot des vaches. In effet, ce protégé des 
Acvius a. parleur faveur, «fait sortir les vaches», I, 112, 12. 
Nous savons déjà” qu'Indra lui a rendu le même ser- 
vice : il a, pour Tricoka, fendu la vaste montagne, afin 
que les vaches en sortent, VIIT, 45, 30. On Connie Ja 
formule ordinaire de Îla conquête des vaches. Quant au 
nom de éricoka, comme nous l'avons remarqué déjà, nul 
n’a pu mieux convenir à désigner primitivement Agni ou 
Soma. 

De la vache mauvaise laitière à la femme de l’eunuque la 
transition est facile. Dans le mythe précédent, le person- 
nage favorisé par les Acvins était le nourrisson de la vache. 
Dans celui-ci, c’est la femme que les Acçvins exaucent en lui 


1. Voir plus haut, p. 71 et suivantes, 

2, Voir plus haut, p. 303. | 

3. Cf. au nom de Cara celui de Caryâta. (Plus haut, p. #49 et note 6.) 

4. Cf. encore le nom de Pricnigu «qui à pour vache Pricni» {ef. VI1,48,10), 
c'est-à-dire qui jouit du lait de la vache céleste, désignant un protégé des 
Acvins, Ï, 112, de 

3. Voir plus haut, p. 304. 
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donnant un fils. Mais les héros des deux mythes sont ori- 
ginairement identiques. 

La femme dont il s’agit est désignée par le mot vadhri- 
matt signifiant «qui a un impuissant» et une telle appellation, 
désignant celle qui n’enfante que grâce à une intervention 
divine, doit évidemment être interprétée « qui a un mari im- 
puissant»{ L'impuissant n'est autre que le démon. L' he 
vadhri est appliquée aux démons qui combattent Indra, Ï, 33 
6, et particulièrement à Vritra, I, 32, 7. Or nous savons que 
les épouses du démon sont les aurores pendant la nuit ou les 
eaux pendant la sécheresse. Elles ne donnent plus alors leur 
jait, la lumière ou la pluie, et n’enfantent plus Agni sous 
forme de soleil ou d’éclair. C'est que leur mari, le démon, est 
impuissant. Mais viennent les Acvins, elles redeviendront 
fécondes. C’est ainsi que ces dieux déposent un fœtus dans 
des femelles, 1, 157, 5, qui paraissent être les vaches 
célestes, cf. VI, 72, 4. De méme ils donnent à la femme de 
l'impuissant un fils, et le nom de hiranya-hasta qui désigne 
ce fils, I, 116, 13; 117, 24, n’est pas moins caracteristique 
que celui de sa mère. C'est en effet une Suns du soleil 
«aux mains d'or », attribuce à Savitré au vers I, 35, 10. A 
cette appellation, il faut joindre celle de eyäva « noir », X, 
65, 12, qui rappelle la forme nocturne du soleil, ef. I, 115, 
5. L'enfant, noir avant de venir au monde, a ensuite des 
mains, c'est-à-dire des rayons d'or. Le soleil n’est pourtant 
qu'une de ses formes. Au moins semble-t-il permis de cher- 
cher une allusion au triple Agni dans un passage où la nais- 
sance du «noir» est d’ailleurs présentée comme une résur- 
rection : I, 117, 24. « Vous avez, à Acvins, 6 héros, donné 
a la femme de l'eunuque un fils aux mains d’or ; vous avez. 
6 dicux bienfaisants, relevé pour le faire vivre le noir fendu 
en trois. » 

La réunion si fréquente des attributs de Ja parole sacrée 
et de ceux de l'aurore ou de la nuée dans un seul person- 
nage mythique explique l'appel adressé aux Acvins par la 
femme de l’impuissant, I, 116, 13 ; VI, 62,7; X, 39, 7. Je 
n'insisterais pas Sur un trait qui peut paraitre sans impor- 
tance si l’idée de la parole sacrée ne me paraissait suggérée 
en même temps par un mot qui, dans deux de ces passages, 
semble désigner encore le même personnage, ou en tout cas 
un personnage analogue. | 

Ce mot est puramdhi, et, quelle qu’en soit l’étymologie 
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véritable ! et la signification primitive ?, il a été rapproché par 
les poètes védiques du mot dhi « pensée, prière » avec une 
insistance digne de remarque} Il, 38, 10; IV, 50, 11: VIIL, 
34,6, 98, 1; 81,15; X, 39, 2 : 65, 13 ev 4. L'équivalence 
des deux mots dans la formule du vers IV, 50, 11 « favori- 
sez les dhi, éveillez les puramdhi», adressée à Indra et 
Brihaspati, est démontrée par la substition du second mot 
au premier dans le vers VII, 67, 5 aux Acvins « favorisez 
les puramdhi». L'idée d'« éveiller », cf. I, 158, 2, ou d'ex- 
citer, I, 123, 6 ; X, 39, 2, est elle-même assez caractéristi- 
que, surtout dans ce passage rappelant tant d’autres formules 
de l'union des dieux avec les prières : 1, 134, 3. « Eveille 
(o Vâyu) la puramdhi, comme un amant une femme endor- 
mie.» Îl s’agit sans doute aussi de la prière dans les passa- 
ges où la puramdhi est donnée pour compagne à Agni, II, 1, 
3, ou à soma, IX, 72, et 110, :;, dans ceux où il est dit que 
Soma la met en mouvement, X, 112,5, ou l'engendre en 
fortifiant «la voix », 1X, 97, 36, que par elle les dieux sont 
accrus, Îf, 62,11, cf. VIT, 3%, 20, ou gagnés, VIIL 58, 1, 
(cf. la puramdhi des Ribhus, IV, 34, 2). 

La puramdhi a d'ailleurs deux formes, désignées au vers 
IX, 90, + par Ie duel puram-dhi, et qui sont, selon toute 
vraisemblance, sa forme terrestre ct sa forme céleste. L'exis- 
tence de Ia seconde, déja suygérée par les passages où la 
puramdhié est considérée comine un don des dieux, 1, 5, 5; 


1. M, Roth rapporte Le secomt élément & la racine dh,qui a donné le mot 
hé wprieres (ef. ddhi «souci », en regard de 4dhi) et fait du premier un 
adverbe équialent à pureh, purd. M. Grassmann préfère la racine dhà et 
voit dans purum l'aceusatif d'un mot pur € abondance », L'existence de ce 
dernier ne mie parait pas prouvée par le vers V, 66, 4. D'un autre côté, le soul 
compose dont Je preisier élemient puisse être compare à puram dans puram- 
du est le classique proramedhri où puram-dhrt «femme mariée d’un certain 
age, Matrone respectable », dont l'étroite parenté avec notre mot, indiquée 
dans le dictionnaire de Pétersbourg, impliquerait, à ce qu'il semble, pour 
ie dernier élément de celui-ci, une racine 4h à peu près synonyme de dvi, 
piutot qu'une racine hé. 4 

2. M. Roth adopte eclle de « sagesse », d'où, par le passage au sens concret, 
«sage»; M. Grassmaunu ceiles de «riche » (contenant, ou donnant l'abon- 
dance), de «richesse », etc. La première interprétation a l'avantage d'être 
plus aisément conciliable avec le sens du classique purau-dhri, et elle n'est 
pas inconcihable avec une étrmologie qui emprunterait à celle de M. Grass- 
auinn Îa racine dhri et à celle de M. Roth l'adverbe puram. Le composé 
aurait signitié originairement quelque chose comme « prévoyance »; car, en 
dépit de son acceutuation sur la première syllabe de param, il ne parait pas 
avoir eu le sens possessif, ct les rares exemples où l'on peut être tenté d'en 
faire un adjectif s'expliqueraient, en tout c4s, mar Le passage du sens abstrait 
au Ses concrel. 
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IV, 22, 10; V, 35,8; VIIL, 34, 6; 81, 15, est confirmée par 
ceux où elle figure dans des énumérations de dieux, II, 31, 4; 
38, 10; V, 42, 5; VI, 21,9; 49, 14; VII, 35, 2 ; 36, 8; 39, 4; 
X, 64, 7; 65, 13 ét 14; 85, 36, apparemment comme l'une 
des femmes divines, des gné, dont la mention expresse se 
rencontre aux vers Il, 31, 4 et 38, 10. On peut la com- 
parer à Sarasvati, qu’elle accompagne au vers X, 65, 13, 
ainsi que les prières désignées par le mot dhi?. Ainsi person- 
nifiée, elle recoit des sacrifices, VIT, 9, 6, cf. VII, 39, 4, et 
est priée de venir sur son char pour distribuer des richesses 
à ceux qui l’invoquent, IX, 93, 4. Au vers V, 41, 6, les 
Puramñdhis semblent, à la fois, identifiées aux épouses des 
dieux et regardées comme les inspiratrices de la prière. L’at- 
tribution du nom de puramdhi à l'aurore, IT, 61, 1, pour- 
rait s'expliquer par la confusion fréquente des formes de la 
femelle mythique, sans l'hypothèse d’une signification adjec- 
tive qui ne paraît pas non plus suffisamment démontrée par 
les vers IV, 26, 7; 27, 2 et 3. Dans ces derniers, notre 
mot peut désigner, parallèlement au faucon qui ravit le 
Soma, la femelle céleste qui échappe aux gardiens avares. 

J'en viens enfin aux passages qui ont motive cette digres- 
sion, et où le mot puramdhi désigne un personnage identique, 
ou tout. au moins assimilé à la femme de l'impuissant : 
I, 116, 13. « Purawdhi vous a invoqués... vous avez écouté 
comme un ordre l'appel de la femme de l'impuissant. 
O Acvins, vous lui avez donné celui qui a des mains d’or. » — 
X, 39, 7. « .. Vous êtes venus à l'appel de la femme de 
l'inpuissant; vous avez procuré un heureux erfantement à 
Puramdh1. » D'après ce qui precede, il me semble permis de 
voir dans cette identification, ou dans cette assimilation, une 
trace de la confusion de la vadhrtmati avec la parole sacrée. 

Nous avons d’ailleurs à signaler encore d’autres emplois 
du mot puramdht dans la légende des Acçvins *. Le vers I, 
117, 19, où il désigne, sans détermination précise, un per- 


4, Je ne vois pas de raison pour rapporter, dans plusieurs de ces énumé- 
rations, à tel ou tel autre personnage divin, comme une simple épithète, un 
nom qu’on est obligé de considérer comme celui d'un personnage distinct 
dans quelques-unes au moins d'entre elles, V, 42, 5; VIT, 35,2; 39, 4. Au 
vers IT, 38, 10, Dhi semble mème aussi personniliée à côté de Puramdhi. 

2, On sait déjà qu'ils sont priés de favoriser les Puramdhis, VII, 67, 5, 
cf. 1, 158, 2; X, 39, 2. On pourrait expliquer par une assimilation de 
Puramdhi à Süryä (voir p. 492) ,le rapprochement de Püshan et de Puramdhi, 
X, 64, 7, invoquant ensemble les Acvins, I, 481,9, cf. II, 34, 4. 
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sonnage quiles à invoqués, peut s'expliquer par le mythe 
déjà étudié. Mais nous lisons ailleurs que les Açvins don- 
nent Puramdhi, I, 180, 6, et qu'ils la donnent à Kakshivat, I, 
116, 7. Or, d'une part, le nom de Puramdhi est attribué à 
une femme qui porte dans son sein des héros, et qui est un don 
d'Agni, X, 80, 1, et de l’autre, Kakshivat paraît être un des 
personnages snariés par les Açvins, d’où je conclus que c’est 
comme épouse que Puramdhi lui est donnée !. Mais nous 
devons une étude particuliére au fiancé lui-même. 

: Kakshivat est le nom d’un ancien prêtre, désigné aussi 
pär les mots auçija, I, 18, 1, cf, [, 112, 11° et pagriya. Le 
premier est un patronymique, « fils d'Ucij* », qui paraît dési- 
gner aux vers IV, 21, G et 7, le taureau caché, cf. 1bid. 8, et 
au vers VI, 4, 6, l'oiseau céleste, c'est-à-dire dans l'an et 
l’autre cas une forme d’Agni ou de Somaf. Le second mot 
est dérivé d’un primitif pajra, dont le sens étymologique est 
vraisemblablement « brillant » (cf. péjas), Le féminin pajrä 
est appliqué à la compagne des Maruts, Rodasi, I, 167, G, qui 
n’est qu'une forme particulière de la femelle céleste. On com- 
prend que Soma, en tant qu'issu de cette femelle, soit appelé 
pajräyà garbluh, IX, 82, 4. Le mot pajriya, si c'est un 
métronymique, désignerait done Soma comme le mot aueija. 
Le simple pajra lui-même, au masculin, est appliqué, peut- 
être comme une simple épithète, au cheval que les Acçvins” 
attellent pour Bhujyu, I, 158, 3, et dans lequel nous recon- 
naîtrons © Soma, cf. VIII, 52,12. Il est devenu le nom d'une 
famille de prêtres, et désigne au pluriel [a famille entière, 
1,117,10; 122, 8 ; 126, 5,etau singulier sans doute telou tel 
de ses membres, ï, 122, oo pluriel du mot pajra est, au 
vers I, 126, 4, accompagné du pluriel du nom de Kakshiîvat, 
et suit au vers I, 51, 14 une mention de Kakshivat au sin- 


4, Il est vrai qu'aux vers I, 116, 7; 180, 6, les verbes exprimant l’idée du 
don (rad et upa- srij) suggèrent plutôt l’idée d'un torrent répandu; mais il 
n’y aurait là rien que de conforme à la conception mythique d'une épouse 
ee représentant la lumière ou la pluie. 

. Le personnage désigné par le nom d'Aucija, qui invoque les Acvins au 
vers SL 419,9, est sans doute encore Kakshiïvat. 

} Voir I,p. 57. 

4. Cf. HE, p. 58. 

5. Les Acvins sont eux-mêmes comparés à deux pajra dans l'hymne 
obscur X, 106, au vers 7. 

6. IIT, p. 14. 

7. L'un d’eux serait para sdman, VI, 4, 17; 6, 47. Au vers }, 190, 5, les 
Pajras semblentcousidérés comme des ennemis. L’épithète pagra-hoshin, VI, 
59, 4, appliquée à Indra et Agni, signifie peut-être « honoré par les Pajras ». 
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gulier (vers 13). On peut conclure de là que Kakshîvat est 
considéré Iui-même comme un ancêtre des Pajras. Nous 
venons de voir du reste que, sous le nom de pagriya, il peut 
représenter Soma, comme Pajra lui-même. 

D'ailleurs, sous le nom même de Kakshîvat, qui rappelle 
l'expression kakshyo madah V, 44, 11, désignant vraisembla- 
blement Soma, notre héros figure, dans un vers à la vérité 
assez obscur, X, Gl, 16, parallèlement à Agni, peut-être 
comme représentant Soma. Sans doute il passe pour unrishi 
comme la plupart des formes de Soma et d’Agni, mais pour 
un rishi très ancien, ainsi que le prouve ce vers où un poète 
s'identifie successivement à différents ancêtres de la race hu- 
maine, en même temps qu’au soleil : IV, 26, 1. « J'ai été 
Manu et Sûrya, je suis le rishi, le prêtre Kakshîvat... Je 
suis le sage Ucanà, regardez-moi. » 

Kakshivat, soit sous ce nom, soit sous ceux de Pajriya ou 
d'Aucija, est un protégé d’'Indra, X, 25, 10, mais surtout des 
Açvins, [, 119, 9 ; 120, 5, cité au vers VIIT, 9, 10 parmi plu- 
sieurs autres favoris de ces dieux, et pour lequel ils semblent, 
d'après les vers, 116, 7 et 117, 6 rapprochés, avoir fait 
couler cent cruches de liqueur du sabot du cheval mäle. 

Sous le nom d’Aucija, suivi de celui de Kakshivat, il 
reçoit la qualification de « marchand dont la renommée 
s'étend au loin », I, 112, 11. Le poète ajoute que, grâce aux 
Açvius, l'urne, évidemment l'urne céleste, a répandu pour lui 
sa liqueur. Il ne faudrait pas croire quela qualité de marchand 
enlève à notre héros son caractère mythique: dans l’Atharva- 
Veda, III, 15, 1, elle est attribuée à Indra lui-même. Ici 
elle fait sans doute allusion au long voyage accompli par 
Soma-Kakshivat sous La forme du soleil. C’est du moins 
l'idée que suggère l'épithète vanku « qui caracole », appliquée 
au marchand mythique dans un autre passage, V, 45, 6, où il 
«acquiert » également les eaux : cette épithéte suggère en 
effet l'idée d'un cheval, et nécessairement ici d’un cheval 
céleste. 

C'est à ce Kakshivat que les Acvins ont donné Puramdhi. 
J'ai dit qu'ils semblaient la lui donner pour épouse puis- 
qu'il est un des protégés qu'ils marient. Il ne peut y avoir 
de doute au moins sur le seus du vers 1, 51, 15, d’après lequel 

4. Dans la dänastuti des vers I, 126, 2 et 3, il peut ètre question d’un 


membre de la famille des Kakshivats ou Pajras, et non de l'ancêtre lui- 
même. 
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Indra, substitué aux Acvins, lui donne la « jeune ‘» Vricayà. 
Enfin, s'ils rajeunissent ce personnage, vieux de cent ans, 
Cf. IX, 74, 8, ou, selon l'expression du vers X, 143, 1, s'ils 
le remettent à neuf comme un char, c’est toujours en vue 
de son mariage. On va voir en effet le mythe du rajeunisse- 
ment et celui du nes étroitement unis dans l’histoire de 
Cyaväna. 

Le sens étymologique du nom de Cyaväna estparfaitement 
clair. Ce mot n’est autre chose qu’un participe présent moyen 
de la racine cyu signifiant « qui s’ébranle, qui se met en mou- 
vement », et parfaitement approprié, comme le prouve le 

vers X, 124, 4, à la désignation d'Agni ou de Soma, quand 
‘ils se manifestent après être restés longtemps cachés ?. Il 
est devenu le nom d’un protégé des Acvins, V, 75, 5, que 
ces dieux rajeunissent, 1, 118,6, qu'ils délivrent de la vieil- 
lesse, VII, 71, 5, auquel ils donnent, alors qu’il est devenu 
vicux, une beauté qui durera toujours, VII, 68, 6. L'idée du 
rajeunissement se confond avec celle de ! « ébranlement ». 
déja suggérée par le nom même, dans les passages suivants : 
X, 39, 4. « Vous avez rajeuni Cyaväâna, comme on remet à 
neuf un vieux char, pour le faire marcher*. » — X, 59, 1. 

« Sa vie s'est prolongée et renouvelée... ensuite Cyavâäna 
accomplit sa tâche.» L'abandon daus lequel Cyavâna languis- 
sait quand il a été rajeuni par les Acvins, 1, 116, 10, était 
peut-être l’abandon du Père: ce trait Ie rapprocherait de 
Bhujyu*. 

Un autre détail du mythe est plus significatif encore. Nous 
lisons aux vers [, 116, 10 et V, 74, 5, que les Acvins ont 
dépouillé Cyaväna vieilli de son enveloppe comme d’un vête- 
ment. Cette enveloppe, vauri, ne doit D différer de celle 
qu’abandonnent Soma, IX, 69, 9; 71, 2, et Agni, X, 4, +, 
c'est-à-dire de l'enveloppe «suprême», IV, 42, 1, appeléc 
aussi la «peau du dormeur » F 

Enfin Cyavâna ainsi rajeuni ° par les Acvins devient, tou- 


. Ou plus exactement la « petite » arbluim, l'aurore «naissante», par 
exe. 
. I exprime au vers VI, 62,7l a ppar ition des Acvins eux-mêmes. 
; Cf, ci-dessus (même page), la même expression appliquée au rajeunisse- 
nn de Kakshivat. 
. Voir III, p. 146. 
ï Voir plus haut, p. 79. 
6. Du rajeunissement de Cyavâna, on peut rapprocher la résurrection de 
Subaudhu, X, 59, 8; 60, 10, et avec d'autant plus de raison que les Rishis 
paraissent avoir fait ce rapprochement eux-mémes,cl X,59, 1 etS: 61, 2 et 26. 
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jours par leur faveur, l'époux des jeunes filles, I, 116, 10; 
il inspire l’amour à sa fiancée, V, 74, 5. L'épouse de Soma- 
Cyavâäna ne diffère vraisemblablement pas beaucoup de Sûryà, 
la fille du soleil!, si même ce dernier nom n'est pas inten- 
tionnellement rapproché de celui de Cyavâna au vers I, 117, 
18: « Vous avez, Ô Açvins, rajeuni par votre puissance Cyavâna 
. vieillissant ; la fille du soleil, dans tout son éclat, Ô Näsatyas, 
a choisi votre char. » 

On ne s’étonnera pas qu’un personnage représentant Soma 
soit devenu, comme tant d’autres personnifications du même 
dieu, un sacrificateur, que les vers X, 61,2 3 nous mon- 
trent construisant un autel et préparant un Soma qui paraît 
assimilé d’ailleurs à la lumière du soleil ?. | 

De Kakshivat et de Cyavâna, ïl faut rapprocher Kali. Le 
mot kali est employé au pluriel au vers VIII, 55, 15, et pa- 
_raît y désigner une famille de prêtres dont le Kali protégé 
des Acvins serait probablement l'ancêtre. Le caractère my- 
thique de ce personnage, lors même qu'il ne serait pas con- 
firmé par un vers de l’Atharva-Veda, X, 10, 13, où son nom, 
employé de nouveau au pluriel, figure parallèlement à celui 
des Gandharvas, serait suffisamment indiqué par sa ressem- 
blance avec ceux quiontété précédemment étudiés. Nous lisons 
en effet au vers X, 39,8 que les Acvins ont rendu Ja jeunesse 
au prêtre Kali vieilli, et nous voyons par le vers I, 112, 15, 
qu’il a trouvé une épouse dont on ne nous dit d’ailleurs pas 
le nom. 

Les mythes ordinairement counexes du rajeunissement ct 
du mariage se rencontrent encore, soit réunis, soit séparés, 





. En tout cas, et bien que les hymnes X, 5%et 60, ainsi que les deux pré- 
cedents{où Subandhu n'est pas nommé), semblent contenir des incantations 
vraiment destinées à ressusciter (ou à guerir? cf. X, 59, 91 des êtres réels, 
Subandhu n'est que le prototype mythique des personnages ressuscilés (ou 
guérisi, et non le sujet mème sue lequel opéreraieut les auteurs des hymnes 
en question, Son nom, dont le sens doit sans doute etre complété comme 
dans la fo-mule des vers 111, 4, 3 et VI, 58, 4, appliquée à Agni et à Püshan, 
«apparenié au ciel et à la terre », cf. X, 59, 8; 60, 7, est, au vers 1, 162, 
7, une épibète du cheval du sacrifice. Subandhu est chanté «par les eaux», 
X, 61, 26, comme pourrait leire une forme quelconque d'Apär Narât, et la 
formule du vers X, 60, 7, qui l'invite à «sortir », rappelle celle qu'Indra 
adresse au Soma cache, X, 12%, 6. Le père ei la mère dont il est question 
dons le même vers doivent être le Ciel et la Terre. 

1. Voir plus bas, p. 487. Le tre de mari des « jeunes filles », donné à 
Cyaväan, pourrait meme s'entendre en ce sens qu'il est, comme Soma, époux 
de Sürya, le premier époux de toutes les tliancées mortelles dont Süryä est le 
prototype divin. 

>, Voir 1, p. 203. 


— 483 — 


dans la légende de divers personnages mieux caractérises 
par d’autres traits, et que nous avons dû pour cette raison 
ranger sous d'autres chefs. Ainsi Dirghatamas ! vieilli, 
et « dans le dixième âge », est devenu le « cocher des eaux ». 
1, 158, 6 ; cette, formule suggère l’idée du rajeunissement 
dans sa première partie, et équivaut à peu prés dans la se- 
conde au mythe du mariage avec les jeunes filles. La vie 
de Vandana*? a été prolongée, et, disjoint en quelque sorte 
par la vieillesse, il a été, comme un char, remis en mouvement 
par les Acvins, I, 119, 6. Atri* était « vicilli conformément 
à l'ordre (du monde) » ; les Acvins l'ont fait courir à son but 
comme un oe X, 143, 1 ; ils l'ont dénoué comme un nœud 
serré, toid., 2 : cette dernière expression n’est peut-être 
qu'une autre ne de la «sortie de l'enveloppe ». Atri, 
comme on l'a vu, reçoit alors l’épithête yavishtha « le plus 
jeune », exclusivement consacrée à Agni. Le vers I, 180, 5 
fait mention de la vicillesse de Bhujyu ‘ sans parler il est vrai 
de sonrajeunissement. Enfin, il semble naturel de rapporter 
au mythe du mariage cette formule concernant Kanva 
Ï, 117,8. « Vous avez donné la brillante au noir. » Il faut 
encore signaler dans le même ordre d'idées la comparaison 
de Aijräçva à un amant, I, 117, 18*. 

Le « rajeunissement » des personnages mythiques cex- 
primie la même idée que leur «naissance », * On peut donc rap- 
procher des personnages que les Acvins rajeunissent pour les 
marier le « petit°» Vimada, [, 116, 1, auquel ils aménent 
également une épouse. Le nom de Vimada est celui d'une fa- 
mille de prêtres et est employé au pluriel en ce sens, X, 28, 6. 
Au vers X, 20, 10, il parait désigner un personnage réel, 
actuel, membre de cette famille”, tandis que le vers X, 23, 7 
«Que les liens d'amitié ne soient pas rompus entre nous, en- 
tre toi Indra et le rishi Vimada » fait sans doute allusion à 


3. Plus haut, p. 465, 

9, Voir IT, p. 17. 

3. Plus haut, p. 467. 

4. Voir LI, p.10, 

5. Voir II, p. 5.Cf. encore une allusion aux mariages accomplis par l'in- 
termédiaire des Acvins, dans un passage plein de formules inythiques, X, 
nû, 10. 

6. Arhhaga, ef. arbhaka ct, plus haut, l'épithete arbht donnée à l'épouse 
de Kakshivat. 

7. Je n'entre pas dans l'examen de la formule wi vo made, refram des 
hymnes X, 21 et 25 el des vers X, 24, 1-3, où l'on croit retrouver les deux 
parties du nom de Vimada séparées par une tmese, 
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l'ancêtre de la race, qui peut être, comme tant d'autres, un 
représentant d’Agni ou de Soma. C'est à celui-ci sans doute 
qu'Indra a apporté la richesse « avec le dormeur », c’est- 
à-dire avec Agni‘ou Soma lui-même‘, en ébranlant la mon- 
tagne, de même qu’il a ouvert l’étable pour les Angiras et 
pour Atri, I, 51, 3. Mais Vimada est avant tout un protégé 
des Açvins, VIII 9, 15, qui sur sa prière ont baratté le ciel 
et la terre, X, 24, 4, sans doute pour en tirer « le beurre », 
ou le feu céleste. Les mêmes dieux lui ont amené sur leur 
char une épouse, I, 116, 1, ou des épouses, 1, 112, 19. Dans 
le dernier passage, le rapprochement des « rouges » égale- 
ment données par les Acvins donne à penser que les épouses en 
question sont des épouses mythiques, vraisemblablement les 
aurores, et qu'elles ne diffèrent pas de la richesse apportée à 
Vimada par Indra. Au vers X, 65, 12, l'épouse amenée par les 
Acvins est désignée par le nom obscur de Kamadyü, et au 
vers X, 39,7 par l’épithète cundhyw « brillante »; aux vers I, 
117, 20 et X, 39, 7, elle est appelée la femme de Purumitra. 

Le dernier nom peut, à première vue, paraître embarras- 
sant pour l'interprétation mythologique. Si l'épouse donnée à 
Vimada est l’aurore, l'époux qui la possédait auparavant ne 
doit-il pas être le démon qui la retenait? Or on ne s’expli- 
querait pas qu’un démon recüt le nom de purumitra « l'ami 
d'un grand nombre ». La difficulté peut toutefois être levéc 
si l’on songe au caractère équivoque de certains personnages 
conçus comme les gardiens de la femelle, aussi bien que du 
feu et du Soma céleste, et particulièrement à celui du Gan- 
dharva qui, sous le nom de Viçvävasu « possédant ou donnant 
tous les biens », est considéré, dans l'hymne nuptial X, 85, 
comme le premier époux de toutes les femmes (vers 21-22). 
Il se pourrait aussi que le premier époux de Ia fiancée de 
Vimada ne fût autre que son père ?. Nous verrons, en effet, 
que le père de Sûrvâ, Savitri, qui la donne par l'interiné- 
diaire des Acvins, est, sous le nom de Tvashtri, le mari de sa 
fille. 

Dans les mythes dont il a été question précédemment, c'est 
dans l'intérêt du fiance que les Açvins se faisaient entre- 
metteurs de mariage. Dans l'histoire de Ghoshà, c'est, au 
contraire, la fiancée qui est la protégée des Acvins. Ghoshà 


1. Voir plus haui, p. 79. 
2. Cette explication diffère à peine de la précédente, le Gandharva étant 
lui-même une des formes du personnage mythique du Père. (Voir LIL, p. 64.: 
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est une fille qui avait vieilli dans la demeure de son père et 
à laquelle les Acçvins ont donné un époux, I, 117, 7. C’est 
elle qui invoque le couple divin, X, 40, 5, cf. I, 122, 5, et 
qui paraît assimilée à un rishi, à tel point que l’Anukramant 
lui attribue les hymnes X, 39 et 40. Je ne puis, du reste, 
prendre au sérieux cette attribution. Il est vrai que deux 
vers de ces hymnes, X, 39, 6 et X, 40,5, sont mis, le second 
dans la bouche de Ghoshà qui y prend le titre de fille de roi, \ 
le premier dans celüi d’un personnage féminin quela mention 
de la vieille fille, au vers 3 du même hymne, permet d'identi- 
fier à Ghoshà. Mais, si l’on remarque que les poètes védiques 
s: comparent à de vieilles filles dans l'attente du dieu qu'ils 
invoquent, IT, 17, 7, quand ils croient être dédaignés par lui, 
cf. VIII, 21, 15,on ne s’étonnera pas que l’auteur d’un hymne 
aux Acvins, venant à mentionner parmi les autres mythes 
qui composent leur légende celui de Ghoshà, la vieille fille, la 
mette en scène et la fasse parler à sa place. On s'en étonnera 
moins encore après avoir remarqué que Ghoshà, dont le nom 
vient de la racine ghushk « proclamer, célébrer », n’est sans 
doute autre à l'origine que la prière elle-même. Nous savons 
que les prières sont considérées comme les épouses du dieu 
qui les exauce ". La priére que le dieu dédaigne est une fille 
qui vieillit dans la demeure de son père, le poète ou le sacri- 
fiant. Grâce à l'intervention des Acvins, l'union s’accomplit 
enfin. Il va sans dire que le mythe peut symboliser en même 
temps l'union de Ia femelle céleste, prototype de la prière, 
longtemps cachée dans la demeure du Père, et unie enfin à 
une forme quelconque d’Agni ou de Soma. 

Mentionnons encore pour mémoire deux autres protégées 
des Acvins, dont nous ne pouvons savoir si ces dieux leur 
donnent un fils, comme à la femme de l'impuissant, ou s'ils 
leur donnent un époux, comme à Ghoshä. Leurs noms sont 
Jahnâvi? et Subharà. Il est dit de la premiére qu’elle donne 
aux Açvins leur part (du sacrifice) trois fois le jour, I, 116, 
19, et que son amitié avec eux est ancienne, II, 58, 6. Quant 
à Subharà*, dont le nom paraît signifier « qui a, qui offre, 


1. Voir plus haut, p. 268, 

2, M. Roth et M. Grassmann, d'après Sdyana, interprètent ce mot comme 
désignant la race de Jahnu. Mais je ne connais pas d’autre exemple dans le 
Rig-Veda de la désignation d'une race par le féminin d'un patronymique. 

, Le nom de Soblhari où Sobhari, qui est celui d'un protégé des Acvins, 
VIII, 5, 26; 22, 15, chef de 1 race des Sobharis, désignés, tantôt par le plu- 
riel, tantôt par le singulier du méme nom, dans des hymnes aux Acvins 
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un bel hymne de louange »; elle recoit, en qualité de pro- 
tégée des Acvins, l'épithète ritastubh « qui loue selon la loi », 
I, 112, 20. 

. Il est temps enfin d’aborder l'étude du mariage mythique 
par excellence, de la légende où le fiancé est nommé par son 
_yrai nom, et qui confirme ainsi toutes les interprétations pré- 
cédentes. Je veux parler ‘de l'union de Soma avec Sûryä. 

Les Acvinsontété eux-mêmes considérés commeles époux de 
Sûryä, IV, 43, 6, cf. I, 119, 5; mais dans l'hymne X,85, ils sont 
seulement les paranymphes ‘ (vers 8 ; 14 et 15) qui condui- 
sent Sûryä dans la demeure de son époux (vers 10, 12, cf. 
A. V., XIV, 1, 10) Soma (vers 9), qui dirigent son cortège 
nuptial, cf. I, 184, 3 ?. Cet hymne d’ailleurs ne renferme pas 
seulement la description du mariage mythique de Süryà: il 
fait de ce mariage le prototype des mariages réels où les 
“amis du fiancé remplacent les Açvins (23, cf. À. V., XIV, 1, 
55etkKR. V., VI, 63, 6), qui sont néanmoins priés de prèter 
leur concours à la cérémonie (26), la fiancée réelle tenant 
Ja place de Sûryâ elle-même (cf. 34 et 35; A. V., VI, 82,2; 
XIV,1,953; 99 ; 2,1; 32), à tel point qu "elle passe pour 
avoir appartenu à Soma (vers 40 et 41, cf. X, 109, 2 ct 5), 
avant d'être à son époux mortel *. 

Qu'est-ce que Sûryà? M. Grassmann en fait, après M.Roth, 
une personuification féminine du soleil. Son mariage avec 
Soma devient ainsi une union du soleil et de la lune * k Il me 
faudrait oublier tout ce que je crois comprendre de la mytho- 
logie védique pour admettre une telle interprétation. À la 
vérité, l’un des très rares DAéFaes du ÆRig-Veda où Soma 
semble déjà identifié à la lune se rencontre dans F ‘hymne X, 
85 (vers 2 et 5), et le même hymne renferme deux vers 
(18 et 19) consacrés au couple, d’ ailleurs si rarement célébré 
par les Rishis*?, de la lune et du soleil. Mais ce couple est là, 
comme partout ailleurs, un couple de mâles, et dans le pas- 
sage où Soma semble identifié à la lune *, il est en outre ques- 


VIII, 22,2, aux Maruts, VIII, 20, 2; 8et 19, à Agni, VIII, 19, 2et 32; 99, 14, 
serait-il un métronymique irrégulier de subie; 7 
1. Désigués par le mot vara, qui signifie aussi « prétendant, fiancé ». 
9, C’est saas doute aussi Süryä qui est désignée, au vers 2 de l’hymne I, : 
aux Acvins, par le nom de « bien-aimée de Soma ». 
3. Sur les autres époux divins de la fiancée, voir plus bas, p. 493, 
. Cf. E, p. 158. 
. Voir I, p. 157. 
. l'est possible, d'ailleurs, que ce morceau ait été primitivement disunet 
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tion de sa nature mystérieuse en des termes qui paraissent 
écarler toute inteprétation exclusive du personnage (vers 3 
et 4, cf. particulièrement 3 et 16). Si Soma a fini par devenir 
la lune, nous savons qu’il a eu d'abord trois formes, au nom- 
bre desquelles se trouvait, non la lune, mais le soleil, et la 
comparaison de tous les passages contenant des allusions au 
mariage de Sùryà, sans en excepter la description détaillée 
de l'hymne X, 85 lui-même, prouvera, je l'espère, que ce 
n’était pas, au moins primitivement, le Soma-lune qu’elle pre- 
nait pour époux. 

Tout d'abord Süryä n’est pas le soleil femelle, mais la fille 
du soleil! », séryasya duhitä. On ne peut douter eu effet que 
le personnage ainsi désigné soit le même que Süryâ. Il suffit 
pour s’en assurer de comparer les formules où la fille du so- 
leil estreprésentée montant sur le char des Aevins, I, 116, 17 ; 
118,5; VI, 63, 5, cf. I, 34, 5, avec celles qui nous montrent 
Süryà montant sur le même char, V, 73,5, portée par ce 
char, IV, 44, 1, sur lequel les Acvins montent « pour elle », 
VIII, 22, 1. On dit encore que la fille du soleil a « choisi » 
le char des Acvins, I, 117, 13; IV, 43, 2, (cf. I, 118, 5, 
jushtvi), et enfin qu’elle a «choisileur beauté», VII, 69, 4: 
or on sait que Süryà est quelquefois l'épouse des Acvins eux- 
mêmes *. 

D'autre part, Sûryà est, dans l'hymne X, 85, considérée 
comme la fille de Savitri. C'est Savitri qui la donne à son 
époux (vers 9 et 13), comme il donae aussi à l'époux mortel 
la fiancée dont Sûryà est le prototype mythique (vers 36. cf. 
24 et A. V., XIV, 1, 53). Aussi Sûryà recoit-elle dans lA- 
tharva-Veda l'appellation patronymique de Sävitri, VI, 82,2; 
XIV, 2, 30. On verra® que Savitri est surtout un dieu so- 
laire, souvent confondu avec l’astre lui-même. Il n'est donc 
pas étonnant que Süryà soitconsidérée tantôt comme la fille du 
soleil, tantot comme la fille de Savitri. Mais c'est au person- 
nage plus complexe, et, si je puis parler ainsi, plus réelle- 
ment mythique de Savitri, qu'il faut s'arrèter de préférence, 


de celui où est raconté le mariage de Sürya. L'hymne X, 85 est un hymne 
composite à la manière des louys hymnes de l'Atharva-Verlx; il se retrouve 
précisément dans ce recueil où il est le premier du livre XIV. 

4. C'est ce que M. Grassmann reconnait lui-même à demi dans sa tra- 
duction. 

2, Elle l’est précisément au vers 6 de l'hymne IV, 43, dont le vers 2 nous 
montre la fille du soleil « choisissant le char des Acvins ». 

3. HI, p. 50. 
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si l’on veut se rendre un compte exact de l’idée que les Ri- 
shis pouvaient attacher au ryine de Süryà. 

, Savitri, comme on le verra”, a une sorte de doublure, 
Tvashuri, qui a seule gardé le caractère équivoque, semi-démo- 
niaque, inhérent au personnage du Père dont Savitri ne 
. représente plus que la face bienveillante et proprement 
divine. Il paraîtra donc naturel de rapprocher le mariage 
de Sûryà, fille de Savitri, du mariage de la fille de Tvashtri. 
Ce dernier ne donne pas réellement sa fille. Le commence- 
-ment du vers X, 17, 1 peut s'entendre en ce sens qu'il l'épouse 
lui-même *; En tout cas Saranyü reste cachée aux mortels, 
et c'est seulement sa « pareille » qui est livrée à Vivasvat,: 
représentant sans doute le feu du sacrifice *. Sûryà aussi à dû 
être d’abord cachée, ou en d’autres termes, prisonnière : car 
la fiancée mortelle, son image, doit être délivrée des liens de 
Varuna *, dans lesquels Savitri la retenait cnchaînée, X, 85, 
24, cf. 25. Ici Savitri semble assumer un instant, et par 
exception, le rôle ordinairement réservé à Tvashtri”. Mais 
nous voyons par les vers X, 85, 13, que c’est lui-même qui a 
délivré, « lâché » Sûryà. Les autres dieux, tous les dieux, 
les vieve devdh, les mêmes, sans doute, qui avaient caché la 
fille de Tvashtri, X, 17, 2, ont consenti au mariage de 
Süryà, ont accordé aux Acçvins la demande qu'ils venaient 
faire en qualité de paranymphes, X, 85, 14, cf. A. V., XII, 
1, 24. Ces rapprochements montrent bien que la fille de Savitri 
ne diffère de celle de Tvasht{ri que comme la femelle qui se 
manifeste dans l’espace visible diffère de la femelle cachée. 

Ajoutons que Süryà n'est probablement que le nom le plus 
célèbre de la femelle que nous avons vue désignée dans les 
hymnes aux Açvins par les noms divers d’ürjänt, de vdjini, 
de jenyas. Loue monte sur le char des Acvins comme 
Süryà, [, 119, 2. La « femme » qui monte sur le char des 
Açvins au vers ur S, 10 est sans doute Süryi elle-même: 
or, les Açvins Fecoitent dans le même vers l’épithète 
véjini-vast « qui ont pour richesse la véjini », Autre rap- 
prochement non moins significatif : l’épithète süryd-vast, 


. HE, p. 40. 
. Voir plus haut, p. 109 et 318. 
. Voir p. 98. 
. Cf. I, p. 114 et 162. 
5. Tandis qu'au contraire, au vers NIV, 1, 53% de l'Atharva-Veda, Tvashhi 
pare la fiancée. 
6. Voir plus haut, p. ##%. 


s 5 


— 489 — 


VII, 68, 3, en regard de vdjini-vast et de jenya-vasu *. Les 
hymnes ne nomment pas toujours la « fiancée » qui accom< 
pagne les Açvins, VII 69, 3, et qui est parfois considérée 
comme leur propre épouse, X, 39, 11. Maïs on voit par le 
vers 8 de l'hymne VIIT, 29, où les principaux dieux védiques 
sont, sans être nommés, désignés par leurs attributs essen- . 
tiels, que le propre des Acvins est de voyager, portés par 
des oiseaux, d’être deux, et d'avoir avec eux un person- 
nage féminin qui, vraisemblablement, est toujours le même 
sous des noms divers ?. 

Or, à la série des épithètes composées dont le dernier terme 
est vasu, il faut joindre vicpalä-vast, I, 182, 1, dont le premier 
terme, viçepald « la reine», doit désiénér encore un person- 
nage originairement identique à Sûrya. Vicpalà est du reste 
devenue l'héroïne d’un mythe distinct. C’est une guerrière, et 
dans le combat qu'elle à livré, I, 112, 10; 116, 15, elle a 
perdu une jambe que les Acvins ont remplacée par une jambe 
de fer, cf. 1, 117, 11, pour lui permettre de reprendre sa 
course, !, 116, 15; X, 39, 8. La Vicpalä privée d’une jambe 
rappelle Ia vache boiteuse de la légende des ÆRibhus *. C’est 
toujours la femelle devenue immobile dans le monde invisible, 
mais qui se remet en marche, c'est-à-dire qui se manifeste, 
comme Süryà elle-mème. Celle-ci, d'ailleurs, si elle n’a pas été 
blessée comme Vicpalä, figure du moins au vers I, 116, 17, sous 
le nom de fille du soleil, comme une guerrière « victorieuse ». 
Ajoutons que l'accident de Vicpalà lui était arrivé pendant la 
uit, 1, 116, 15, et que c'est aussi pendant la nuit, c’est-à-dire, 
avant le lever du jour, à la fin de la nuit, que la fille du 
soleil a « choisi la beauté des Acçvins », VII, G9, 4. 

Ce dernier trait, joint au nom même de fille du soleil, sug- 
gère assez naturellement l’idée que Sûryà, et par suite aussi 
Vicpalà représentent l'aurore, reine ou maîtresse du monde, 
VII, 75, 4, et guerrière, I, 92, 1 ; 123, 2 ; VI, 64, 3, comme 
Vicpalà, et, comme Süryà, séduite par la beauté des Acvins, 
1, 46, 14. Quant à l'époux de Sùryà, celui auquel les Acçvins 
la livrent quand ils ne la gardent pas pour eux-mêmes, ce 
pourrait être le Soma-soleil. Au point où nous en sommes 


4. Voir plus haut, p. 444. 

2. Ne seraient ce pas les Acvins que le vers X, 414, 3 représenterait comme 
deux oiseaux (cf. p. 443), en compagnie d'une jeune femme aux quatre 
tresses? (Cf. les quatre formes de la parole sarrée, I, 164, 45.) 

3. Voir plus haut, pr. 411. 
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arrivés de notre étude de la mythologie védique, nous n'avons 
plus à nous inquiéter d'un inceste de plus ou de moins. On 
aurait peut-être là l'explication d’une formule obscure du 
_vers I, 34, 5, adressé aux AGvins : « « La fille est montée sur 
votre char pour le soleil?. » 

Cependant c’est surtout dans l’ordre des idées liturgiques 
que doit s'expliquer l’union de Soma avec Sûüryà. Cette inter- 
prétation est naturellement indiquée pour Soma par son nom 
même. Quand à Sûryà, elle pouvait très bien, sous la forme 
de l’aurore, s’unir au breuvage sacré*. Mais le personnage, 
.£omme presque tous ceux de la mythologie védique, est 
complexe, et comporte plus d’une explication. Il ne faut pas 
oublier que l'aurore elle-même est appelée la voix divine 
des Acvins, VIIT, 9, 16, et que plusieurs des personnages 
femelles figurant dans la légende des Acvins nous ont déjà 
paru emprunter certains de leurs attributs à la parole sacrée. 
L'épithète mand-vast ® « qui ont pour richesse la prière », 
attribuée aux Acvins, a été déjà rapprochée de sitryd-vast, 
aussi bien que viepalä-vast et les autres”. Nous avons vu que 
la parole sacrée, désignée par le mot vanici, cest, au vers V, 
75, 4, cf. VIII, 26, 19, placée sur le char des Acvins comme 
Sûryà elle-même. Enfin on sait aussi déjà ” que Rodasi, la 
prière et la compagne des Maruts, est comparée à Sûryä en 
même temps qu'à la prière des hommes, T1, 167, 3 et o, et 
c'est peut-être un rapprochement du même genre entre 
Sûryà et la parole humaine * qui a donné Le couple des « deux 
prières », vént, au vers I, 119, 5, où figure précisément la 
compagne des Agvins sous le nom de jeny&". Au vers F, 180, 


4. Voir plus haut, p. 498, les incestes de Püshan, qui remplace Soma 
comme époux de Süryä (ci-dessous, p. 492). 

2, Sile texte n'est pas fautif. Il semble impossible de construire sûre duhità 
« Ja fille du soleil». 

3. Voir plus haut, p. 43. 

h. Cf. dhiyd-vasu. (Gr. s. v.) 

5. J'aurais dû opposer à ces épithètes celle de srishanrasü, presque exclu- 
sivement appliquée aux Acvins (voir Grassmann, s. #.)}, et dont le vrai sens 
est certainement « qui ont pour richesse le mäle ». Elle résume ceux des 
mythes des Acvins où « le mâle » est un don qu'ils font à leurs supyliants 
et — les mythes du cheval (ci-dessus, p. 451). 

. P. 446. 

7 Voir p. 389. 

8. Cf. encore, au vers I, 119, 2, le rapprochement de la prière et de la 
femelle désignée par le mot ärjdni, et, au vers IV, 44, 1, celui de Süryâ portee 
par le char des Acvins, et de la vache (la prière) vers laquelle le même 
char doitse diriger. 

9, Voir encore, au vers IV, 43, 7, immédiatement après une mentiou de 
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2, celle qui « supplie » les Acvins ne peut être que la prière, 
ot le titre de « sœur » qui lui est donné paraît l’assimiler à 
la compagne ordinaire de ces dieux, à celle qui « nait », 
quand leur char est attelé, Väl. 10, 3". Le couple d'Indra 
et Agni, dont nous constaterons les ressemblances avec celui 
des Açvins, a uñe compagne qui semble correspondre à Sûüryà, 
et cette compagne est Sarasvati, VIII, 38, 10, l'une des 
formes les plus connues de la parole sacrée. 

Mais nous n’en sommes pas réduits à des arguments d’ana- 
logie. Au vers III, 53, 15, la « fille du soleil » parait être 
positivement confondue avec la femelle mugissante « donnée 
par Jamadagni », cf. 16, qui ne peut être que la parole 
sacrée *. D’après le vers XIV, 1, 55 de l'Atharva-Veda, c'est 
Brihaspati, c'est le « maître de la prière » qui a paré Süryà, 
comme on pare encore la fiancée pour son époux. Enfin, 
dans l'hymne X, 85, la description du mariage de Süryi est 
pleine de détails qui éveillent l’idée d’un sacrifice : le char 
qui la porte est « la pensée « (vers 10 et 12) ; il a pour sssieu 
« le souffle » (12), et pour roues « les deux oreilles »° (11); 
les ais en sont des hymnes de louange (8); les bœufs qui le 
trainent sont la rie et le sman “ (11); la toilette de Süryà a 
été faite avec des chants, ou plutôt se compose de chants en 
mètres divers (6 et 8), et Sûryà elle-mème « chante » (9). Le 
cortège nuptial traverse le ciel (vers 11, cf. 7; 10 et 15) : 
mais il n’y a rien là qui contredise les détails précédents. Le 
sacrifice peut s’accomplir dans le ciel aussi bien que sur la 
terre. Nous verrons même * que le char de Süryà peut avoir 
trois roues, dont l'une correspond au monde invisible. Enfin 


Süryä (vers 6) « la prière » (sumati), qui est «ici» et «là». (Ci. ihcha jéti 
et ihehamätardt, plus bas, p. 506, et pour l’emploi de Ia locution samant 
paprikshe, le vers I, 103,1.) 

4. Les Acvins ne sont pas nommés dans ce vers; mais l'épithète du char, 
Éricakra «à trois roues » {voir plus bas, p. 504), ne permet guère de douter 
qu'ils soient les deux divinités (rm), auquel le poète s'adresse. Les Acvins : 
d’ailleurs, sont les frères de Yami (voir plus bas. p. 506), qui peut être rap- 
prochée de Süryä. 

2, L'idée de la parole sacrée est intimement liée au nom de Jamadagni, 
comme on le voit par les formules consacrées « célébré par Jamadagni ». 
111, 62, 18; VIII, 90,83; IX, 62, 24; G5, 25, ou « comme par Jamadagni », 
VII, 96, 3. Vicpalà atharvi, {, 112, 10, ne serait-elle pas la prière d'Atharvan, 
comme la «fille du soleil » est celle de Jamadagni? 

3, CF A. V., XIV, 1, 11, Parce que la parole sacrée « se transmet » par 
les oreilles, 

4. Vers du Rig-Veda et du Sima-Veda. 

5. Plus bas, p. 501. 
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la prière terrestre elle-même ne monte-t-elle pas jusqu'au 
ciel? On pourrait interpréter en ce sens le vers 20 où Süryà 
est invitée à s'élever dans le monde de l’immortalité. Ce qui 
semble incontestable, en tout cas, c’est que Süryàä, dans tout 
le passage que nous venons d'analyser, représente la prière, 
sous l’une ou l’autre de ses différentes formes, et il se pour- 
rait bien LE la formule « connaître Sûüryà », X, 85, 34, cf. 
16 et 1, 34, 2, eût signifié à l'origine, non pas « COR ALire 
l'hymne de Süryä », mais « connaître la parole sacrée v! 

Les rapports mythiques de Süryà avec Soma ne prennent 
pas toujours la forme d’un mariage. La « fille du soleil», 
dont nous avons constaté l'identité avec Sûüryà, et qui semble 
aussi considérée une fois, IX, 72, 3, comme une amante de 
Soma*?, devient aux vers IX, 1, 6 et 113, 3, comme une 
sorte de prêtresse qui clarifie le Soma céleste“, et « apporte » 
ce taureau « qui a cru dans le nuage » ou « chez Parjanya». 
C'est peut-être encore Süryà cette jeune fille qui, au vers 
VIII, 80, 1, trouve Soma dans les eaux. Ces nouveaux mythes 
n'ont rien de contradictoire avec la conception de Süryà 
comme une personnification de la prière, puisque nous avons 
vula prière, désignée par ses noms vulgaires, faire couler 
le Soma “; etils confirment l'interprétation d’après laquelle le 
Soma fiancé de Sûüryà n’est autre chose que le breuvage 
sacré. C'est le breuvage qui coule du ciel, aussi bien que 
celui préparé sur la terre. Tel paraît être, du moins, le sens 
du vers X, 85, 7 : « Le ciel et la terre étaient la cuve, £oça*, 
quand Sûryä est allée trouver son époux. » 

Soma a différents substituts dans le mythe du mariage de 
Sûryä. On connaît déjà Pûshan. En tant qu'époux ou amant 
de Süryà, 1] nous a paru assimilé à Somaf. Mais comme dans 
l'ordre purement naturaliste, il représente principalement le 


. le nom de Sävitri « fille de Savitri », assigné aussi à une prière 
par es ee de Pélershourg, s. v.) 
| 2. Voir plus haut, p. 
! 3. Nous avons vu (p. is) que Püshan, qui remplace Soma comme époux 
de Sinyé, est aussi € onsilére comme Île « fils» de son « amante ». 
. P. 26. — 

5. Je ne pense pas que ce mot désigne jamais, comme le veulent M. Roth 
et. M. Grassmann, une partie du char. Les cuves « dégouttantes » du char des 
Acvins, 1, 87, 2, contiennent évidemment le Soma, ou, selon la formule ordi- 
naire des hymnes adressés à ces divinités, le s#7dhu (voir ci-dessus, p. 433). 
Le char est Jui-méme appelé une cuve, en tant qu'il porte le madhu, VIIT,92,9, 
cf. 20, 8 (et VI, 54. 3, où la cuve de Püshan rappelle l'assimilation de Püshan 
à Soma). 

6. P, 428. 


— 493 — 


soleil, la substitution de ce dieu à Soma est une nouvelle * 
raison d’écarter l'interprétation qui identifie l'époux de Sûryà” 
à la lune. 

Nous avons relevé aussi! le rapprochement au vers I, 
117, 13, de la fille du soleil et d’un personnage que les Acvins 
rajeunissent pour le marier, Cyaväna. 

Enfin, la fiancée réelle passe pour avoir été l'épouse, non 
seulement de Soma, mais encore du Gandharva ? et d’ Agni : 
l'homme n’est que son quatrième époux, X, 85, 40 ei 41. La 
seule explication possible de cette conception bizarre est que 
Süryà, prototype de l’épouse mortelle, a eu elle-même pour 
époux le Gandharva et Agni aussi bien que Soma, et c'est 
ce qui est dit formellement pour Agni au vers X, 85, 38, cf. 
39. Or le Gandharva, désigné encore aux vers X, 85, 21 ct 
22 par le nom de Vicvävasu, cf. X, 39), 4-6, est, dans les 
hymnes, plusieurs fois identifié à Soma ?. Il l'est particuliére- 
ment a Soma-Vena', ce qui rappelle le nom de vend « bien- 
aimée » de Soma, donné à Süryà, 1, 34, 2. Quant à Agni, 
nous ne pouvons nous étonner de le voir remplacer Soma, 
les deux éléments mâles du sacrifice jouant, en général, 
des rôles équivalents dans la mythologie védique. 

Le vers X, 85, 40 assigne un rang particulier à chacun 
des époux divins de la fiancée réelle : le premier aurait été 
Soma, le second le Gandharva, le troisième Agni. Mais l'équi- 
valence essentielle de Soma, du Gaudharva et d'Agni ne 
permet pas de voir Jà un trait primitif du mythe. Le Gan- 
dharva, en tant que distingué de Soma, aurait pu passer 
plutôt pour le premier époux de Süryä; car il est aussi l'une 
des formes du Père, et semble, aux vers X, 10, 4-5, con- 
fondu avec Savitrif, c'est- à-dire avec le pére de Süryà, qui, 
sous le nom de Tvashfri, épouse sa propre fille, ou tout au 
moins la retient, ne la livre pas à son époux. 


l, P, 482. 

9, Au vers IX, 113, 3, où la tille du Soleil figure, non plus comme l'épouse 
de. Soma, mais comme une sorte deprètresse du Soma celeste, nous retrou- 
vons également le nom de Gandharva, mais au pluriel, 

3. Voir ILE, p. 66-67. 

4. Ibid. et ci-dessus, p. 58. 

5, Voir IIT,p. 64 et suivantes, 

6. Comme père de Yama et Yami, ce qui suggère un rapprochement 
entre ce couple et celui de Soma et Sûryä (ou de Püshan et Süryà, cf. Püshan, 
amant de sa sœur, p. 428), 
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SECTION IV 
LE COUPLE DES ACVINS 


Après avoir étudié les œuvres des Açvins et avoir reconnu 
dans leurs protégés les éléments ordinaires de la mythologie 
védique, il nous reste à chercher ce qu'ils représentent 
eux-mèmes, en insistant particulièrement sur le fait caracté- 
ristique qu’ils constituent un couple. 

Ce couple semble à première vue indissoluble. L'’étroite 
union des Açvins à inspiré aux auteurs des hymnes IT, 39 et 
X, 106 de véritables litanies de duels. Pour ne citer que les 
traits les plus curieux, ils sont comparés aux deux yeux, aux 
deux lèvres, aux deux narines, aux deux oreilles, aux deux 
mains, aux deux pieds de l’homme, II, 89, 5 et 6, cf. 7 et 
X, 106, 9, ou même aux deux seins de la femme, parce que 
c'est d'eux que vient la nourriture, II, 39, G. C'est ainsi 
qu'on exprime à la fois l’idée qu'ils sont indissolublement 
unis, et qu’ils rendent à leurs suppliants les services les plus 
indispensables : ils conduisent au but comme les pieds, ils don- 
nent des avertissements comme les narines, ete. On les 
compare encore aux deux ailes d’un oiséau, X, 106,5 

Mais cette union étroite n'empêche pas que, daus plus d'un 
texte, les deux Acçvins ne paraissent distingués l'un de l’autre. 
Es Ie sont formellement aux vers 4-6 de l'hymne, 181. L'un 
des Acvins y estappele à la fois un «riche bienfaiteur » (sur) 
cl. magharvan', et un «vainqueur » ; c'est sans doute au même 
que le poëte attribue deux Haris où chevaux bais; et c’est 
encore lui sans doute qui fait couler les rivières célestes vers 
ses suppliants, c’est-à-dire sur la terre; tous ces traits con- 
viendraicnt merveilleusement à Indra ?. 

Or, au vers [, 109, 4, Indra et ÂAgni recoivent formellement 


4. Plus haut, p. 169. 
9, Les attributs de l’autre Acvin sont moins caractéristiques. Le nom de 


«fils du ciel» (vers 4} rappelle la qualification semblable donnée au 
couple, I, 182, 1; IV, 43, 3; 44, 2. Si, comme jl est possible, le Kakuha du 
vers 5 est l’Acvin lui-même, cet Acvin est confondu avec un être mythique 
qui, d'ordinaire, est porté sur le char (les Acvins (voir plus baut, p. 442). 
Est-ce encore le mème Acvin qui est appelé, au vers 6, un HAUFCAU cuadrat 


{voir p. 443, note 3) ? 
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le nom d’Acvius. A la vérité on pourrait se demander si 
le mot acvind ne serait pas ici une simple épithète, signifiant 
« qui ont un cheval ou des chevaux »f. Mais si l’on remarque 
que le mot açvin (au singulier) est en outre’appliqué, au vers 
VII, 1, 12, à Agni, et au vers I, 53, 4, probablement à Indra *, 
et qu'il ne l’est à aucune autre divinité, il devient bien vrai- 
semblable queles Zishis ont réellement fait avant nous le rap- 
prochement des deux couples des Acvins et d’Indra et Agni. 

Le mot ndsalya qui peut, comme nous l'avons dit *, passer 
moins pour une épithète, que pour un second nom des 
Acvins, et qui n’est appliqué à aucune autre divinité *, entre 
une fois en composition avec le nom d’Indra, et ec composé, 
construit au duel”, indra-nûâsalyd, se rencontrant au vers 8 
de l'hymne VIII, 26 aux Acvins, ne peut désigner que les 
Acvins eux-mêmes. On en conclura encore qu'Indra y est 
identifié à l'un des deux Acvins. 

L'assimilation du couple des Acvins à celui d'Indra ct 
Agni peut sembler contradictoire avec ce que nous avons dit 
du caractère pacifique des Acvius, opposé au caractère 
belliqueux d’Indra. Mais en marquant cette opposition, 
nous avons signalé aussi un trait de ressemblance entre 
le dieu guerrier et les dieux médecins: c’est qu'ils sont 
également bienveillants pour leurs suppliants, toujours pro- 
pices à ceux qui les invoquent. Il faut ajouter que si les 
Acvins prennent très rarement les attributs guerriers d'Indra, 
celui-ci remplit plus souvent des fonctions semblables à celles 
qui caractérisent les Acvins. 

Indra, comme les Acvins, est un guérisseur ct un sauve- 
teur, VIII, 1, 12; 88, 8. Il rend la vigueur à celui qui est 
épuisé, à celui qui est amaigri”, IT, 12, 6; il guérit l’aveugle 
et le boiteux, IT, 13,12; 15, 7, qui étaicntabandonnés, IV, 30, 
19. Il fait revenir l'exilé, , 15, 7, du séjour inférieur ou il 
avait ête relégué, If, 13, 12. 


1, Cf. sapiroanté, VII, 94, 10. 

2. M. Roth et M. Grassmann donnent, pour ce seul passage, au mot 
agvin le sens de « richesse en chevaux ». 

3. P, 431. 

k. Sur le Nâsatya opposé à Agui, IV, 3, 6, voir plus bas, p.505. 

5. C’est une raison suftisante, à ce qu'il semble, pour écarter linterpré- 
tation de M. Grassmann « Indra et les Näsatyas ». Celle de M. Ludwig 
« Näsatyas semblables à Indra» suppose un genre de composition tout à 
fait insolite. Pour l'a bref du premier terme, cf. indra-viiyé (Gr, s, vi et 
parjanya-vdté, VI, 49, 6. 

6. Ariça, cf. plus haut, p. 450, 
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L'aveugle ne diffère pas mythologiquement du noir, IV, 
17, 14, et particulièrement de la « goutte noire » trouvée 
par Indra, VI, 85, 13-15, c’est-à-dire du Soma repré- 
sentant le soleil ou l'éclair caché. Il est dit en propres termes 
au vers IV, 19,9, de l’aveugle guéri par Indra, qu'il a vu 
« en s’emparant d'Ahi », c’est-à-dire en triomphant du démon. 
Le boiteux est le mäle correspondant à la vache boiteuse des 
Ribhus!, et il rappelle la Vicpalà à quiles Acvins donnent 
une jambe de fer *. Au vers IV, 19,9, celui dont les membres 
sont remis par l’opération d’Indra « sort en brisant un vase » 
qui n’est autre que le séjour invisible où il était renfermé. 
Quant à l’exile *, le séjour inférieur d’où Indrale tire ne dif- 
fère sans doute pas de « la cachette des jeunes filles » de- 
couverte au moment où il apparait lui-même, II, 15,7: les 
jeunes filles sont les aurores ou les eaux, l'exilé est le soleil 
ou l'éclair. 

C’est encore un exilé que ce « fils de la vierge » qui, grâce 
à Indra, devient, comme l’aveugle et le boiteux, IT, 13, 12, 
un héros, ou plutôt un dieu, célébré dans des « hymnes de 
louange », IV, 30, 16. Avant qu’'Indra le tirât du séjour où il 
était entré (comme le soleil, #iveganät), il avait été dévoré par 
les fourmis, IV, 19,9, c’est-à-dire qu’il avait subile sort des 
offrandes dévorées par des insectes, fourmis, VIII, 91, 21, ou 
mouches, I, 162, 9. La fourmi ne fait d’ailleurs qu’user de ses 
droits quand elle représente, comme au vers I, 112, 15, le 
prêtre, réel ou mythique, qui boit (le Soma', et que protègent 
les Acvins ‘. T'elles sans doute les fourmis qui avaient dévoré 
le fils de la vierge. C’étaient des prêtres *, à moins pourtant 
que ce ne fussent des voleurs du Soma céleste, assez sem- 
blables aux gardiens avares du breuvage sacré, des êtres sermi- 
démoniaques comme une autre fourmi dans laquelle je crois 
reconnaître le personnage équivoque du Père ‘, et dont les 
deux juineaux « sortent de l'enveloppe »° vi-vavri, sans 

1. Voir plus haut, p. 411. 

2, Plus haut, p. 489. 

3. Cf. X, 61, 8. 1l est rapproché de l’aveugle el du boiteux au vers 8 de 
l'hymne 1, 112 aux Acvins comme aux vers 12 et 7 des hymnes II, 43 et 15 
à Indra. 

x, 40, 6 les prêtres-mouches, VII, 32, ?, et, sans doute aussi, I, 419, 9: 

. Les prêtres célestes sont des fourmis quaud ils sont attirés par le Soma, 
comme ils sont des grenouilles quand ils chantent au milieu des eaux du 
ciel, {Voir I, p. 205.) 


6, Voir plus haut, p.98, Le mot varmnra « fourmi » est masculin, 
7, Cf. p. 102, 
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doute par l'opération d’Indra, X, 99, 5. Quoi qu’il en soit, le 
mythe du fils de la vierge rappelle non seulement les vierges 
mères d’Agni, II, 55,5; IV, 7, 9, et les femelles, représen- 
tant les eaux du cicl, qui, avant d'être «traites » par Indra, 
étaient appelées indifféremment vierges ou stériles, IV, 19, 
7, mais la femme de l’eunuque à qui les Acvins ont donné un. 
fils représentant le soleil!. 

Les Acçvins président aux mariages ainsi qu'aux naissances 
mythiques ; il en est de même d’Indra. Comme les Acvins, 
il a donné à Kakshivat une épouse, la « petite *» V ricayà, I, 
51, 18°. Si l’on ne dit pas de lui comme des Açvins qu'il a 
rajeuni le même personnage, nous voyons du moins qu’un 
vieillard, son protégé Praskanva, cf. VIII, 3,9; Väl., 6, 8, 
qui était « gisant », a été relevé, sans doute grâce à sa pro- 
tection Väl., 3, 2%. Dans le vers II, 17, 7, où le suppliant 
d’'Indra se compare à une fille qui a vieilli chez ses parents, 
on peut voir une allusion au mythe de Ghoshä mariée par 
les Acvins. 

Nous avons eu déjà l’occasion de citer ° les formules d'après 
lesquelles Indra a fait traverser les eaux à Turvaca et Yadu, à 
Turviti et Vayya, enfin à Sudäs, et d’en signaler les rapports 
avecle mythe de Bhujyu sauvé des eaux par les Acvins.L’épi- 
thète tugrya-vridh donnée à Indra, VIII, 45, 29: 88, 7, en 
fait un protecteur de Bhujyu lui-même, du fils de ce méchant 
Tugra dont le même dicu est l’ennemi, VI, 26, 4; X, 49, 4, 
Le nom de Dacadyu (de daga « dix » et dyu « jour »), dési- 
gnant encore un des protégés d’Indra, I, 33, 14; VI, 26, 4, 
rappelle un détail d’un autre sauvetage opéré par les Açvins. 
Rebha? était resté au milieu des flots neuf jours et dix nuits: 
il a donc été sauvé le « dixième jour ». 

Enfin l’un des traits les plus saillants de la légende des 
Acçvins, le présent qu'ils font d’un cheval mythique à cer- 
tains de leurs favoris, n’est pas étranger non plus à la 

4 Voir plus haut, p. 476. 

2. Voir plus haut, p. 481. 

3. Par suite, on lui demande des femmes, IV, 17,16, ef. V,31,2. De Îà 
encore peut-être la bizarre expression du vers I, 51, 13, d'après laquelle 
Indra aurait tenu lieu d’épouse à Vrishanacva. 

4. Aussi les suppliants prétendent-ils s'appuyer sur lui comme des vieil- 
lards sur un bâton, VIII, 45, 20. 

5. P. 357-359 et 362. 

6. Voir III, p. 10 et suivantes. 

7. I, p. 17et suivantes. Le vers VIII, 85, 4, d'après lequel Indra déterre 


la richesse enfouie rappelle aussi le mythe de Rebha déterré par les 
. Acvins. (Zbètd., p. 49.) 
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légende d’Indra. Tel de ses suppliants a, comme ceux des 
Acçvins, un « mauvais cheval»; VITE, 1, 30, et l'hymne X, 
178 célèbre sous Je nom de Târkshya, et comme un présent 
d’Indra, un cheval divin, cf. I, 89, 6, qui éclaire le monde 
ainsi que le soleil (vers 3), ou plutôt, qui n’est autre que le 
soleil lui-même. Son nom de Tâärkshya paraît dérivé de celui 
de Trikshi Träsadasyava (descendant de Trasadasyu), protégé 
des Acvins, VIII, 22, 7, comme le nom de pardva de celui 
de Pedu*. 

Ce que nous avons dit d’Indra peut être répété d’Agni. Lui 
aussi à des fonctions analogues à celles des Acvins. Il est le 
père du pauvre, I, 31, 14, et il donne une épouse qui enfante 
des héros, X, 80, 1. Distingué d’Atri, par un de ces dédou- 
blements d’un même élément qui sont si fréquents dans Ja 
mythologie védique, il le protège dans le gharma, X, 80, 3, 
comme les Acvins eux-mêmes. Un rapprochement plus frap- 
pant encore peut-être, à cause de l’étrangeté de la formule, 
est celui des vers VI, 13, 5 et VII, 68, 8; il est dit dans l’un 
d'Agni, dans l'autre des Acvins, qu'ils sont venus au secours 
du loup épuisé. Nous reviendrons sur cette idée en étudiant 
le mythe de Rijrâçcva“. Les fonctions de médecin, à propre- 
ment parler, appartiennent moins à Agni qu'à Soma, VIII, 
AS, 5, cf. 7; 61, 17; 68, 2, cf. 6, qui guérit l’aveugle et le 
boiteux, VIII, 68, 2. Mais, s’il n’est pas dit qu'Agni guérit 
Dirghatamas aveugle, nous voyons du moins qu’il le protège, 
I, 147, 3; IV, 4, 13, ce qui revient au même pour l'inter- 
prétation mythique.Le vers X, 25, 11 ne porte-t-il pas aussi 
simplement que Soma sauve l’aveugle ct le boiteux ©? 

Enfin, les rishis donnent à Indra et à Agni, réunis en 
couple, des attributs qui rappellent également ceux des 
Acvins. Isles invoquent contre la maladie, X, 161, 1, cf. 4. 
Ils leur donnent pour favori l'homme au cheval noir, 
Cyävâäcva*, VIII, 38, 8. Indra ct Agni reçoivent au vers 7 
de l'hymne VII, 38, l’épithéte jenyd-vust, qui est, ainsi que 
les épithètes synonymes citées plus haut”, une appellation 


4. Voir p. 451. On peut aussi rapprocher Tärkshya de Dadhikrävan. 
Cf. surtout X,178, 3 et IV, 38, 40, 

2. Voir plus haut, p. 470. 

3. III, p. 5 et suivantes. Il est même dit au vers VI, 13, 5 qu'Agni à livré 
des troupeaux au loup épuisé, ce qui permettrait de le comparer à Rijräcva 
Jui-même, égorgeant cent moutons pour la louve. 

4. Voir plus haut, p. 453. 

5, Voir p. 4%4. 
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caractéristique des Acvins. La femelle désignée par le mot 
jenydà est sans doute ici Sarasvati, nomméeauvers 10 du même 
hymne comme la compagne d’Indra et Agni, et qui, comme 
Sûryà, compagne des Acvins , représente principalement la 
prière. Au vers VI, 59, G, la femelle qui, sans pieds, devance 
celles qui ont des pieds, et qui sort « de la tête parlant au 
moyen de la langue »*, c'est-à-dire la prière, paraît être 
encore considérée comme la compagne d’Indra et Agni. Enfin, 
les pères ennemis des dicux, combattus par Indra et Agni, 
VI, 59, 1, correspondent aux « malveillants » et particu- 
Hôrement au «pére malveillant » que nous devons rencon- 
trer dans les mythes de Æijräçcva, de Bhujyu, de Vandana 
et de Rebha, renvoyés à la quatrième partie*. Nous retrou- 
verons tout à l'heure les énigmes déjà citées‘ sur le char 
et sur les méres d’Indra et Agni, rappelant des traits iden- 
tiques ou analogues du mythe des Acvins. 

On pourrait done invoquer, à l’appui d’une identification 
des Acvins avee Indra et Agni, des arguments assez nom- 
breux. Cependant, tout ce que nous conclurons de ces rap- 
prochements est que Les deux couples ont été en effet quelquefois 
assimilés. Mais le couple des Acvins a dû avoir son origine 
indépendante, quoique analogue à celle du couple d’Indra et 
Agni. Le personnage divin qui, dans le premicr, corrcspondra 
à Indra, aura eu, je suppose, comme Indra, une origine 
lumineuse ou ignée; mais entre l'élément mythique primitif, 
le soleil par exemple, et l'Acvin, nous n'avons pas à supposer 
l'intermédiaire d'un personnage déja distinct comme l'est 
Indra. 

Mais, si nous renonçons à considérer comme primitive la 
distinction des deux Acvins sous les noms d’Indra et d’Agni, 
où devrons-nous chercher l'explication du couplet D’apres 
toutes les analogies, dans les divisions de l’espace plutôt que 
dans celles de la durée : et on va voir, en effet, que le système 
d'interprétation des nombres suivi dans tout ce livre est 
applicable au couple des Açvins. 

Les Acvins, il est vrai, sont invoqués le matin ct le soir, 


1. Les Acvins eux-mêmes ont pour compagne Sarasvati au vers X, 131, 5. 
{Voir plus bas, p. 509.) 

2. Voir plus haut, p. 296, 

3. 111, p. 5 et suivantes. 

4&. Plus haut, p. 297. 

5. Voir surtout, dans la première partie, le chapitre de l'Arithmétique 
niythologique. 
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VIII, 22, 14; X, 39, 1; 40, 2 et 4, cf. X, 61, 4, ct c'est 
aussi la nuit, aussi bien que le jour, I, 34, 3; 112, 25 
139, 5; X, 40, 5, qu'on attend leurs voire. Mais les 
Açvins n'en soht pas moins des divinités essentiellement 
matinales {, et c’est tout à fait par exception qu’un poète, 
au vers X, ‘39, 12, après avoir dit que la fille du ciel, c’est- 
à-dire l'aurore, naît quand ils attellent leur char, ajoute 
qu’il en est de même ? des « deux jours » de Vivasvat, c’est- 
à-dire du jour et de la nuit. Peut-être même entend-il scu- 
lement qu'ils attellent leur char pour venir au sacrifice. Les 
formules précédentes, du moins, ne font que nous rappeler 
la répartition des cérémonies entre le matin et le soir, comme 
d’autres font allusion à celles du matin, du soir et du malicu 
du jour, I, 34, 3; 116, 19; V, 76,3; Väl., 9, 1. On n'en 
peut tirer aucun argument en faveur d’une identification 
du couple des Acçvins avec celui que forment le jour et la 
nuit. 

Parmi les formules qui mentionnent, au lieu des divisions 
du temps, les divisions de l’espace, il en est beaucoup sans 
doute qui ne sont pas plus significatives. D'abord, le nombre 
trois y figure également, et d’autres avec lui, à côté du 
nombre deux. On dit à peu près indifféremment que les 
Acvins font le tour des trois espaces éloignés (l’un de 
l'autre), VII, 5, 8, cf. I, 34,7, c'est-à-dire des trois mondes, 
ou du ciel et de la terre, III, 58, 8, cf. VIII, 22, 5, ou 
_ que leur char s’étend au-dessus des cinq races, VII, 
69, 2, et qu’en un seul voyage il traverse les sept rivicres, 
VII, 67, 8, cf. I, :31, S. Leurs dons viennent de l’atmos- 
phére, du cicl, cf. 1, 47, 6, et des cinq races, VII, 9, 2, cf. 
VII, 72, 5, comme leurs remedes viennent du ciel, de la terre 
et des eaux, I, 34, G. Les rishis semblent même s'attacher de 
préférence au nombre trois dans beaucoup de formules 
adressées aux Acvins : c’estce qu’on voit à chaque vers de 
l'hymne I, 34, cf. VII, 35, 7 et pussimn. Peut-être veulent-ils 
jouer sur le rapprochement de ce uombre et du nombre 
deux donné par le couple des Acvins. Les formules qui ser- 
vent à appeler les Açvins des deux mondes (du ciel et de 

4. Voir plus haut, p. 431, 

2. Il semble, du moins, qu'on doit sous-entendre, avec ahnnt, le même 
verbe (au duel) qui est exprimé {au singulier) avec duhità divah. 

3. Et des «trois nuits », ou plutôt sans doute des trois divisions du jour 
(et de la nuit}; cf. ci-dessus les « deux jours ». 

4, Voir plus haut, p. 127, 
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la terre) et de l'atmosphère, VIII, 10, 6, « de la terre et 
du ciel », IV, 44, 5, « du ciel et des eaux», V, 76, 4, cf. 
VIT, 10, 1, ou, ce qui revient au même, du ciel et de l'at- 
mosphère, VIIL, 8, 4, cf. 3 et 7, cf. VII, 70, 3 et 4; VIIT, 
9, D, peuvent, comme les formules analogues à itos code 4 
Indra !, contenir une allusion aux sacrifices des différents 
mondes, V, 74, 2; VIII, 26, 17, et à la concurrence qu'ils 
font au sacrifice de l'homme aussi bien que ceux d’autres 
sacrificateurs terrestres, cf. I, 47, 7 ; 120, 1; VIIT, 10, 5. 
Elles n'impliquent pas nécessairement autant de demeures 
propres des Acvins”*, même quand les lieux en question sont 
désignés par les termes de «séjours », sthäna, VIT, 70, 3, ou 
de « maisons », griha, VIII, 10, 1 : la place même du sa- 
crifice terrestre n'est-elle D appelée un séjour et une 
maison des Acvins, V, 76, 5? 

IL faut attacher plus d'importance au vers VIII, 8, 2 
où sont mentionnés trois séjours des Acvins, tant visibles 
que cachés : la comparaison des formules analogues, I, 35, 

5 155, 5; VIT, 99, 1°, nous permet d’ interpréter celle-ci * 
en ce sens que les Acvins ont deux séjours visibles et un 
séjour caché. Nous avons déjà vu, du reste, la même idée 
exprimée sous une autre forme aux vers X, 85, 15 et 16. 
Le char de Sûryà, qui n’est autre que le char des Acvins, à 
trois roues”, cf. I, 34, 2 ct 9; 118, 2; 157, 3; 183, ]; 
X, 41, 1: mais de ces trois ne l’une est cachée ; les 
deux autres seulement sont connues du commun des 
prêtres, X, 85, 14-16. J’interpréterai de même l'épithète 
trishtha « qui a trois stations », donnée au char des Açvins 
dans un passage où précisément figure aussi la fille du soleil, 
identique à Sûüryà, I, ‘4, 5, et les attelages « supérieurs, 
moyens et inféricurs » des mêmes dieux, VI, 62, 11. Les 
attelages supérieurs, comme la roue cachée, doivent corres- 
pondre à la demeure cachée des Açvins, et cette demeure 
n’est autre que «la matrice » du Père androgyne où ils sé- 
journont, VII, 9, 21, comme les ÆRibhus dans la maison de 


4. Voir plus haut, p. 233. 
2. Et eucore moins autant de formes distinctes, quoiqu'il soit dit au 


vers 1, 117, 9 que les Acvins prennent heaucoup de formes. 

3. Voir plus haut, p. 123. 

h. La construction en est difficile. 

5. Au vers I, 116,4, au lieu d'in char à trois roues, nous rencontrons 
trois chars. Cf. encore l'emploi du nombre trois daus la supputation des 
autres parties du char, I, 47,2; VIIT, 74,8 et passim. 
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Savitri', ou encore la demeure de Vivasvat* où les place 
le vers I, 46, 13, le séjour de la vache”, I, 158, 2 2, en un 
mot, le ciel invisible. Enfin quand, pour donner à entendre 
que le char des*Acvins est immense, un rishi, au lieu de 
le représenter pesant sur le ciel etsur la terre, entre les- 
quels il est à l’étroiti, VII, 69, 1 et 3, place dans ce char 
les mondes eux-mêmes, les trois terres et les trois ciels, 
sous la forme de trois paires de chevaux *, l’épithete « qua- 
trième » donnée à l’outre de liqueur que renferme aussi ce 
char, cf. IV, 45, 3; VII, 5, 19, cf. X, 41, 2 et I, 182,2, 
éveille l’idée du quatrième ou plutôt du septième monde, IV, 
45, 15. 

Le mythe des trois séjours ou des trois roues corraspon- 
dantes ne peut servir à expliquer un couple. Mais on sait 
qu'aux formules où figure le nombre trois correspondent 
souvent des formules équivalentes avec le nombre deux. Nous 
n’aurons même pas ici à invoquer des analogies plus ou 
moins lointaines. En regard du passage qui oppose deux 
roues visibles à la roue cachée du char des Acvins, nous 
pouvons placer le vers I, 30, 19, qui ne fait plus mention que 
de deux roues dont l’une ext arrêtce sur la tête du taureau, 
c’est-à-dire toujours dans le monde invisible”, tandis que 
l'autre parcourt le ciel. Les vers V, 73,3 et VIIT, 22, 4 
décrivent parcillement le char des Agvins en opposant une 
roue unique, cf. VII, 5, 34, qui traverse l'espace, 4 une 
autre roue placée dans un lieu qui est désigné par l’adverbe 
frma *, et que la comparaison des citations précédentes nous 
oblige à identifier avec le ciel invisible. 

Les deux Acçvins différent-ils l'un de l’autre comme les 
roues de leur char ? L'un est-il aussi, au moins à l'origine, 


4. Voir IT, p. 52. 

2. Père de Yama et des Acvins eux-mêmes. {Voir plus has, p. 506.) Le 
séjour de Vivasvat peut être, comme celui de Yamu, son fils, I, 35, 6, le ciel 
invisible, le monde de Ia vie immortelle, qu'on demande en effet aux 
Acvins, X, 40, 41 et 42. 

#4. Voir plus haut, p. 76. 

4. Pour le sens dérouis badhadhänah, cf. VI, 29, 5; VII, 61, #. 

5. Cf. plus haut, p. 121. 

6. Voir p. 128 et note 2. 

7. Voir p. 80. 

8. Que le Nirukta traduit « ici». Il ne désigne pourtant, dans tous ses 
emplois, que le monde invisible, le lieu du repos, ny avieanta, X, 44,6, 
cf. 1V, 19, 9 (plus haut, p. 496}, l'étable nocturne des vaches qui donnent leur 
ait pendant le jour, V, 62, 2, la prison du Somua céleste et de sa compagne 
puramdhi (voir ci-dessus, p. 478), IV, 27, 2, 
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immobile et caché, tandis que l’autre se manifesteet traverse 
l’espace ? Sans doute les Acvins sont tous les deux exclusi- 
vement bienfaisants ; jamais l’un ne se distingue de l’autre 
par ce caractère équivoque que la mythologie védique attri- 

bue d'ordinaire aux éléments invisibles. Mais ce fait pour- 

rait s'expliquer par la nature particulière de l’union qu'ont 

contractée les personnages supposés différents à l’origine. 

Cette union est en effet plus étroite que dans aucun autre 

couple divin. Nous voyons, dans les hymnes, les Acvins ap- 

paraître ensemble, « baratter » ensemble le ciel et la terre, 

et probablement les séparer l’un de l’autre, c’est-à-dire ra- 

mener le jour, contre le gré des dieux jaloux‘, X, 24, 4-6. 

Mais il ne faudrait pas conclure de là qu’ils n’ont pu repré- 

senter à l’origine, l'un l'élément igné en tant qu’il se mani- 

feste, l’autre le même élément en tant qu'il reste invi- 

sible?. 

Toutefois, cette explication n’est pas la seule qui puisse 
rendre compte du couple formé par les Acvins. Nous avons 
déjà vu ces dieux assimilés à Indra et Agni, et les mythes 
védiques sont si instables, ils se fondent si aisément les uns 
dans les autres, qu’il n’y a pas lieu de nous étonner que le 
couple des Acvins en particulier soit susceptible de plusieurs 
interprétations différentes. Ces interprétations auront d’ail- 
leurs ceci de commun qu'elles reposeront toutes, en dernière 
analyse, sur la distinction des mondes. Elles resteront ainsi: 
conformes aux principes que nous avons cherché à établir 
dans le chapitre de l'Arithimétique mythologique *. L’Agni com- 
pagnon d’Indra peut être un Agni céleste, la proie en même 
temps que l’allié du dieu gucrrier ; mais le mythe de l'al- 
liance ne s'explique que par l’idée de la coopération du sa- 
crifice, et à l'origine au moins, du sacrifice terrestre, aux 
victoires d’Indra. Dans la nouvelle interprétation que je pré- 
senterai du couple des Acvins, c'est encore l'opposition de 
la terre et du ciel qui sera substituée à celle du monde visible 
et.du monde invisible. 


1. Cf. le partage de la coupe en quatre par les Ribhus contre le gré de 
Tvashtri, II, p. 55. 

2. La plupart des protégés des Acvins représentent eux-mêmes le feu 
céleste, d’abord caché, puis manifesté. Mais ce n’est pas là une difficulté 
qu'on puisse opposer à nos différents essais d'interprétation du couple. Il 
suffit de rappeler une fois encore (voir ci-dessus, p. 454) le mythe du Soma 
porté par un oiseau qui n’est autre lui-même que Soma, et tous les mythes 
analogues. 

3. P. 114, 
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Si l'on admet que la distinction des deux roues du char des 
Acvins peut correspondre a une distinction analogue qui 
aurait été faite à l'origine entre les Acvins eux-mêmes, on 

ne repoussera pas un raisonnement du même genre sur les 
deux animaux différents que les Acvins attellent à leur char, 
le taureau et le dauphin, cimçumära, I, 116, 18, ou le cheval 
et l’âne, I, 34, 9 !. Deux des caractères essentiels de l'âne, 
dans la mythologie védique, sont d’êtrè bruyant, I, 29, 5; 
A. V., VII, 6, 10, X, 1, 14, et prolifique, À. V., VI, 72, 3 D. 
XX, 136, 2. Ils conviendraient très bien au nuage * ou au 
feu du nuage. La figure du dauphin éveille pareillement l’idée 
d’un séjour aquatique. Quant à l'âne, qu’on rencontre encore 
au vers VIII, 74, 7, cf. I, 116, 2, attelée au char des Acvins, je 
dois ajouter qu’il a quelquefois de plus un caractère démo- 
niaque, I, 29, 5; A. V., VII, 6, 10; X, 1, 14, qui pourrait 
nous engager à le reléguer dans le monde invisible. Quoi 
qu’il en soit, je pense que le compagnon du dauphin ou de 
l'âne, c’est-à-dire le taureau ou le cheval, correspond non 
seulement au monde visible en général, mais particulière- 
ment au monde terrestre. C’est du moins l'interprétation 
qui est naturellement suggérée par le vers], 162, 21, d'apres 
lequel le cheval du sacrifice monte de la terre au ciel, pour 
être attelé au joug de l'âne, c’est-à-dire pour trainer 
avec lui un char céleste *, probablement le char même des 
Acvins. 

Mais laissons la les attelages des Açvins, aussi bien que 
les roues de leur char, et venons aux textes qui concernent 
les Acvins eux-mêmes, ou, puisqu'ils sont aussi désignés par 
ce nom, les Näsatyas. 


4. Le même attelage est attribué à Indra, mais dans un passage, III, 53,4-6, 
cf. 23, où la mention de l’épouse d'Indra appelle, d’une part, le rappro- 
chement d'un passage analogue, IV, 46, 10-11, où Indra a pour compagnon 
Kutsa, c’est-à-dire un représentant ‘d'Agni, Re de l’autre, celui des nom- 
breuses formules où Süryä figure en compagnie des Acvins : ce serait une 
nouvelle trace de l’assimilation des Acvirs à Indra et Agni. Je ne puis croire, 
malgré l'absence de conjonction, que, dans la formule des vers I, 34, 9 et 
III, 83, 5, le mot vin soit une épithète de räsabha (voir l'opposition du 
“vdjin et du rdsabha où gurdabha aux vers 1,162,24 et III, 53, 23), 

2, Voir I, p. 5. 

3. Le lecteur est prié de ne tenir aucun compte de la première interpré- 
tation du même passage donnée dans le tome Icr, p. 273. Le cheval du sacri- 
fice devient en outre le compagnon des Haris d'Indra; il cest donc bien pro- 
bable que l'âne en question est celui des Acvins, Au vers X, 56, 2, le cheval 
se « mène » lui-même, c'est-à-dire que la forme céleste et la forme terrestre 
du mâle, la seconde exercant son action sur ]a première, sont toutes les 
deux représentées par le cheval. 
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Le mot ndsatya se rencontre une seule fois au singulier au 
vers 6 de l'hymne IV, 3, à Agni : « Que diras-tu au Näsatya 
qui fait le tour (du ciel, I, 127, 2!) »? Le personnage 
unique désigné ici par le nom de Näsatya’y recoit l’épithète 
parijman, plusieurs fois appliquée soit aux Acvins I, 46, 
14, cf. X, 106, 3, soit à leur char, I, 20, 3; IV, 45, 1: X, 
39, 1; 41, 1. Or, Agni aussi est parijman, mais c’est en 
qualité de feu céleste, d’éclair par exemple, cf. V, 10, 
ou de soleil, d'Agni Vaiçvâänara éclairant ou contemplant 
les mondes dès sa naissance, VII, 13, 3. Le personnage 
« à deux mères », du vers I, 112, 4, est parijman, parce 
qu'il représente le feu céleste en même temps que le feu 
terrestre. Le même nom est encore donné à l’Agni « aux trois 
bûches »: l’une de ces bûches a été déposée chez les mortels 
pole que les deux autres viennent retrouver «leur sœur », 
III, 2, 9 ?, Quant . feu terrestre, simplement comparé au 
parijman*, I, 127,2; VI, 2,8, il brille comme Jui, mais 1l est 
immobile, kshayasi, VI, 1] 3. 2 2, cf. VIII, 49, 19. C’est evidem- 
ment lui qui, dans notre vers IV, 3, G, est opposé au Nûsatya 
parijman. Quant à ce dernier, il ne peut naturellement re- 
présenter que le feu céleste ; c'est le même parijman qui, en 
compagnie d'Aryaman, de Mitra et de Varuna, cf. X, 93, 4, 
« arrose la peau dans le séjour de l'inférieur », I, 79, 3, 
c’est-à-dire fait couler les eaux du ciel pour l’Agni terrestre. 
Il ne diffère pas d'Apân Napât, associé à l'Agni terrestre { 
au vers 3 du même hymne VI, 13, dont le vers 2 nous a 
offert une comparaison d’Agni et du parijiman. Maintenant, 
quel sera l’autre Näsatya ? Car le mythe des deux Näsa- 
tyas est trop bien fixé pour que le terme de Näsatya 
parijman n'éveille pas l’idée d’un autre Nâsatya, d'un Näsa- 
tya qui, apparemment, n'est pas pariyman. Sera-ce le feu 
invisible ? Il n’y aurait là rien d’impossible sans doute. Mais 
l'opposition relevée dans plusieurs passages, et dans notre 


1. L'accusatif dydm est régi par le mot pariÿmänam. La course circu- 
faire des Acvius est un trait sur lequel les hymnes insistent volontiers. lle 
est désignée particulièrement par le mot vartis. (Gr. s.v.) 

2. Voir I, p. 141. 

3. Qui semble quelquefois traité comme une divinité particulière, v, 41,19, 
X, 92,5; 93, 7, rapprochée des Adityas aux vers I, 79, 3; X, 93, 4. Il désigne 
sans doute encore dans ces passages le feu ou le Soma céleste, comme au 
vers [, 6, 9, déjà cité dans le chapitre consacré aux Maruts, p. 380, note 3. 
Remarquons pourtant que l'épithète pariÿman est aussi appliquée au vent, 
VII, 40, 6, et à la source céleste, c’est-à-dire au nuage, VIII, 61, 10, 

4, Cf. plus haut, p, 48. 
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vers IV, 3, 6 même, du feu terrestre au pariyman, sera un 
argument assez fort en faveur de l'hypothèse d’après laquelle 
le second Nâsatya ne serait autre que le feu terrestre, 

Cette hypothèse semble d’ailleurs confirmée par le vers 4 
de l’hymne I, 158, aux Acvins, où les deux personnages du 
couple sont distingués l’un de l’autre, comme aux vers 4-6 
de l’hymne I, 181 : celui des deux qui est « lié » et qui 
« dévore sa demeure » paraît bien être le feu terrestre !. 

Le mythe de la naissance des Acvins s'explique, comme 
on va le voir, dans le même ordre d'idées. Je ne m’attacherai 
pas aux passages qui font des.-Acvins des fils du eiel, I, 182, 
1; IV, 43,3 ; 44, 2, cf. I, 181, 4, ou de la mer (céleste), I, 
46, 2. Ces formules n’ont en effet rien de caractéristique. 
Il en est autrement des épithètes ndnd jélau « nés en des 
lieux différents », et iheha j4t& « nés ici et là » données aux 
Acvins dansles vers V, 73, 4, et I, 181, 4, et évidemment 
équivalentes à celle que nous avons vue? attribuée à Indra et 
Agni*, «ayant leurs mères ici et là ». Elles signifient que les 
Açvins, comme Indra et Agni, ont deux mères. 

Ces deux mères sont les deux femelles dont nous entretien- 
nent les vers X, 17, l et 2f. L’une est Saranyü, l’autre est 
la « pareille » de Saranyû, qui la remplace comme épouse de 
Vivasvat® quand elle est invisible. Nous avons déjà vu ° que 
Saranyàù est la femelle céleste qui se dérobe à l'attente des 
hommes. Elle a deux couples” de jumeaux qu'elle abandonne. 
L'un est le couple des Acvins (vers 2), qui sont en effet des 
jumeaux, IT, 39, 2, cf. VIII, 62, 12, l’autre, puisque Sara- 
nyù est appelée dans le même passage « mère de Yama », doit 
être celui de Yama et Yami. Mais ces couples ont une autre 
mère, la prière. « Celle qui a sa place à l'extrémité vibrante 
de la langue» est la mère des « jumeaux » qui en naissant 


4. Et même le feu du bûcher funéraire, (Voir plus bas, p. 508.) 

4, +. 297; 

8. C’est un nouveau trait de ressemblance entre les deux couples. (Voir ci- 
dessus, p. 494.) Les deux couples sont aussi nommés ensemble parmi les 
enfants (ou les nourrissons) de la parole sacrée, X, 125, 1. 

4. Les légendes du Nirukta, de la Brihad-devatä,etc, (Muir, Sanskrit texts, 
V. p. 298) sur l’union de Vivasvat et de Saranyü, ont tout l’air d’avoir été 
fabriquées, peut-être d’ailleurs avec des traits mythiques préexistants, pour 
l'explication de ces deux vers, 

5. Voir I, p. 86 et suivantes; II, p. 98. 

6. P. 318, cf. 98, | 

7. Pour l'emploi de dvd avec mithundä, cf. celui de trayah avec mithunäh, 
IV, 45, 1. 
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chassent l'obscurité, III, 39, 8, cf. I, 173, 2 et 3. Or les ju- 
meaux par excellence sont Yama et Yami, comme l'indique 
suffisamment leur nom, et la parole sacrée est aussi la mère 
ou la nourrice des Acvins, X, 125, 1. C’est alle, c’est la prière, 
que le vers X, 17, 2 appelle la « pareille » de Saranyüû, et 
qui remplace la mauvaise mère auprès des jumeaux, comme 
elle la remplace auprès du seul Agni ‘ | 

Dans les formules concernant les deux mères d’Agni, ou 
plus généralement du mâle, nous avons rencontré plus d’une 
fois de formes de ce mâle, le mâle tour à tour visible et 
caché, et le mâle toujours visible qui est le feu ou le Soma 
du sacrifice *. Au vers I, 164, 27, la mére céleste du mâle 
visible, cf. 26 et 28°, sortant enfin de sa retraite, est priée 
de donner son lait aux Acvins. C’est une nouvelle raison de 
chercher la signification de notre couple dans l'opposition 
du ciel et de la terre. Aussi bien avons-nous déjà expliqué 
ainsi le couple des deux autres jumeaux de Saranyûü, Yama 
et Yamit. 

Nous avons aussi° rapproché de Saramä la « pareille» de 
Saranyü. Il faut insister sur le rapprochement des sirameyau 
et des Acvins. 

Tout d’abord les premiers recoivent au vers X, 14, 12 l’é6- 
pithète wriinasauw «aux larges narinesf», qui pout nous don- 
nor l'explication du nom même des de 

L’étymologie du mot nâsatya est contestée. Des trois inter- 
prétations proposées par les commentateurs indiens, l'une, 
qu'il est inutile de reproduire ici, parait avec raison inadmis- 
sible à M. Roth, ct le même savant considère aussi les deux 
autres comme invraisemblanles. M. Grassmann a cependant 
adopté celle qui décompose le mot en a + asatya « non trom- 
peur ». Mais l'usage de na comme particule privative en com- 
position est très rare. Le mot asalya renferme d’ailleurs lui- 
même la particule privative « (a + satya « non vrai»), et la 
succession immédiate dans un même mot composé de deux 
négations se détruisant l’une l’autre fait une difficulté de plus. 
L’étymologic qui donne au mot ndsatya le sens de « véri- 


. Voir p. 71, 

P. $7 et suivantes. 
. Voir p. S9, 

. Voir p. 96-98. 

. P. 318. 

6. Nas, cf. V, 61, 2. 
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dique » me semble donc peu vraisemblable’. Reste la der- 
nière interprétation des commentateurs, d'après laquelle le 
- mot nésatya serait un dérivé formé avec Je suffixe tya du 
mot ndsa « nez », Eu plutôt « narine » ? avec abréviation de 
la voyellc finale du primitif, ou plutôt sans doute d’une forme 
masculine du même thème, #ésa, qui n’est pas restée usitce 
en sanskrit classique, mais qui se retrouve dans le latin 
nâsu-s, et peut-être au vers II, 39, G du Aig-Veda. Cette 
étymologie, qui me paraît la plus vraisemblable en elle- 
même, a de plus l'avantage de nous fournir un rapproche- 
ment entre deux couples de jumeaux dont les mêres nous 
avaient déjà paru présenter des traits de ressemblance. 

Les jumeaux de Saramä, dont la mythologie védique fait 
des chiens, sont des messagers de Yama, X, 14, 10-12. Leurs 
larges narines leur servent sans doute à suivre la piste qui 
leur est indiquée. Maïs quel rapport peut-il y avoir entre ces 
ministres du dieu de la mort et les divinités secourables 
qu'on nomme Acvins ou Nâsatyas? Je répondrai à cette 
objection que des mythes primitivement identiques ou ana- 
Jogues peuvent, ense développant, diverger de plus en plus et 
ne conserver enfin d'autre témoignage de leur origine com- 
mune qu'un nom ou une épithète semblables. Peut-être ce- 
pendant, dans le cas qui nous occupe, reste-t-il quelque chose 
de plus. On ne demande pas seulement aux Acvins la santé et 
la vie, comme on les demande aussi d’ailleurs aux messagers 
de Yama et à Yama lui-même, X, 14, 11 et 12: on souhaite 
encore, dans des prières qui leur sont adressées, d’arriver au 
séjour de la vie immortelle, X, 40, 11, sans doute grâce à 
leur intervention. Il ne serait donc pas impossible que les 
Acvins cussent joué le rôle de divinités psychopompes. Enfin, 
au vers [, 158, 4, où l’un des Acçvins nous a paru identifié au 
feu terrestre, la mention du bücher, et le vœu qu'exprime 
le suppliant de n'être pas encore « brülé par ce bûcher », pa- 
raissent indiquer que ce feu est le feu du bûcher funéraire, 
c'est-à-dire le psychopompe par excellence. 

Deux divinités représentant le feu sous ses deux formes, 


1. L'argument tiré de la métrique n’est pas concluant. Le nombre de quatre 
syllabes peut être obtenu, pour Ia forme nésafyd,par la résolution de l'y en 
voyelle aussi bien que par le dédoublement du premier 4, et dans les pas- 
sages où cette forme termine un päda, ni l'une ni l’autre des deux analyses 
n’aboutit à la restitution du double ïambe ou du double trochée exigé, selon 
la nature du vers, par les règles ordinaires. 

2. 11 s'emploie au duel. 
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céleste et terrestre, étaient naturellement appelées à recevoir 
des attributs sacerdotaux. Aussi dit-on des Acvins, comme 
d'Agni, I, 1, 8, qu'ils régnent sur les sacrifices, adhvara, 
VII, 8, 18, cf, 10, 4. On ne les compare pas seulement à des 
prêtres, IL 89, 1, et, toujours comme Agni, à des messagers, 
ibid., X, 106, 2; onles représente accomplissant eux-mêmes 
le sacrifice, adhvaryanta, T, 181, 1, cf. VIIT, 26,13; X, 106, 
3 et10. Au vers X, 92, 2, Agni, en se réservant le titre de 
hotri, leur attribue expressément les fonctions d'adhvaryu. 
L'épithète didy-ayni, qui leur est donnée aux vers I, 15, 11 ; 
Vaäl., 9,2, doit sans doute être entendue en ce sens qu'ils allu- 
ment le feu du sacrifice’. C'est sans doute en qualité de sa- 
crificateurs que les Acçvins, en compagnie de Sarasvati, 
ont aide Indra dans ses exploits, X, 151, 4et5, cf. I, 116, 21. 

Les Acvins peuvent donc être assimilés aux « deux sacri- 
ficateurs » qui nous ont paru* représenter à l'origine le 
feu terrestre et le feu céleste. Il va sans dire que les deux 
sacrificateurs primitivement placés, l’un sur la terre, l'autre 
dans le ciel, ont été réunis dans le monde supérieur *: le vers 
1, 180, 9 compare les deux Acçvins ensemble au sacrifica- 
teur de Manuus ou de l’homme, à peu près comme le vers 
1,167, 3 compare Rodasi, la prière des Maruts, à «la parole 
de l’assemblée »'. 

Plus généralement, l'origine du couple des Açvins, si elle 
est telle que nous l’avons supposée, est oubliée, sauf dans 
les rares formules où nous avons cru en reconnaître des 
traces. Les deux Acvins, primitivement distincts, ont été 
confondus *. Remarquons cependant encore que l’insistance 
avec laquelle on leur attribue un char « commun », X, 
41, 1, pourrait bien trahir un vaguc souvenir d'une con- 
ception différente. Au vers I, 30, 18, en effet, le mème char 
reçoit, non plus l’épithète sandna « commun », mais celle 


1. On les représente, en effet, faisant le mouvement (exprimé par la racine 
manth « baratter »)des prêtres qui allument le feu, cf. X, 24, 4,et sile résultat 
- de cette opération est, au vers X, 18%, 3, la conception d'un enfant, c'est sans 
doute parce que Le. feu étant l'ancêtre et le prototype de tous les êtres, la 
conception de l'enfant a été assimilée à la production du feu: en tout cas, 
l'instrument du « barattage » est, dans le méme passage, formellement appelé 
une arani; seulement, l’arant des Acvins est une arani d'or. 

2. Voir I, p. 233. 

3. CE LE, p. 235, 

4. Voir plus haut, p. 388. 

5. On remarquera qu'il faudrait toujours admettre cette confusion, quelle 
que fût l'explication qu'on voulüt proposer de l'origine du couple. 
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de samdna-yoyana « qu’on attelle en même temps », cf. VII, 
67, 8. Or cette dernière expression n'a pas de'sens, si elle 
ne fait pas allusion à une double opération. La formule ne 
ous qu’un seul char, il est vrai : mais n’avons-nous 
pas vu? Indra et Agni monter sur un char unique dont les 
chevaux suivent des directions opposées, VI, 59, 5? C’est 
par ün paradoxe du même genre que l'auteur fu vers I, 30, 
18, tout en n’attribuant qu’un seul char aux Açvins, lui 
donne une épithète qui supposerait deux chars attelés à la 
fois. 

Précisons en terminant, et après avoir opéré sur l'idée 
complexe du feu céleste, selon ce qui nous paraît être le 
véritable esprit de la mythologie védique, attachons-nous, 
puisque aussi bien les Acvins sont avant tout des divinités 
matinales, à la forme particulière de ce feu qui est le 
soleil. Les deux chars attelés en même temps, dans la con- 
ception primitive des Açvins, auraient été le char du soleil 
et célui du feu du sacrifice : le feu du sacrifice s'allume, 
en effet, au lever du soleil. 


4. P. 297. Nouveau trait de ressemblance entre les Acvins et le couple 
d'Indra et Agni. (Voir ci-dessus, p. 494.) 
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LES DIEUX SOUVERAINS 


DIEUX PÉRES 





SECTION PREMIERE 


 GONSIDÉRATIONS GÉNÉRALES SUR LES DIEUX SOUVERAINS 
me ET LES DIEUX PÈRES | 


Au dieu guerrier qui, pour entrer en possession de la 


lumiere et des eaux, doit les conquérir sur Je démon qui les 
retient prisonnières, s'apposent dans la religion védique d'au- 
tres dieux conçus comme les possesseurs pi üsibles de ces biens 
célestes. C'est cetic opposition que j'ai cherché à marquer 
par Le nom de dieux souverains sous lequel je désigneles der- 
niers, Ils nous en effet souvent revôètus des in- 
signes du pouvoir royal, et, pour employer l'expression même 

des hymnes, de [à roy: ie universelle sénräjya. Leurs fonc- 
tions sont quelquelois aussi celles de simples gardiens des tré- 
sr atte ndus par les hommes. Enfiné li plupart d’entre eux 
sent à: ces attributs celui de la paternité, soit que les 
» fé ‘iment pose tiis ES my sthologi- 








y oo Rig-V . ne eee . 
it le nom de père que dans un sens pure 


ke, ct comme témoignage de l'amour que lui 
portériés ges suppliants. Au contraire, le titre de pére a, lors- 


qu'it- est: appliqué” aux divinités dont nous entreprenons l'é- 
tude, uñe grande portée mythologique. C'est ce qui sera 
prouvé dâns Je cours de l'exposition qui vasuivre. Mais pour 
écarter dès maintenant la possibilité d’une interprétation jru- 


rement morale analogue à celle que su reérent les formules 


BERGAIGNE, “Dieux SOULErAIRS . Ï 


AA 
+. 


dra, il suffit de 7. qu à l'idée de la paternité 
fe étroitement unie, dans les PARARAEE en ques- 
tion, ccy e ee la Din \ 







adressées à 


es.à T sr . nn æ ie avec cie lieux d A 
nifestation de ces éléments qui semblent, lorsqu'ils tardent 
À paraître, les retenir prisonniers. Ce qui Les distingue des 
personnages représentant directement les premiers, ce n’est 
pas seulement le rôle qu'ils jouent comme producteurs du feu 
et du breuvage, comme pères d’ Agni et de Soma ou de leurs 
iquivalents mythiques, rôle qui, en dépit de l'identité, tou- 
jours explicable eu pareille matière, du producteur et du pro- 
duit, du père et du fils, leur est attribué d'une manière assez 
constante pour leur faire assigner, comme à Indra, une place 
dans la catégorie des conceptions mythologiques décidément 
élevées au-dessus de la notion pure et simple de l'élément 
matériel. C'est aussi qu'ils réunissent pour La plupart aux 
atiributs d'Agni et de Soma, ceux des mondes, ou plus géné- 
ralement des lieux où Agni et Soma se manifestent. Ce qui les 
distiugue en même temps des mondes, c'est avec ceux de 
leurs attributs qui sont empruntés aux éléments, le degré de 
one auquel is sont parvenus. 
, Les démons tels que Vritra réunissent aussi dans une cer- 
ins mesure les attributs dn ciel ou du nuage et ceux des 
éléments mâles qui S y achent. En ce sens le sondage my- 
thologique, poussé jusqu'à la couche primitive du natura- 
lisme pur, pourrait abautir à une identificatiga,.c 
des dieux souverains où des dieux pères, selon 1 
voudr: a définitivement leur assigner, et des dé 
aurons, en effet, à constater de nombreux points 
entre ces doux catégories de personnages my us 
tout en profitant du jour précieu x dont ces 
éclaircront notre étude, nous n’aurons garde « 
yeux à des différences très-importantes, même at 
exclusivement naturaliste, et capitales au point 4 
gieux. Au dernier point de vue, nos héros se dis ets 
toujours des démons, eu ce que seuls, ils sont Lo et d'u un 
culte. Mais, il faut Le dire à l'honneur des Aryas. védiques, ce 
peuple n'honorait pas, au moins sous cette forme:de sa reli- 
gion que nous connaissons par les hymnes du Rig-Veda, de 











Fos 


puissances purement malfaisantes. Ceux de ses diux dont le’ 
‘caractère s'oppose au caractère exclusivement bi veillant 
d'Indra, sont tour à tour De et bienveillant& Pos- 
:séesours paisibles, . ainsi que je l'ai dit, de la lumiôr [14 
‘des eaux, ils sont quelquefois los gawliens avares de ges 
trésors, mais ils en sont plus SeUREnt encore les dispensäs 
teurs. | $ 
‘F'insiste pour mieux faire comprendre ” raison de ce Le 
ble” aspect, tour à tour sévére et propice, des divinités en 
question: Le bien et le mal, qui dans la conception dualiste 
de ordre du monde, sur laquelle repose le mythe d' Indra, sont 
r': apportés à deux sortes de puissances, de nature opposée, le 
sont'ici, non pas à proprement parler à uu être e unique, "mais 
à des puissances s de même nature, et tour à tour à chacune 
d'elles à la fois, Les dieux souverains appartionnent à ce qu'on 
pourrait appeler en ce sens, surtout par opposition au mythe 
d'Tndra,une conception unitaire de l'ordre du monde N'ayant 
point devant eux de démons qui leur soient opposés, ils assu- 
ment eux-mêmes le caractère démoniaque, dans la mesure où 
le mal, c'est-à-dire dans l'ordre des nas naturels où 
nous devons toujours chercher la notion première des divi- 
nités védiques, l'obscurité ou la sécheresse, s'étend sur le 
monde ; où quand le respect de leurs adorateurs les a revêtus 
d'une majesté assez auguste pour écarter toute assimilation 
do leur œuvre à celle des démons, ils gardent encore un 
aspect sévère, tout à fait étranger, du moins à ne au 
personnage d'Indra. né 
Où demandera comment les mêmes hommes ont pu conce- 
voiride deux manières si différentes d'action de la divinité 
dan$s‘le monde, et honorer à la fois des dieux appar tenant 
aux deux conceptions opposées. Il serait plus aisé de troüver 
plusieurs réponses à cette question, que d'en choisir uhe parmi 
celles qui auraient été trouvées. Qu'il'nous ‘suffise de dire 
qu'en parcille matière la diversité des idées peut correspon- 
dre à M: diversité des temps. aussi bien qu’ a celle des tribus 
ct mêméedes familles où elles ont pris naissanec; et que leur 
mélange S'expliquerait frês-hien, dans le second cas par la 
réunion. dés petites communautés primitives en une société 
plus étendue, dans Fun et dans l’autre par la force de résis- 
tance inhérante aux idées religieuses et surtout aux mythes 
dans lesqué elles se sont fixées, force qui sans exclure lés 
conceptions: houvelles, assure, en dépit de toutes les contra- 














dictions- ph en peuvent à résulter, Ja conservation | des ne 
iennes. ne | ï 
| tale à la. question de l antiquité ie du es guertier 
et dé dieux souverains. elle ne me ns pas paper à 





hé me nn en su avec les sa souverains, dont ñ est 
d’ailleurs quelquefois nommé le fils ainsi qu'Agni et Soma, 
les vainere, et se substituer à eux dans le gouvernement du 
_monde.Mais ce mythe quis explique naturellement par l’ assi- 
milation partielle et passagère des dieux souverains aux dé- 
mons, s’il consacre l’antériorité mythique de ces mêmes dieux 
sur Iñdra, ne saurait passer pour une preuve de leur antério- 
rité historique, je veux dire d’une antiquité plus haute de la 
conception religieuse à laquelle ils appartiennent. Je necrois 
pas d’ailleurs que la mythologie comparée, dont je m'abstiens 
provisoirement d'aborder le domaine, puisse fournir des don- 
nées beaucoup plus probantes pour la solution de la même 
question. Que Varuna ait été, selon une théorie sur laquelle 
nous reviendrons (section JX, C.) le nom d’une divinité com- 
mune à toute la race, qu'Indra soit au contraire celui d’une 
divinité purement indienne, il n°y a aueune conclusion à tirer 
de là sur l’âge relatif des conceptions religieuses opposées 
auxquelles appartiennent les personnages désignés par cc; 
noms, la conception dualiste par exemple ayant pu être, et 
ayant été en cflet portée par d’autres noms dans les mytho- 
logies des autres peuples indo-curopéens. La question en 
somme me paraît être de celles que chacun est tenté de résou- 
dre selon l’idée générale qu'il se forme du développement 
des notions religieuses dans l'humanité. La solution qu'en 
pourrait proposer un philologue védiste n'emprunterait-aucune 
autorité particulière à à ses connaissances spéciales. C’ est ce qui 
m'engage à ne pas: la discuter plus longuement. | 

Les personnages my thiques qui vont être successivement 
passés en revue ‘dans ce premier chapitye ne réunissent pas 
tous, j'en dois s prévenir le lecteur, les différents traits dont se 
compose, d'après les observations précéde ntes, Ja figure idéale 
du dieu considéré à la fois comme souverain et céme père. 
Plusieurs se partagent les attributs distincts. de la souve- 
raineté et de la paternité. Celui-ci peut être réniplacé, chez 
le. personnage investi du premier, par le titre*de frère, de 
frère aîné, qui écarte, dans la mesure où il ost cofdéré, l’ides:- 





be =. 5. _ | 


‘tification de ce personnage au ciel où au | nuage, pour ne 
pérmettre qué l'assimilation à une forme céleste, et partieu- 
liérement à une forme cachée, d'Agni ou de Soma. Lé‘earac- 
têre malveillant, ou pour employer des termes d'une äppli-- 
“câtion plus générale, l’aspect redoutable, est méme étranger | 
à tel d’entre eux qu’une sorte de Sosic mythique en à débars. 
rassé pour s'en charger exclusivement. Enfin j je commencerai : 
mon énurhération par quelques personnages qui ne sont l'objet : 
d'auçun culte, et que leur action exclusivement malfaisante 
pourrait faire assimiler purement et simplement à des dé- 
mons, mais que l'aftribut de la paternité rattache assez natu- 
rellement à notre sujet; ct dont l'étude doit être pour nous 
fort instructive. 


SECTION I . 


LE MYTHE DU PÈRE MALVEILLANT DANS LA LÉGENDE 
DES AUVINS. | 


La légende des Acvins, où se retrouvent sous tant de 
formes particuliéres Les mythes généraux de la religion védi- 
que, uous offre plusieurs applications du mythe du méchant 
pére. Je me propose de Les étudier dans les pages suivantes, 
en traitant à cette occasion dans leur entier les mythes des 
a présentés comme les victimes d'un père mal- 
veillant. On verra que, comme la plupart des autres protégés 
des Acvins, 1ls représentent Aoni où Soma, sous l’une quel- 
conque, où même tour à tour sons plusieurs de leurs formes, 
principalement de leurs f fornies célesies, en sorte que le pére 
joue, où a dû jouer primitivement, vis-ü-vis d Cux;, le rôle 
d'un gardien avare du fou ou du Soma. | 


A 7 RuRAÇya 

me rijrécua,. signife «qui a des chevaux de la couleur. 
appelée réjra..»'Les emplois de ce dernier mot aux vers IX, 
97,9 et X;@0;9 ne permettent pas en effet de douter qu 1 
ne soit un. Rôm de couleur. Quelle est cette couleur, c'est ce 
qu'il est difficile de préciser; mais le premier des deux pas- 
Sages cités nous permet d'affirmer qu'elle est sombre, et Ge 






qui est plûs important, . nous s'aprend quelle ‘est la coule Fi 
ue prend. pendant la nuit lé Soma, c’est-ä-dire dans. it 
pareil coïtexte le soleil, jaune pendant le jour. Le nom de 
Rijyäcva conviendrait donc parfaitement à la forme nocturhe, | 
2 forme noire (CET, 115, 5) du soleil. Il doit être à péu 
‘équivalent d’ailleurs à ceux dô Vadhryacva « qui a des 
chevaux hongres » et de Saptavadhri « qui a sept (chevaux) 

hongres , » en ceci du moins que l'épithète peut avoir un 

sens défavorable. Mais le personnage n'a pas d'autre rapport 
avec le mythe du cheval. En revanche, l’idée d'un personnage 
nocturne, suggérée par le‘rom, est entièrement conforme au 

mythe qui $ "est fixé sous ce nom. 

. Rijrâçva n'est en effet qu'une forme de l'aveugle bide 
comme Dirghatamas et Kanva. Mais sa légende présente un 
trait particulier qui la fait rentrer dans le sujet que nous 
traitons‘icis C'est en effet son père, son méchant père, qui 
l'a rendu aveugle I, 116, 16, ou selon l'expression du vers 1, 
117, 17, laquelle trahit encore le sens primitif du mythe, 
« qui l'a plongé dans l’obscurité. » Les Aevins, bons «&« mé- 
decins, » lui ont rendu la vue, ont fait que l'aveugle revit la 
lumière (ibëd.). 

Le méchant père qui plonge dans l'obscurité un person- 
nage représentant directeruent ou indirectement le soleil, 
ressemble déjà singulièrement au gardien avare du feu et du 
Soma, de cos éléments dont le soleil n'est que l’une des 
formes. Mais lo rapprochement deviendra plus frappant 
encore par l'analyse d'un détail du mythe sur lequel: nous 
devrons nous arrèler assez longuement. Je veux parler: del la 
cause du supplice infligé par son pére à Rijräcva. à 

Celui-ci avait donné f, 117, 17 à la louve, ou égorgé. pour 
elle 1,116, 16 cent moutons (cent un d'après un aptre vers 
où il est comparé a un jeune amant, c'est-à-dire sans doute. 
à un Jeune fancé: 16e 17, IS). La louve reconnaissante a” 
adressé aux Acvins un appel, ou, comme dit le poëte, un 
hymne en faveur de son hienfaiteur devenu aveugle 1, 117,18. 
On doit trouver étrange que la louve qui, comme le to. 
représente ailleurs, et fort naturellement, l'ennemi, (même 
dans des prières. adressées aux Açvins Ï, 120, 73 183, 4, 
figure dans un rapport amical avec un personnage conEu 
comme la victime du méchant père, et avec des divinités 
essentiellement bienfaisantes. Dans un autre pañsage encore 
nous voyons les Acvins venir au secours, non plus du bien- 









\ aitebr ds la louve, : mais: —. ap éjuisé: VIT, 68, 8 JL semble 
den que Je loup et la: Jouve ne HeRTens avoir iei “leur sig gnde. 
_Rigation mythologique ordinaire. . 
“%Je crois que Je mot de l'énigme doit être cherèbé dans le 
os VIE, O4, à 3 où le bord cir culaire, littéralement la jdite: É 
‘des picrres à. presser Soma, est comparé à uit loup @ te 
mälméne une brebis. Ce qui prouve d’ailleurs que cottéa 
comparaison n'est pas accidentelle, c'est que la pierre à 
presser est désignée uniquement par l'expression de loup | 
: urd-mathi, D tte ralement « qui baralle Ex brebis », au vers 8 
: de Fhymne VIII, 55 à Indra : « Le loup mème, le loup sau- 
: vage qui baratte la brebis observe ses rites (lesrites d'Indra), » 
À défaut même d’un rapprochement qui s'impose avec Île 
vers VIT, 34, 5, le vers précédent VII, 55, 7 suggérerait 
déjà l'idée de Ja pierre à presser : « Nous avons aujourd'hui 
et hier rassasié ici le porteur de la foudre; offrez-lui le Soma 
qui vient d'être pressé, honorez maintenant ce dieu fameux. ! » 
Mais ce qui parait décisif, c’est l'emploi dans le composé 
urä-malli de la racine manth qui dans le fig-Veda désigne 
toujours, directement où par voice d'allusion, une opération 
analogue à celle du barattage, soit celle qui consiste à allumer 
le feu par le frottement de “deux morcoaux de bois, soit par 
une assimilation bien naturelle du pressurage du Soma à la 
production du feu, eelle qui consiste à exprimer le sue de Ia 
plante entre deux pierres *. Il y à évidemment nne allusion à 
la dernière opération dans un texte relatif à la descente du 
Sonia céleste : IX, 77, 2 « Lui que l'aigle à baratté (tiré par 
le bârattage) du ob » ct dons celui-ci où le même mythe est. 
approché du mythe de la descente dû feu : 1, 93,6 «M: Wa. 
rigvan, à apporté l'un (le feu; du cie]; l'aigle à baratté (tiré 
par le barattage) l'autre (le Soma) de la montagne (ou de la 
pierre}é : » Le loup qui " atte la brebis | au vers VIE, 55 5; 8 









Le “On à remarquera le parallélisme dans. le. dés À vers de expressions à 
“nina bhüshate crute et à vapuneshu blhatshalis 

9, An vérs 4 de Phymne I. 28, où est déeril le pre unes du Soma avec 
de pierres, HOUS (rEUvOns le torme manthäm face.) « instrument à à barattei, » 
CF, VAL. 5.8. 

3, C'est dans le méme ‘ordre d'idées que s'explique la mythe d'Iudra barat- 
tant La tête: de Mamuci. Dans cette formule, le regime direet dn verbe ha- 
raiter est, on. plus la contenu, mais le contenant. Il on est do méme au 
vers X, 2, & 5 il est dit des Acvinsqu'ils ont bavatté les deux mondes, — 
L'allusion au Varattage du. Soma céleste eat encore vraisemblable au vers X, 
136, 7 et possible au vers [, 427, 11, — Reste l'épithète maathra a bavattant, » 
appliquée: aux: chevaux qui font tourner la roue (l'essieu dans le moyeu) 
VI, 46 33 et celle de mathna 1, 181, 5, qui a probablement le même sens. 


8 

est donc bien. décidément pierre à presser le Soma.. Les 
composé est sÿnonyme, de havir-mathi « qui -baratte l’ofs 
frande !. Eñfin à Atharva-Veda nous offre un troisième: en : 
ploi de. la même image, à cela près que c’est le préparatenp. 
mête :du Soma qui est présenté comme barattant la brebis: 
J&poëte en priaut les dieux de laisser la vie à son client, 

/cherche,. comme l'auteur du vers If, 28, 5 du Rig-Veda, à les 
‘intéresser par la considération des sacrifices qu’un vivänt 
pout leur offrir : 8, 4 « Que vivant, il baratte la brebis 
comme le loup. * | 

On on aisément que la pierre à presser: qui 
broie les tiges de Soma eût été comparée à un auimal dévo- 
rant et par ticulièrement à à un joup, image qui entraînait l'as- 
-similation de ces tiges à des brebis. Mais ; je ne puis medis- 
penser de signaler le 1 rapport de l'idée de brebis avec celle 
du tamis de line servant à purifior le Sormua; si l'on se rap- 
pelle surtout que le tamis est quelquefois considéré comme 
le vétement de Soma, on se refusera difficilement à voir dans 
cette conception l'une au moins des causes qui ont Fait assi- 
miler Soma à uné brebis. 

La préparation du Soma céleste étant conçue comme de 
tout point semblable à celle du Soma terrestre, nous n’au- 
rions pas besoin d'autre argument pour transporter dans la 
ciel le loup qui presse le Soma. Je crois cependant en trouver 
un dans deux emplois fort curieux du mot orik4 « loup. ».Il 
est dit des Agvins qu'ils labourent VIII, 22, 6, et qu'ils onse- 
mencent À, 117,21 le champ de blé « avec Ic loup. » “Fén- 
tends par là qu'avec la pierre à presser, ils font couler le. 









1. Ce sens est mis hors de doute par l'épithète parallèle dvrodsgétm VII, 
104, 21 : les Yätus sont ici les sacrificateurs enne mis, ceux dont leg “hymnes 
sont des incantations. Kapprochez encore Îe con posé vastra-nathé ‘dans le 
vers IV, 38,5, où Dadhikrâvan est comparé à la fois à nu aigle et au voleur 
qui « {se) baratte nn vètement ;» ce voleur m'est autre que l'aigle. ri eo 
le Soma céleste, dont il se revêt comme le Sorua terresire. on s{X, 
49, 5. | ES 
2, Si le mot açn«a « dévorant, » désignant aux vers I], 16,58 ; 20, 5; VI 
ñ, 3, un démon frappé, dans les deux premiers par Indra, daus le troisième 
per Agni, est le nom d’un animal comnie le donneräit. à penser l&:combinai- 
son 711140 nésnah au vers 1. 173, 2 (où Agni sérait: comparé à get animal, 
ca fut ue la désignation de lPAgni atmosphérique. pare méme nom 
1,464, 1), on pourra Cu lui attrihuant le seus de « loup, » et grâce aux laAp- 
procheme nts qui viennent d'être présentés, éviter l'hypothèse L hn autre mot 
ant « pièrre » (R. et Gr.) pour un passage unique VIT, 9: ‘3, Le Soma 
« pressé par les loups » serait toujours d’ailleurs, mais sc ulément par Jin 
termédiaire d'üne métaphore, le Soma pressé par les pierres: 










+. ; 
« 


piquer ET passage déja cité dt un gas mne aux Acvins À | 
68, 8: « Vous êtes vonus au secours du loup Pass 





4, M. R., suivi par M. Gr, adopte pour ces deux seuls passages le 
sons de scbarrue.» Je ne conteste pas que la & dent » de la charrue n'ait pu 


- suggérer assez naturellement l'idée d'un loup dévorant, mais je voudrais pour 
- constater une telle application du nom de « loup » autre chose qu'une for- 
: mule.dont l'intervention des Acvios ne permet pas de nier le caractère mytho- 
: logique. Or daus un mythe, on doit s'attenilre aux assuciations d'idées les 
plus bizarres, et je ue crois pas qu'on puisse préférer une interprétation, 
| naturelle à la vérité, mais assisnant au mot rrika un sens non constaté, à 
une Ihterprétation mythologiqne coufimmée par des emplois analogues du mot 
litigieux. La mienne peut d'ailleurs étre appuyée sur d'autres arguments en- 
core.” D'après le vers I, 23, 15, Püshan, avec les gouftes de Soma, a a réalisé » 
six (hburufs) attelés, et «lahouté : quelque sorte le ch: amp de blé »: avec ces 

bœufs. On dit à Soma IX, 55, 1 : € O Soma, coule et fais prospérer 08 
bles. » Infin le vers difficile E, F. ?, me parait pouvoir être traduit ainsi : 
« Adressez vos hymnes an mâle qui, seul des êtres vivants, lui râce auquel 
le champ s'ensemence, laboure en quelque sorte &e champ. »ilfu effet, bien 
qu'indra soil nommé dans deux vers de Phvmne (et 6; et que dans tous les 
vers autrer que le 2'etle Gr, Soma soit invoque à la 28 personne, cornme c'est 
son élose et non celui d'indra qui fait l'objet de l'hymne, je n'hésite pas à 


_ranporter aux assistants l'inpérauf singulier à recayd, si méme celui-ei n'est. 


“pis une premiere personne du suhjonctit € que j'adresse... » Du reste, fût 
il question d'Indra, le vers, placé dans un hymne à Soma, garderaii toute 
son importance an point de vue qui nous ocrupe. — Quelques autres expli- 
caligus me sont lailleurs nécessaires pour rendre compte de mon interprela- 
_tionéid'admets contre le pada-pâfha la chute cnilronique d'un s aprés srudhi, 
“et ne construction paratactique du relanl sm rattaché dire ‘cteruent à «nu 
et parallèle à svadhäh dont 11 devrait dépendre selon nos idées gr ranmali- 








4 La hardiesse même de celte construëtif@ explique l'erreur des rédyc- 


teur du nada-pätha. Enfin le troisieme pâda semble former une incise duos 





la proposition relative qui commence au second et fimt au quatrième? Mais 
Un. añaéoquthe apres lo % pâda serait un fait plus conforme aux häbitudes 


d'une sghtaxe prunitive. — Si nous revenons maintenant au vers : Ï, 447 1, 91, 


après cés mots, « Ensemencant, à Acvius, le chap de blé avec le loup, » 
nous lisous € trayant une Ébation pour l'homme, à dieux puissants! » ce 
qui s'acconle parfaitement avec mon interprétation, Puis nous rencontrons 
un nouveuu trait uythique 6 triomiphant du Dasyu par le son que rend la 
grenouille {bakura Cf. bheka et bekurien regard de bhekuri), vous avez fait le 
grand jour pour l'Arÿa. » Si étrange que paraisse au premier abord une 
telle traduêtion, qui ne voit que la grenouille sert de pendant au loup, et 
que l'auteur a rapproché à dessein ces deux noms d'animaux? Comne le 
loup d’aillæirs, la: grenouille est ici un animal céleste, et si le loup Fepré 
sente la picrre'à. presser le Soma, la grenouille représente le nuage qui !e 
contient et s& Voix n'est autre que a voix du tonnerre comme dans l'hymoe 
ÿ rs IX, 4,8, on voit les doigts d'un préparateur celeste du 
dora faire élentir la. “peau de la grenouille (bdkura) : il faut douce recon- 
naftre. dans a mention de la grenouille un vers À, 117, 21, tout comme dans 
celle du loup, une allusion à 8 préparation du Suma céleste, 









Dans le mytho de Réjrievas 1 ie sera à également Fe pierres 
à presser, et les cent ou les cent un moutons que lui livre? ÿ 
notre héros seront les tiges de Soma qu'elle déchire. Lé: 
prièré qu ‘elle adresse aux Acvins [, 117, 18 est le bruit dé. 
la pierre (cf. I, 118, 8). Enfin la colère du père de Rijrâcva. 
géand' celui-ci a livré les moutons à la louve, c’est-à-dire 
’expri mé le suc du Soma, s’expliquera naturellement ne son 
rôle deg ardien avare du breuvage divin. : 
Quant à à Rijricva lui-même, il nous apparaît ici comme un 
préparateur du Soma céleste ?, tandis que par son nom, et par 
le châtiment qui lui est lies: il semble identifié au soleil 
noctarne, c'est-à-dire à l'une des formes du Soma caché. Tel 
“est bien le double caractère de La plupart des protégés des 
Anse | 







B, — BHUJYU, FILS DE TUGRA 


Bhujyu, fils do Tugra VI, G2, 6, est souvent désigné par le 
patronymique læugrya qui, tantôt ee à son nom |, 11%, 
15 (ef. 14), t ue remplace, I, 180,5; 118,6: 198, 3; 18, 
5-7; VIT, 5, 22; X, 89,4. C'est égale . à Bhujyu que doit 
| être rapportée une autre forme du mône patronymique tugr ya 
VIII, 3, 29; 82,20; 63, 14°. 


1, On peut se demander Here est ici Ja signification du feminin. La 
CON para ison qu'on rencontre dans le vers LI, 417, ÀS «à lijräcva a, ramme 
un jeune amant (Hancé), égorgé cent un mouions » peut servir à éclaueer ee 
point. La fiancée sorait La louve ellemâme, c'est-à-dire In pierre, La pierre 
à ne est en effet conparéæ à une épouse dans la aîttiriya-SamhitéTIT, 
À, 54158 : « La pierre frappée cris comme une jeune ferume en exprinant 
lo suc du Soma, comme uue épouse avec son cpoux. » [ semble dont que 
lidée du-lôup déchirant les moutons, et celle de la fenime considérée-comme 
au vers [ 106,2, du Rig-Veila dans Pacte de la gencoration, se soient Cote 
foudues. dans le mythe dé Ja louve pour laquelle füjrâcva tue cent moutons, 
pareil à un jeune fancé. LT 
2. Il est douteux qu'il ait. jamuis été considéré comme un rishi Herial. Au 

vers [, 100, 17, il parait compris. parmi les protégés dIndra, ehfauts de 
Vrishägir; mais pourqnoi ce nom, qu'on né retrouve pas uilleurs, ué:serait-il 
pas celui d’un personnage céleste, peut-être de ce père méme qui a rendu 
_Rijrâcve aveuglet Les chevaux que le vers précédent semble ätiriauer à 
Rijrâgva, le rouge, le noir, le tacheté, ct surtout celui qui porte le Soma (la 
plañto du Somn, swmnar-amçu,\ sont vraisemblablement. des chevaux cé- 
ee ea 
. Elle se retrouve en outre dans le composé nn qui sera ex- 
due plus loin. Dans le premier et le troisitme passage cilé”"les chevaux 
donnés au prêtre sont comparés Aux Oiseaux qui conduisent T QYPE dans sa 
demeure; 6r les attelages ailés sont, COIN Où Va LA voir, un. trait essentiel 
du mythe de Bhujyu. + 





_. He gra est formé Fe Fo racine tu dont l'un des sens. 
ns le Rig-Veda est « exprimer nn sue, » particulièrement. - 
ke exprimer le suc du Soma » [X,15,8; 79, 5: 87, 6, La mème 
Facine suggére d' ailleurs aussi l'idée de & génération D cn, 
le montre son emploi au vers I, 105, 2 : « Ils (Le maäle”èf la” 
femelle) expriment -le lait du mâle, » Mais là même on: péut 
voir uno allusion au pr'essura ge du Soma', Le nom de Tagre 
conviendr ait donc très-bien à un personn: ige qui serait coneu 
A la fois comme un préparateur céleste et comme le pére de 
Soma. On peut d’ailleurs démontrer directement l'identité 
primitive de Bhujy u et du breuvage divin. | 

fc mot bus yu: par lui-même est déjà assez significatif, I 
nepeut guëre en effet, d'après son étymolcgie, avoir eu d'autre 
sens que celui de « réjouissant?» et un tel nom convenait 


4, CÙ TS. HIT, 4, 11, $, où notre racine désiwne le presaurage et sus- 
de en méme temps, . voie de comparaison, liés de genération. 
« De ln racine bhuÿ dans le sens primitif et actif de « réjouir »IVIL L, 
6 ; "x 89, 17, ef. Gr.) transformé au moyen en celui de « jouir, » LE y à à la 
deux racines 6huj; mais le suffixe priaire ju ne forru: ant dans la 
langue du Rix-V cd, outre les denx ahetraits medyie et many, que des noms 
d'agent (dhäyu, pdgr, vip, piqu, taçu, dsqu, sahqu, drulju et entin yajyu 
dont le sens ordinaire « pienx » ne déit pas être chanvre pour les deux seuls 
passages IX, 61, 12 et X, 61, 45), Le mot bhujyn Si venait de la racine 
blu « ployer » siguilierait @ qui ploie » lactivement) et non « flexible »° 
ou « dirigcable » comme le veut M, Gr. Ni l'un ni l’autre de ces sens 
n'offrirait d'ailleurs aucune relation avee Le mythe de Bhujyn. Enfin celui 
que M. Gr. adopte ue me semble nullement nécessaire pour expliquer les 
passages où il considère le mot comme adjectif « diéigeable » où comme 
nom commun « Couleuvre », Je crois en effet que la mot n'est jamais em- 
-ploÿé. que connue nom propre, ou tont au moins avec allusion à sun usage 
_cofimé nom propre, Au vers X, 95, 8, il pargt étre féminins; mais on trouve 
angst au vers [, 35, 45, un fénioin du patronviunique, fugryd. Dans ceder 
nier lo taureau laborieux qu'Indra a seconru au milieu des Tugryäs,.cé& tau- 
reau fils de Cvitra (ericrya) déja désigné au vers précédent pur ne autre 
forme di même patrenxmique (certe cf. tugriu et laugrya) paraît être 
le méme que Bhujyu. C'est ce qu'on peut induire du nom:de davadyu donné 
au inème taureau (vers 1: , Le troisième pâda. de 6e vers «c. gaphacyulo 
relie étroitement le second où est nommé Le’ tqureau dacadipu au qualriéme 
qui renfénne le patronymique cvaitreyeas et par suite au vers 15 où $e trouvé 
le même.patronymiqne sous la -foime cv ilryaj, Ce nom en ellet ne figure 
qu'une seule auire fois dans le Rig-Voda au vers VI, 26, 1, où le rappro- 
_cherient du meurtre de Tugra, le méchant père. de Bhujyu, par Endra, rend 
l'identité de Bhujyi: “et.de Dacadyn fort probahle.'Le nom de Dacadyu 
räppelle 1 Lvral, un autre protége des Acvips, Rebha, reparaiseant 
le dixième: jourtf, EG, 24); mais Rebha sauvé des eaux ue diffère pas esser- 
tiellemenñt 4 bujyu également sauvé des enux, et Île sauvetage du der- 
nier. dure: row jours ét trois nuits, (1, 116, 4.) chiffres équivalant en mytho- 
logie à coule . -néuf jours et dix nuits après lesquels Rebha reparait (le 
dixitmg Dur) Gritrd-serait donc un autre nom de T UpTA, le méchant père, 
et cetté “hypothèse est confirmée par l'emploi du méme mot comme épi- 











parfaitement a au 1-Soma: Mon à interprétatio ion d'éarble sons ‘ 
par les passages qui présentent Bhujyu comme un don que les” 
dieux font aux hommes!. De ce nombre paraît être lo suivant 
où personne nenic que le mot bhujyu ne sOIt employé commé 
non propre: [, 119, 4 &« Amenant du séjour des pêres s Bhu= 
jyu qui vole (bauramänam), porté par des oiseaux qui s 'attek 
| lent'eux-mêmes, vous avez, Ô mâles, suivi votre route bril- 
Jante: voire grande faveur s'est manifestée à à Divodäsa. » 

L' épithète bhuramäna, équivalente à bhuranyu qui s ‘appli- 
que. à l'oiseau mythologique X, 125, 6, ct le rôle des oiseaux 
qui portent Bhujyu, ne rappellent encore que d’assez loig le 
mythe de Soma porté par un oiseau qui n'est autre que Séma 
lui-même. Il en est autrement de la mention de Bhujyu dans 
“les vers 4° de l'hymne IV, 27, qui précisément est consacré 
tout entier à ce mythe : « L’aigle rapide l'a emporté du haut 





thète du gardien niystérienx invoqué dans l’'Atharva-Veda, LI, 27,6, Kafin la 
forme féminine du patronymique fugrya désisnerait les eanx au milieu des- 
quelles Bhujvu se trouverait comme un frère au milieu de ses sœurs ;°or le 
séjour dans les eaux est un trait essentiel du mythe que nous allous étudier. 
. Il serait naturel d'interpréter dans le méme sens le mot 4hujyx féminin, 
“£omune désignant la nuée {ou plus généralement la femelle céleste, « la ré- 
ijouiss sante », à use Paréray as compare Urvaci fuy ant, et qui u'est autre 
ee qu'Urvaci elle-même, X, 95, 8: (Cf. 2 « de suis partie comme la premiere 
“dés aurores. » En tout cas, le rapprochement des féminins hhujynu ei tugry 
doit suftire pour écarter le sens de € couleuvre v imaginé pour le pieie v 
par une pure hypothèse (voir plus has dans Je texte Pexplication de IV, 47, 
4.) — Quant à la formule hhxjyum vdjeshu pisvyain qui se rencontre-deux: 
fois, VIT, 22,2 et 46, 20, 11 n'y à aucune raison dans le second passage: de 
la rapporter à un char dont il n'est nullement question, et s'il fallait absoe 
lument faire de bhujyu une siaple épithète, on ne pourrait guère l'appliquer 
qu'au mot rayim « richesse » du vers pret dent, Dans le premier passage, 
elle: pourrait tres-bien être rapportée au char des Acvins atquel la qualitiéation 
de & réjouissant » ou de « libéral » con viendrait parfaitement d'ailleurs. 
Mais la mettion méme des Acvins sugyère presque invincihlement Fidée de 
| Bhujyu, l'un de lèurs prinuipanx favoris, et on comprendrait qu'après avoir . 
invoqué le chär des Aevitig au premier vers de l'hymne, le paëte invoquât. 
au second le personnage réprésentant le don qu'il attend d'eux, pour les in-. 
voquer enfin eux-mêmes au tr oisièmé, D'ailleurs si Bhujyu « le prentier dans 
les combats » n'est autre qne le Soma ‘céleste, iln'est pas étondant qu'un 
autre poëte le demande également à Indra:ert même temps que latichesse, à 
laquelle le fils de Tagra est comparé an vers 1,4146,.3. En sommé; je crois 


! Le a 


que dans les deux passages cités, le mot bhujyu péut'fiésiguer, soituotre per. 
sounage lui- méme, soit le Soma qu'il représente. ue Rémiquons ; , jcore que 
l'auteur de l'hymne VI, 62, au vers 6, paraît jouer’ eut J& ‘Hpu né éy- 
mologique-de bhüjyu, en disant que les Acvins le réjouiseent LU 
courent, lui le réjouissant. | / 
1, Voir les vers cités à‘la fin de la-note précédente" È 
2, Cest.le second passage pour. lequel 8 AT. Or. a proposé, 
forme dubitatire, le sens de e vouleuvre r, abatdonité dass 













13 — 


plateau, {l ‘eulevant) comme Bhujyu (st enlevé), au he 
jgnon ! d'Indra. » | 
L'importance du rapprochement $ 'aceroit d': ailleurs si L'on 
femarque que la nature de l'attelage par lequel Bhujyu est. 
traîné au vers I, 119,4, n’est pas un détail accidentel, mais 
‘au contraire un trait caractéristique du mythe. C' est avec 
des oiscaux que les Acvins opèrent réguliérement le sauve- 
tage de Bhujyu I, 116, 4: 117, 14; VI, “62, 6; VII, 69,7; X, 
143, 5; cf. VIT, 5, 22. Les chevaux donnés au prêtre en 
récompense du sacrifice sont comparés aux visa Qui por- 
tent Tugrya VIT, 3, 28; 63, 14, et rien ne montre mieux que 
ces comparaisons qu'il s’agit là d’un point essentiel de la 
légende. Sans doute aux vers [, 116, 4; 117, 14 et 15, il est 
aussi parlé de chevaux et de chars, mais cette mention ne 
remplace pas celle des oïiscaux, elle s'y ajoute, ét de telle 
sorte que les chevaux semblent assimilés aux oiseaux. D'au- 
tres fois, Bhujyu est porté par des navires, I, 116,3 ot 5; 182, 
6, idée que suggérait naturellement celle des eaux d'où il 
doié ètre tiré; mais ici encore le trait essentiel du mythe 
s'impose à tel point que le poëte donne des ailes au navire f, 
182,5. 

Sile navire ailé, comme les oiseaux qui portent Bhujyu, 
rappelle Le mythe du Soma porté par l'aigle, l'allusion 
au Sonia St plus évidente encore et surtout lus directe :aù 
vers T1, 182, 6, oùles navires qui portent Blujyu recoivent la 
qualification d'« agréables au ventre’, » laquelle, tout étrange 
qu'elle pent paraître, s'explique fort bien si le contenu de ces 
navires n’est autre que le Soma céleste. Ajoutez que les mé- 
‘’més navires sont au nombre de quagre comme les coupes : Le > 


| Ribus”, 








4. is singulier pour lo pluriel, comme souvent pour les Matte, qui sont 
vraisemhlahlement désignés ici par la qualification de « compagnon.d'Indra. » 
Cette. interprétation qui rappelle un trait presque identique {vu léquiva- 
Jence’ mythologique des Maruts et des Pitris) du vers I, 119, 4, cité plus 

“haut, réehd inutile la correction ixravantah qui n'est nullement exigée, 
conne de dit M. Gr., par la mêésure du vers. 
. Le: ‘mot jathala est évilemment identique au mul _jathara accentue 
comme Ïti sur la. première syllahe, et je ne peuse pas que ce dernier doive 
et is cette RES ètre de pour le sens  . a € ven 









: Wu comme nes enpli de Some. 
bré. rappelle donc, soit les quatre points cardinaux. soit plutôt 
Métides visibles et le monde invisible. Au vers 1, 116, 4, Les trois 


es si l'animal attel aù rs s}, 158, 3 pr ; 





d Hat le nie . ue c'est Son au der et commé: 

ins Je mythe de l'aigle, ce doit être aussi Soma qui est porté. 
ü . Toutefois nous voyons au vers I; 182, 7 Bhujyu porté dirée- 
“taisent par les Acvins; mais ceux-ci sont alors comparés aux 
deux ailes d’un oiseau, Le premier hémistiche du même vers 
est intéressant : « Quel était l'arbre placé au milieu de ‘la 
ner, auquel le fils de T'ugra s’est attaché dans sa détresse? » 
Cet arbre rappelle celui sur lequel sont posés! deux oiseaux 
dont « lun mange la douce figue » tandis que « l'autre regarde 
‘sans manger, » L 164, 20. Ces dons oiseaux semblent repré- 
senter, l’un le feu du sacrifice, l'autre l’Agni ou le Séma 
céleste. C'est au second que Bhujyu paraît assimilé, avec cette 
différence que les ailes quille portent ne lui appartiennent pas*. 
Quoi qu'il en soit, et c'est là au fond le point important, le 
caractère exclusivement mythologique du personnage de 
Bhujyu ne saurait être mis en doute. Or, s'il est d'origine 
céleste, la mer où, comme nous allons le voir *, il est plongé, 

et d'où les Açvins le tirent, ne peut tre que la mer atmo- 
sphérique. Nous aurions le droit de l'affirmer, lors même que 
les auteurs des hymnes ne la placeraient pas eux-mêmes « à 
l’autre rive de l'atmosphère » X, 143, 5, ne l'appelleraient 
pas un nuage d'eau » 1,116, 3, et ne représenteraient pas 
le sauvetage comme s'opérant à travers l'atmosphère VI, 62, 

6 (ce que du reste indiquajent déjà \ suffisamment les attelages 
‘ailés), et sur des navires qui voguent dans l'air » 1,116, 8. 
I faut remar quer seulement que la mer atmosphérique sem 





chars attelés es six : chévaué rappellent les trois mondes. La scène d notre 
iwythe cest done l'univers enticr, comme la durée en est une duréc totale qui 
sous la forme inythologique de trois jours et trois nuits 1, 446, 4,5 $e on 
pose en réalité des trois parties dn jour ét des trois parties de là fuit. | 
4, Le terme employé est le même : c’est da. racine sta avec : de préfixe 
pari, Uttéralement « embrasser. » 

2, Cf. encore le vers II, 39, 1: « Vous aie à Kgvine, comme! deux vau- 
tours, vers l'arbre où se trouve le trésor. » Ce trésor AdAÏ. n'est -Antre sans 
doute. que le trésor des liqueurs dont il est plusieurs. fois : quéati in dans les 
hymnes aux Acvins, c'esteaulire le Soma. Ce Soma est sur son #fbré, comme. 
Bhujyu sur le sien, et les Avvins vont l'y chercher sous formeioisonux. 

3. Aux passages qui seront cités dans Îe texte ajoutez encor | 
4118, 6. | 









. ble, comme il arrive cet do avec. la uit, -où du 
‘moins avec l'obscurité, dans ce passage : [, 182, 6% ‘Le. fils | 
‘de Tugra plonge dans les: eaux, jeté dans les ténèbres qui” 
m'offrent AUCUN Appui. ; ». Cet appui qui DRE à “Bhujyu : 
dans les énébros, ot dans la mer [, 116, 5, où il était chance: Be à 
Jant Le 143, 5, il l'a d’ailleurs trouvé sur : AEDEÉ nu il à été. 
question tout à l’heure. 1 

Or un personnage plongé dans les eaux du ciel ne nait e 
être qu'une des mille formes d’ Apñn Napèt, c'est-à-dire d'A 
eniou de Soma, et à défaut mème des autres rapprochements 
que j'ai signalés entre Bhujyu et Soma, le nom de son pére 
Tugra, selon l'interpré étation que J'ai cru devoir en donner, 
serait déjà unc raison de l'identifier au breuvage, plutôt 
qu’ au feu céleste. 

: Le sauvetage de Bhujyu équivaudra done à la conquête, ou. 
dü inoins à la se ifestation du Soma: La demeure (astam X, 
116, 5) où Les Acvins le conduisent est soit la demeure ter- 
restre où il à été également conduit par l'aigle, soit locci- 

dent vers lequel il s’avance en qualité de soleil : l'une et l'au- 
tre interprét: ation s'accorderaient avec le vers précédent 
d'apres lequel les Agvins le ménent sur ic continent, à l' autre 
rive de la mer, 

Remarquons encore que le vers I, 180, 5 aux Acvins 
« Puissé-je vous attirer... comme le fils de Fugra vieil» 
suggère l'idée d'un rajeunissement de Bhujyu par les Açvins, 
analogue à celui de plusieurs autres de leurs favoris, de 
Cyavana par exemple. 

Tout personnage représentant originairement Soma peut 
se transformer en un prêtre, et pi artiqglièr enment en un prépa- 
rateur du Soma. Blu) yu n'a pas échappé à cette transformias 
tion ; mais le passage où nous la constatons, et où notre: héros 

est désigné d'ailleurs par la forme Ja moins usitée du patro- 
nymique, Tugrya, VIT, 32, 20, « Bois, Indra, “du Soma qui 
“est chéz Tugrya, » peut s ‘entendre d'un préparateur céleste 
du Soma. Il en faut rapprocher le composé tugr y red « qui 
s'accroit; se fortifie, chez Tugrya, » appliqué à Indra VIN, 
45, 29 : 8S, 7, et aux Somas eux-mêmes VII, 1,15. En tout 
cas, Bhojyu n "esh. pas devenu un chef de race, comme Atri 
par exemple: qui figure ainsi que lui au nombre des prinei- 
paux favoris des Acvins. 

Du réstéièn vertu de l'identité de nature du pére et du fils 
mytholoëques,, comme Bhujyu peut passer pour un prépa- 
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teur du SümMa, ainsi Tugra pout être assimilé an Soma Wi- 
. même. C’est du moins ainsi que j'entends le vers VI, 20, 8 
| où Indra est prié de lancer et de faire avancer Tugra! ue 
_… Mais d'ordinaire Tugra garde son caractère de pêre dé 
Soma, et, c'estle trait qui nous importe iei, de inéchant pros 
_ Aux vers V1, 26, 4 et X, 49, 4 il semble assimilé { à un véritahle 

démon qu'Indra soumet à Nutsa dans le second, qu'il frappe 
en portant secours à Dacadyu, probablement identique à Bhu- 
_ jyu’, dans le premier. En tout cas Bhojyu est présenté comme 
la victime de la méchanceté de son pére Tugra dans plusieurs 
des passages où il est secouru par les Acvins. Ceux-ci d'ail. 
leurs, restantdans leur rôle ordinaire, se contententde sauver 
a victime sans prendre à partie le bourreau”. Le mythe de 
.Bhujyu présente à cet égard une grande analogie avec celui 
“de Rijräçcva que nous avons précédemment étudié et avec celni 
‘de Rebha dont nous dirons tout à l'heure quelques mots, 1 
| faut seulement remarquer que dans les deux autres le fils'est, 
soit aveuglé, soit retenu dans les eaux, par son pére, tandis 
“que Blajyu est simplement abandonné par Tugra : 1, 116, 3, 
“« Tugra, Ô Agvins, a ahandonné Bhujyu dans Le nuage d'eau, 
comme un mort ses richesses. » Il est vrai que dans cé pas- 
sage la comparaison donner ait à entendre que Bhujyu à’a pas 
été abandonné volontairement par Tugra, et il est possible 
qu’en effet l'idée d'abandon ait eu son origine première dans 
colle d'une défaite de Tugra ? qui le contraiguait, comme les 
gardiens avares en général, à se dessaisir du Soma. C'est du 
reste seulement par une hypothèse de ce geure que notre 
légende devient assimilable aux autres formes du mythe du 


[A Aa nom de Tugra le poëté ajoute celui d’Tbha (cf. X, 49, h, Srmdibla 
et celui. de Vetasu mentionné ailleurs. encore en sa compagnie VE, 96, 4; 
X, 49, à (dans Le dernier passage au pluriel} et probablement idenfiquo es 

‘conime le” donne à penser l'épithète ftuyi VI, 20, 8. Ce détail € Jance-le, 
comme de la mère, » est ‘caractéristique: il rappelle Les formule &nalogues 

“tue nous avons rencontrées pour Bhujyn : « (Du can es pere s L, 419, 4, 
et « (Ea l'enlevant) au et d'Indra » IV, 27, 1. 

3, Voir plus haut, p. note ‘2, Ce serait d'ailleurs le dit cas où 
Indra viendrait au secours *. fils de Tugre. qui, partout ailleurs/n ‘a d'autres 
protecteurs que les Acvins. Aux passages aités, is le texte ubutez encore 
13, 6.et 20; X, 40, 7. | 

, Sauf peutêtre an vers |, 417, 44 : « Vois : vouSéte4 dan$ vos courses 
anciennes sonvénu (? punarmanyau) de Tugra, 6 dieux’ Jeunes! vous avez 
avec des chevaux sombres (rijra cf. Le nom de RER qui gent ‘des oiseaux, 
tiré Bhujyu de Ja mer. » : 

4. Cf. les vers VI, 26, 4 et X, 19, 4, déjà cités oi Tag S 
soumis par Judra. À 





& ” frappé ou 


‘méchant pére. Quoi qu il en soit, elle à certainement. prisun 
sens différent. Le Soma,: abandonné par son gardien, devrait ” 
“être considéré comme délivré. Par exception, Bhujyu àban-. 
donné par son père est au contraire dans la détresse, puisque | 
“du sein des eaux où il se trouve plongé, il implore lo secours . 
des Acvins 1, 117,15; VII, 5, 22; ef. I, 180, 5.11 y est dans: 
Ja. détresse I, 182, 7 , dans l'angoisse X, 65, 12; il y est chan- 
celant, comme nous l avons vu plus haut, parce qu'il yest Sans : 
appui. I L'idée soon au milieu des flots s reparait encore 
au vers VIII, 9, 22, sans aucune mention du père, et la même 
idéé me paraît suffire pour désigner au vers [, 119, 8, le per- 
sonnage auquel Le poëte fait allusion sans le nommer, et qui ne 
saurait être que Bhu Jyu: « Vous êtes allés vers celui qui vous 
appélait de loin et qui se trouvait dans la détresse par l'a- 
bandon de son père. » 

Enfin Bhujyu est aussi la victime d'une tr oupe de mé- 
chants qui sont en même temps appelés ses amis‘, et qui, 
comme son père, l'ont abandonné au milieu de la mer VII, 
68, 7. Le poëte passe d'ailleurs immédiatement de la mention 
des rs amis à celle de !’ « avare, » représentant sans 
doute Tugra, et parait demander qu'il sauve lui-même sa vie- 
time :. « Que l’avare sauve celui qui vous est dévoué. » 

Les méchants «mis de Bhujyu rappellent d'ailleurs ces amis 
d'Agni dont il est question au vers V, 12, 5 et qui, de bien- ; 
veillants qu'ils étaient, sont devenus malveillants. On sait 
que: Les mythes d'Agni et de Soma sont ordinairement identi-… 
que | 


LOS. Le 


C. — VANDANA ET IEBHA 





Dans. le mythe de Rebha nous rencontrerons, comme Fer 
celui dé Bhujyu, un personnage sauvé. des eaux ‘par les 
Acvins: Nous y verrons figurer outre: ce personnage en dé- 
tresse et'8es libérateurs, une fois un seul, une autre fois plu- 
sieurs pérsonnages méchants; toujours comme dans le mythe 

de Bhujya; Rehla d' ailleurs y sera représenté comme la vic- 






Re, CE: TS ‘de père et d'amis, iphhquesse aux gardiens avares 
. Soma, on Mes contribué, quand elles n'ont plus été comprises, à la 
transforination dé l'idée d'emprisonnement en celle d'abandon. 

2. H faut à ii rament écarter la construction, gr ammaticalement possible, 
« l'avare : 4: à dus est dévoué. » 


. BendAIENE; Dieux souverains 
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time; non’ “plus. saint de Jeur: abandon, mais bien:de: 
Jéur malveillanca, active. Nous retrouverons donc les condi 
_tions ordinaires ‘dans lesquelles se présente à nousle mythé 
“du méchant: père. ‘ILest vrai que le méchant, dans: ja formule. 
“qui ne donne à Rebha qu ‘un ennémi, n6 sea pas: Expressé 
.mment appelé le «père ». Mais l'adjectif açive « malveillant:» 
‘qui l'y désignera parait un terme en quelque sorte consacré 
pour le méchant père (I, 117, 17; VI, 44, 22.) Il est, à la 
vérité, appliqué aussi au méchant Dasyu dont les Acvins än- 
: nihilent la puissance us Hnéyäh, voir section VIII) lors- 
qu'ils sauvent Atri de la fosse I, 117, 3; mais ce pasSage 
‘est préci isément un de ceux qui prouvent | identité essentiéllé 
du père et du démon dans les mythes dont nous poursuiyons 
-Fétude. ue 

| Bien que le méchant père ou plus généralement le méchant 
et les méchants n'interviennent pas dans les formulesre- 
‘latives à Vandara, je n'ai pas cru pouvoir séparer de R ebha 
cet autre protégé des Açvins qui parait être avec lui, comme 
on va le voir, dans une relation trés-étroite. 

‘Le mot vandana signifie « qui loue ! » et était aussi propre 
. à dési ner les chantres divins, Agni ét Soma, que le chantre 
mortel lui-même. Les Acvins ont prolonge sa vie, et, alors qu’il 
était tombé dans la décrépitude, l'ont mis en mouvement 
cotome un char 1, 119,6 et 7: c’est à peu près la formule 
ordinaire du rajeunissement * accordé à plusieurs favoris des 
AcGvins. Mais le trait caractéristique du mythe de Vandana est 
le suivant: X, 39, 8 « Vous avez déterré Vandana de la 
fosse. » Cette fosse rappelle celles où sont tombés et Atri, 
"ét Trita. Peut-être faut-il la rapprocher aussi de celle dont 
“sera question plus loin, et sur laquelle veille Rudra, divinité 






, En dehors. de ses -emaplois comme nom propre, le mot ne sé-rencontre 
a ‘au neutre dans le sens de « louange » LI, 43, 4, qui se retrouye dans les 
coposés vandant- grut1, 65, 7 et senlque: sh 1,. 478, 9. Remarquons en 
passant qu'il a pu se préndre : ‘en mauvaise part comme 50%: synonyme 
gamsa dans le sens d's incantation set suggérer dès lors. l'idée. d'un 
démon VIL, 91,5 on d'une maladie VII, 50, « : (cf. encore A. Ÿ. VI, 113,.1) 
_sans être en réalité le nom. de l'un ni de autre. Encore moins un passage 
unique A. V. VI, 415, 2, où la comparason peut. porter seulement sur l'idee 
de « monter» d’une part et sur l'idée d's arbré» de l’autre, permet-il 
_d'imâginer pour un mot d'étymologie aussi claire le « séris de « diane » que lui 
donnent MM, R, et Gr. 4 
2. On remarqüera pourtant au vers I, 149, 7, ce trait supplémentaire 
« Vousengendrez le prêtre en ls tirant du champ (céleste), ns 1,3, 2 et 3, qui 
suggère directement l'idée d'Agni 
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qui pont passer pour une: des formes Jes plus redoutables du: 
- père. Jia fosse de Rudra est, ‘comme on le verras le TésCrv voir. 
“du Soma céleste. . | 
Le mot rebha a à peu. près s le même sens que and. fl 
_sibmifie « chantre » et désigne le prétre:1, a 17, ou les. 
prêtres en général f, 165, 12; VIE, 63,4: VIT, 86,11; X, 87. 
13,.nt pr les sepl prêtres X, 41; 3. Agni d'ail 
leurs JL, 127, 19 ; VL 3, G, et Soma IX, 71, 7, ne sont pas 
seulement comparés au rebha. Is en prennent directement le 
nom,ile premier au vers VI, 11, 3, le second aux vers IX, 7, 
6; 66, 9; 86, 31. Le même mot est aussi comme Vandana, le 
nom-d'un protégé des Acvins que ces dieux délivrent de l'an 
goisse, L, 119, 6, qu'ils ont relevé alors qu'il était caché et 
mort X, 39, 9. 
Le-sauvetage de Vandana et celui de Rebha sont mention- 

nés parallélement dans Les vers [, 112, 5 et [, IIS, G: l'un 
et l’autre sont « relevés » par les Aevins, et le premier texte 
nous montre en outre Rebha plonge et retenn dans les eux. 
Mais le rapport des deux mythes parait plus étroit encore 
dans d’autres formules. IL semble en effet impossible de rap- 
porter à un autre personnage que Rebha, héros du vers pré- 
cedent, ce que nous fisons an vers [, F17, 5: « 
endormi dans le sein de Nirriti (la destruction, ef, X, 39, { 
Rebha mort), pareil au soleil séjournant dans les a es, 
à un brillant bijou d'or enfoui, vous l'avez déterré, à puis- 
sants Aevins, afin de le faire briller pour Vandana. » 
Quoi qu ‘ilen soit, Vandaua que nous avons vu plus haut dé- 
terré ]ni-même est ici celui pour quiles Açvins déterrent un 
personnage qui peut, selon toute vr aisembl: ince, étre non- seu-. 
lement comparé comme Île fait le poëte, mais identifié au $0=: 
leil. Rien ne saurait être plus significatif que ce passage dont 
il faut encore rapprocher le suivant : JL, 116, lle Vous: Avez 
déterré comme un trésor caché pour Vaudana !, » L'un ct 
l'autre nous montrent comment un même personuage my- 
| thologique. peut représenter tour à tour le don, et le dona- 
taire, soit,:le soleil et le prêtre pour lequel il brille, L'idée in- 
termédiaire est celle d’ Agni ou de Soma identifié, tantôt au 
prètre, tantôt au soleil-on à l'éclair. 





4. J'omets lemot darçatid que je considère comme une fausse leçon à 
remplacer par Aürçatan, ef. 1,117, 5. Sinon, 1l PÉEUEAN peut-ütre le foyer 
de lumière d'éù #ortle suleil (l'aurore.) 


:Restent à citer ! les de textes qui rattachent le mythe de 
Rebha : à la série de ceux où figure le méchant père : 
CL II6, 24. « Rébha après être resté dix nuits et neuf jours 
: cplongé et dissous? dans les eaux dont le méchant l'avait re 
“couvert après l'avoir frappé, en a été tiré par vous, C0 mme 
Je Soma avec une cuiller. » ë 
1, 117, 4. ic Le rishi Rebha, sävelé à un ol Gi jar 
des méchan ts dans les eaux, héros !ô mâles! vous le refor- 
mez par votre puissance, lui qui était dissous ; vos œuÿres 
‘anciennes ne vieillissent pas (vous les ronouvelez ton jours). » 
-. On remarquera que tous les traits de ces descriptions an- 
‘noncentun personnage mythologique, et conviennent Part 
_culièrement au Soma céleste. 


SECTION III 
AJA EKAPAD 


L'interprétation du nom d'Aja Ekapäad dans les diction- 
naires de MM. Roth et Grassmann, nous offre un exemple 
curieux d’un des genres d’expédients par lesquels cs$ inter- 
prètes tentent souvent d'échapper à la nécessité d'admettre 
un trop haut degré de raffinement dans Les conceptions mytho- 
logiques du Rig-Veda. Celui dont ils ont usé jei est Lis 
thèse d'un homonyme. 

- Nous avons déjà daus la langue védique deux mots «j@, 
dont l’un signifie « bouc » et au féminin «chèvre, » tandis 
que l’autre signifie «qui n’est pas né, » a-7@, dans Le sens de 
«qui n'a point eu de parents. » MM. Roth et Grassmann 
supposent un troisième «ja de le sens serait « celui qui 
pousse » (de la racine aj). Notre personnage aurait: done été 
“nommé « celui qui pousse et qui n’a qu'un pied. » Il repré- 
senterait un génie de l'orage, apparemment comme « pous- 


A. Si le mot rebha doit être pris conime nom propre au vers X, 87, 19, 
on peut comprendra qu'Agui rend Ja vue à Rebha come ailleurs les 
Agsins la rendent à Kanva et à d’autres. L'œil avec lequel Agni voit les 
démons est d'ailleurs le soleil, et il le rend à Red g'est- à-dive au soleil 
aveugle pendant La nuit. fe, 
7 2, Cf la durée équivalente de’ l'opération du sauvetage. de Bhujyu, trois 
| jours s ettrois nuits, p. 14,.note 2%. 
3. Le préfixe vi ne -pe ermet guère de donner d'autre sens : ä “vipr uta, surtout 
dauts le vers 1, 147,4, où il est: ‘opposé à saw rén/fhah, ne | 
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sant ». )-Jes nuâges, et en. effet il est invoqué en même. temps Le 
que les eaux et le tonnerre X, 65, 13 (cf. 66, LI et VI, 50, 
4; VI, 30, 13). Mais ce. n'est pas là un détail caractéris— 
tique, ‘la plupart des dieux védiqnes jouant également un: 
rôle dans l'orage. Quant au pied unique, on ne nous en. 
doïne pas l explication. | Lu à 
L'existence d'un mot aja signifiant « celui qui pousse » peut 
au promier abord sembler prouvée par la formule: “apäam ajah 
appliquée à Indra dans un vers (IT, 45, 2) où il est appelé en 
même temps celui qui détruit Vritra, qui brise Vala, qui fend 
les forter resses, ete, Je ne répondrais pas qu'en effet cs 
rishis, grands faiseurs de jeux de mots et d'étymologies 
(c'est pour eux la même chose), n'aient pu songer dans un 
pareil un à interpréter cctte formule, comme le font 
mes adversaires, dans le sens de « celui qui pousse les eaux.» 
Mais je ne vois aucuno difficulté à admettre qu'elle ait signifié 
primitivement «le non né des eaux » et désigné celui qui 
séjourne dans les caux, mais qui n’a point eu de parents, 
par opposition au «fils des eaux, » par exemple à Vicya- 
qui d’après Le vers X, 82, 6, est à la fois porté par les 
eaux dont il est lc premier né, et « adapté » c'est-a-dire attaché 
au nombril du non né, lequel est, par cette image bizarre, 
mais familiére aux rishis, représenté comme son principe. 
Quant au fait, en apparence contraire à ma thèse, de l'ap- 
plication d’une pareille formule à Indra, j'y reviendrai tout 
à l'heure. | . 
Dans le même vers X, 82,6, il est dit que tons les mondes 
ou tous les êtres reposent sur ce non »é, on peut-être sur le... 
premier né des eaux, ec qui reviendrait d ailleurs au mêmé “ 
puisque celui-ci repose à son tour sur le non né. Or, dans les 
trois autres passages où MM. Roth et Grassmann accëptont 
pour le mot aje le sens de « non né, » le per$onnage. ainsi 
désigné est également présenté comme supportant les mondes. 
Ce qui montre que telle est bien en elfet sa fonction propre, 
c'est qu ele lui est attribuée dans deux formules où il ne 
figure que:comme terme de comparaison ; Agni à soutenu la 
terre come le non‘né I, 67, 5, et c'est aussi comme le 
non né. dia a soutenu le ciel, qu'il a soutenu les deux 
mondes avétiun étai, en les séparant l'un de l'autre VITE, 
41, 10. Dan ce second texte, on peut même être tenté de: 
substituer’ à Ja traduction « comme le non né » cette autre 
interprétation «en qualité dé non né, »:La dernière est assez 















“qu Vi a ou en s séparant ces six mondes s sous la formé a 
on mél, 164,6. : 

eus oh céinplétant cette aies ittiéh, nous alone” rén- 
contrat un autre trait de la plus haute importance pouf la 
-Solution de la question qui nous occupe, à-savoir la signi- 
“cation du nom d'Aja Ekapäd. Le vers auquel je l'empglnte 
:commenec ainsi : « [gnorant, j'interroge. ici les savänts, 
“pour savoir, moi qui ne sais. pas. » Puis aprés” ‘lé. passage 
“cité « Celui qui a étayé en les séparant ces six mondes sous 
le forme du non né,» nous rencontrons cette question : 

« Est-ce qu'il (a étayé) aussi l'unique ? » Ce qu'il faut eñtén-. 
Es par « l'unique » est suffisamment indiqué par le £om- 
meéncement du vers suivant : « Qu'il parle ici, celui Qut a 


connaît, la place cachée de ce bel oiseau? » Il s’agit du 


septième monde, du monde invisible, identique en offet à à la 
plâce cachée de l'oiseau (Agni ou Soma) ou de la vache. 
C'est encore lui qui est opnosè pareillement aux six ondes 
“daus la conclusion de l'hymne X, 14 à Yama (vers 16). Mais 
il y a mieux. Le vers VIIL, 41, 9, qui précède immédiatement 
celui où Varuna est « comparé ou assimilé au non né ën tant 


‘que soutenant les mondes, énumère trois terres, trois séjours 


supérieurs, et enfin la demeure inébranlable de Varuna, en 


ajoutant que ce dieu «règne sur les sept. » Ici nous avons 


la désignation exacte des six mondes, comme plus haut nous 





ment accidentel. D'ailleurs’ it.es 
J'Atharva-Veda, au vers XIU, nu 
le nom qu'il porte dans: € 


Ekapäd et du « non né,» c'e$ 


‘avions celle du monde « unique » ou pl lutôt isolé. 





. Venons-en mainterant à Aja Ekapad. Au vers X, 65, 13 


“S6h,nom est suivi de la locution divo dharta & qui soutient le 
el »et bien que dans ce texte, qui n’est qu'une énuméra- 
“tion de‘ différents êtres on objets divins, elle pût en être déta- 
-chée, l’attribution:de. la fonction qu'elle exprime au person- 





näge désigné par l'appellation de non né, dans les quatre 


“passages où le sens du mot: ja n'est pas contesté, doit nous 


disposer à croire que le rapprochement n'est. paë ici purc- 
À dit expresséinent dans 

qu ‘Aja. Ékapâda (c'est 

CRE Sage) à cofsolidé les deux 

mondes. Ce serait uné vréiiéte. objection où re l'nter- 

prétation de MM. Roth et Grassmaun. ere 

Mais l'argument décisif en faveur de. l'identiféation d' ja 
E.cette épithète « &’un seul 


















es 





à pied. »:qui trouve tout paturellément Son explication daïs: 
: es deux passages où la mention du « non né» a été: rappro- 
‘“éhée de celle du: monde unique ou isolé opposé aux six autres. 
| mondes. En effet, le nombre des pieds, et plus vénéralement 
: des membres d'un être mythologique, correspand ordinaires 
mént à celui des. mondes où il est à la fois ou successive. 
ment présent. C'est ainsi que le taureau dont il est question. 
‘auvers IV, 58,8, à’trois pieds en même temps que deux têtes, 
sept mains ét quatre cornes, parce qu'il est omniprésent, 
:pré$ent dans les trois, dans os deux, dans les sept mondes, 
-seloù le mode de division de l'univers qu’on a en vue, et aux 
quatre points cardinaux. Les quatre pieds du Purusha sont 
“expressément placés, l’un sur la terre où il représente tous 
les:êtres, les trois autres dans le ciel où ils correspondent 
É trois cieux X, 90, 3 et 4. 

_: ‘Afa Ekapäd est done le « non né qui n'a. qu'un pied ,» 
est-à-dire « qui habite le monde unique, isolé, le lieu | 
mystère, » par opposition au dieu qui se manifeste dans les 
différents mondes, à Agni ou Soma sous ses diverses formes 
visibles. Sous le simple nom d'Aja « non né », nous avons vu 
qu’il porte sur son nombril le premier-né des eaux, Ce qui 
revient à dire qu'il est son père. Il peut donc passer pour 
l'une de ces formes multiples du père dont nous avons entré- 
pris. l'étude! 

A.la vérité, nous ne voyons pas qu'il ait existé de rapports. 
hostiles entre lui et quelqu'une des formes du fils. Mais les 
textes qui font mention de lui sont bien peu nombreux, et les 
seuls que nous n'ayons pas encore cités, et où il figure. 
avec son nom complet d’Aja Ekapàd, sont de simples énuafé= 
rations d'êtres ou d'objets divins IE, 31, G; VI, 50, 14: . 
35, 135X, 64, 4:66, 11. Cependant il est encore deux faits 
dont nous devons tenir compte. Le | : 

Signalons d'abord l'emploi du gluriel “au mot aje au. 
vers 19:de l'hymne VII, 18... y désigne un peuple selon - 
MM. Roth et Grassmann.: Mais dans ce morceau pré- 
tendu historique, les faits. éels sont indiqués tout au plus par 
voie d'allusions, en:ce $en que des formules, en tout cas 
mythologiques: leur auraient été: appliquées et en seraient 
s F'éxpression figurée.. Auivers 19 en particulier, la 
e »wÉbheda) et. les ra foreurs » (tritsu) qui aident 


















3 CN Br UE 1, 2,10: 
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ne 


“Indre, sont des détails qui suggèrent. inévitablement l'idée à 
J'assaut donné par ce dieu à l’étable on à. la caverne. célestes. 
Quant. aux « têtes de. chevaux » qui lui ‘sont. apportées: 
‘comme tribut, elles. rappellent immédiatement la. tête dé: 
cheval, identique au Soma céleste, qui figure dans. le. mythè 
des Açvins et de Dadhyance, et qu'Indra à trouvée chez l'ar- 
‘cher I, 84, 14, c'est-à-dire chez un gardien céleste du Sora, 
dont l'attitude, comme nous le verrons plus loin, est souvent. 
“hostile. ci, il ne s'agit que d’ennomis soumis , mais toujours 

en définitive d’ennemis. Les tributaires d'Indra recoivent, 
outre les noms de Figrus cet de Yakshus celui d’ Ajag}.Je 
n'insiste pas sur le mol ('igru, quoique l emploi de la racine fi ny s 
au vers I, 164, 29, suggère aussi pour lui la possibilité d'une 

“interprétation de Mais le nom de yakshu ne peut 
“être rapproche que de celui de yaksha, désignant des démons 

que l'épithète yahshin , donnée à Varura Ÿ IE, 88, 6, nous 

montre soumis à ce dieu. 

Il est naturel de supposer un rapport analogue entre les 
Ajas et le « non né » auquel Varuna est, ainsi que nous 
l'avons vu, comparé ou assimilée. Nous anrions done iei une 
trace du caracière équivoque qui aurait été attribué à ee per- 
sonnage comme à la plupart des autres formes du pére. Enfa, 
r attribution à à Indra du nom d'Aja des eaux que j'ai signalée 
en commencant, serait un premier exemple du fait que nous 
aurons à constater plus loin, à savoir l'usurpation par le 
dieu guerrier des titres, et même du noni, des dieux souve- 
rains qu'il a VAR où du moins réduits à reconnaître sa 
suprématie. nu 
Un autre indice du caractère équivoque d'Aja Ekapâ d. ‘pent 
être: cherche dans le x approchement qui est fait de soR nOmM 
cet de celui d'Ahi Budhuya, dans cinq des six passages où il 
-se rencontre sous.gette forme complète, et qui sont des 
“ment les cinq derniérs cités. PEUR 

Ce u’est pas que ce ñouveau personnage, qu. on ren- 
: contée encore dans d'aut res énumérations I, 1865 5 "IV, 
55, 6; 49, 14; VII, 38,5: X; 92, 12, et dont 1 le nom 
est en quelque sorte commenté aux vers X, 98, 5 (Ahi 
_Budhnya dans les fonds, budhneshu), et VIT: 54,46, cf. 17 
(Ahi Budhnya né des eaux, au fond budhne des'rivières) : 
ce n'est pas, dis-je, que cé « serpent habitantäe fond (du 
ciel) » affecte, dans les passages dù:il'est invoqué. comme 
une divinité, un çar actère particuliérement mélveillant. Car 


















Ya: ‘formule de déprécation: répétée. aux vers V, 41, 16 et VIL, 
4, 17: Qu Ah1i Budhnya ne nous fasse pas éprouver de 
dommage, » est trop banale pour être bien significative. Mais 
it. faut rappel er qu ‘Ahi est en outre le nom du serpent voleur. 
des eaux, et bien qu ‘il puissé encore dé signer Agni ou Somau 
auxquels les démons du reste sont aussi assimilés, la dési 
gration par le même nom d'un démon combattu par Judra ot. 
d'un dieu invoqué dans plusieurs passages des hymne $, pi ar'ait 
suffire pour imprimer à ce dernier un caractère équivoque. 
CB: erait une nouvelle raisou d'attribuer le même caractere 


cer 


AAjs Ekapäd, presque toujours nommé avec lui. : 











SECTION IV 
PARJANYA 


Parjanya est incontestablement dans la mythologie vé- 
dique l’une des formes du dieu père, Tel serait, si le ea 
ractère commun de divinite de l'orage avait, ponr le rappro- 
chement de deux persounages mythologiques, autant d'im- 
portance que fui en accordent certains interprètes, le fonde- 
ment essentiel de la différence quisubsiste en tout cas, ainsi 
que l'areconnu M. Bühler, (Orient und Occident, 1, p. 229), 
entré-lui et Indra. | | 

‘L'auteur du vers V, 83, 6 l'appelle « notre père Asura. ». 
Il est particuliérement, le père de Soma représenté au vors” 
IX,.82, 3 comme le taureau ailé qui à fixé son séjour ter- 
restre sur les montagnes. La même idée est exprimégaèr d 
d'autres termes aux vers V, 83, 1; VIE, 101, L, portantque 
le tauréau (Parjanya) dépose sa semence dans les plantés où 
elle devient un fetus, qu il fait un veau qui est. de ftetus des 
plantes : (cf. VIE, 107, « 2). [n° ya pas de raison d’ interpréter 
autrement le vers V, 83, 7 où il est dit simplement que 
Parjanyä-forme un fœtus. Où peut croire aussi qu'en parlant 
des plantés qui Sont sous la loi V, 83, 5, qu'il engendre ibid, 
10, quis ’élèvent lorsqu' il verse sa semence sur la terre 20id, 
4, qu'il fait croître, VIT, 101, 2, cf. 5, les poëtes ont sur tout 
en vue celles. d'où l'on tire, soit Je Soma, soit le feu auquel 

le Soma &8t identique dans le ciel. La fléche divine appelée 
au vers À ET 75,1 5 la: «semence de Parjanya » h'est autre que 
le Soma identifié àl'éclair. Si Parjanya n'est pas nommé ex- 









spressément le père gagni à comme. de Séma;: sa qualité dé. 
pére (étiératement « formant un fœtus ») est du moins relevée. 
“dans un passage où il'est invoqué avec lui, VI, 52, 16: ©: 
_ Le père est souvent considéré comme hermaphrod e.. Ce 
traït ne manque pas non plus au mythe de Parjanya.; Au vers. 
“1 de l'hymne: VIT, 101, la mamelle. répandant une douce 1 Î= 
queur et traite par les «trois. paroles » est évidemment. celle 
“de ce dieu, du taureau dont le veau, d'après le second hémi- 
‘stiche du même vers, est le fœtus des plantes. Cette interpré- 
tation est miso hors de doute par le vers 3 du même hymne. 
À la vérité nous y trouvons mentionnée la mère en même 
temps que le pére, mais c'est certainement de. celui-ci: qu’ il 
est dit au premier päda: «Tantôt il est stérile (féminin), fan 
‘tôt il éenfanto. » La preuve en est dans le second pda où est 
il : employé le pronom maseulin : « Il fait de son corps tout ce 
qu il veut, » et dans le troisième, c’est-à-dire dans celui 
même où: est nommée la mère : « La mère recoit le lait 
| 0 père '. » Bien cntendu le lait du pére est ce qui dans 
d'autres textes est plus naturellement nomme sa semence. 
Mais il n'en reste pas moins ce fait que le père, que Parjanya, 
.est dans le passage en question assimilé à une femelle, si 
bizarre que soit cette assimilation introduite pré écisément dans 
la description de ses rapports avec la mére. 
Une telle conception n’est d’ailleurs pas isolée dans la my- 
thologie védiqueè. On sait que le ciel et la terre, perce et 
_ mère de toutes choses, sont souvent considérés comme deux 
‘femelles. Or la mère, dans le texte en question, parait re- 
. présenter la terre que Parjanya arrose de sa semence V, 83, 
4 sun à ue si l'on ne peut nu qu Al représente à : 













nage, dañs. tout son de ho s'étende 
certainement au delä‘de la notion étroite du nuage, suggérée, 
comme nous allons le voir, par son nom, il a très-bien pu, 


re étqué croit Ve fils » fait 
Ian. exercéesur le père 


4. La fin du vers « C'est par là que croit te pè 
-sans doute allusion dans sa première partie à‘ 
parle Soina qu'il a fait couler sur la térro:et :qi arr lui renvoie. . 
1,164, 51, cité plus bas dans le texte; cf, aussi ibid. : ét encore V11,109, 

Il est possible con qu ’au vers vi 6, À. dors mére. que. ‘le: ot vatsa a 

it étre-prigdans le sens 
dé) nuage, le poëte ait en méme. Hot nv c Le Indfa: est grand, 
lui qui, comme Parjanya: répandant “{&"plüie, la : été. forti ie .par-Phymne de 
louange du veau (Soma ou Agni,} »: 

















en 







‘à és deux sexes aussi bien que le ciel lonéne: 




















“pluriel : “ ‘Ce mème liquide monte et descend de jour en 
jour, lès” “nuages vivifient la terre, et les feux vivifient 
“le ciel 1.» D'autres passages où le mot est au singulier, 


. Le: sens que j'attribue avec tous les A Érnrote à au Ne 
E par Janye: est établi par un assez grand nombre de textés, et 
‘én. premier lieu par le vers I, 164, 51 où ilest employé at. 


“sous. cette forme particulière du nuage, prendre tour. à tour | 


‘sans. exclure l'allusion au ‘dieu Parjanya, recoivent leur in- 


| terprétation la plus simple sil’on s'en tient à l'idée de nuage. 
C'ést ainsi qu'un poëte prie Brihaspati de faire pleuvoir le 


| nuage X, 98, 1, Agni de faire avancer le nuage chargé de 


plüie ibid. 8; que les Maruts sont représentés répanda ant le 
“nuage appelé en mème temps la cuve, ou la tonne du ciel, 
V,: 53, 6, faisant l’obcurité, même pendant le jour, avec le 
| nuage « porteur d'eau » I, 38, 9 ; que Soma est comparé au 
nuage charge de pluie IX, 2, 9, les Somas aux pluies du 


nuage, Ï X,2?, 2. Le nuage est dans ces textes considéré avant 


tout comme donnant la pluie (cf. encore VII, G, 1 et 21, 18). 


Il est conçu comme retentissant du bruit du tonnerre dans 


l'épithète parjanya-krandya « résonnant comme le nuage » 
appliquée à Agni, ou à la force d'Agni, VITE, 91,5 (cf. I, 38, 
14). Soma, fils de Parjanya, est dans un langage plus direc- 


tement naturaliste appelé « le taureau qui à grandi dans Le 


nuage » parjanyavriddhe, IX, 113, 3. 
“Dans les hymnes et dans les vers isolés où le nuage est per- 
sonnifié et invoqué sous le nom de Parjanya, le dieu retient 


ordinairement les attributs qui appartenaient au phénoméne... 
Eu tant que « père Asura » il est représenté versant les eux 


V, 83, G. I reçoit l'épithèt e jiradänu «aux gouttes rapides » 
tbid, X, et est prié de donner à boire aux vaches'X, 169, 2 
cf: V, 83, 8. On lui demande la pluie VIL, 101, 5, ct on le 
prie de: la retenir aprés s l'avoir lâchée, V, 83, 10. 

Dans'une phrase où il figure au vocatif?, , il est dit que les 





Fe 


gouts ÿavourouses coulent: V, 63, 4.: A textes déjà cités. 


sur ses rapports avec. les plantes, il faut ajouter ceux où 
il est: irvoqué avet.alles, VI, 52, 6, où il figure parmi les 


LUE 





co lattes de.Fagt culture, AV, 57, 8, où il est rapproché du 





“Los ddages Yersén Rp su a ierre: et les feux portent au ciel le 
ne du-Sagrifiée. nà: raipluies 1" 
2, S'ine faut pas 8e hé. ie modifeation du iris, traduire g (de 
gouttes” ile. Parjänya:» où 6 du-nüage.» : | 





à nie + DE 





rie allusions  Féquentes : au se de la  Tndes “nl fe | 
Je mines ou 1 lès vers si de sont adressés, av us 





dont 1, 38, 14, % même lo er que ‘fait À Para Qu 
_üne parole V, 63, 6, üne prière qu'il trouve pour les créa 
turès V, 83, 10, c'est-à-dire qui sert de prototype a la prière: 
terrestre. C’est ainsi que la parole des sacrificateurs célestes 
que l'hymne VIT, 103 assimile à des grenouilles, reçoit l'épi- 
thète parjanya- jinvita «eXcitée par Parjanya » (vers 1)..Le 
trait dont il est armé, V, 83, 2, ne peut être que l'éclair. Et 
en effet, quand il verse sa semence sur la terre, les éclairs : 
« volent » ect les vents soufflent, V, 83, 4: Il forme d' ailleurs 
avec Väta, le vent, un couple célébré aux vers VI, 49, 6: 80, 
12: X, 65, 9 ; 66, 10, comme faisant couler les eaux. 

| Cependant Pat janyan ‘est pas toujours simplement le nuage 
persounifé. IL'est même expressément distingué du nuage au 
.vers 3 de l'hymne V, 83, qui le représente faisant apparaître 
les: messagers pluvieux (les nuages), qu'il fouette comme un 
cocher ses chevaux, puis, en propres termes, faisant t pleuvoir 
le nuage au bruit des rugissements du lion. Les vers 7 et & 
du même hymne nous le montrent « volant » sur un char pleiu 
d’eau, puis encore ouvrant, renversant, faisant couler une 
outre, Le char et loutre sont toujours le nuage, et Parjanya, 
distingué du phénomene, n'est plus que le dieu qui y pré- 
Side. 

“Ce n'est là encore qu’ une transformation du mythe analo- | 
_gué à-celle qu'on peut observer sur la plupart des person- 
_nages divins. qui portent le nom d'un corps ou d'un phénomène | 
naturel. Mais il est:a-moins un passage où la notion pure- 
ment naturaliste du. nuage, et la conception voisine: d'une 
divinité qui y préside, sont l’une et l’autre insuffisantes | pour 
rendre compte des termes dans lesquels Parjanya estcélébré, 
Je veux parler du vers VIL 101, 4, d'après lequel il embrasse 
tous les êtres on tous les mondes, les troïs'cieux, les-eaux qui 
| coulent ir La Pa _ tonnes qui défirdent de PA ri | 








ducteur du UE: lui en pété néanmoins ses ni Ne 
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: L'assimilation va mênié jusqu’ à | faire donner à Parjad ka 
not de «fils » du ciel VII, 102, 1. A la lumière. du vers VIE. 
‘104, 4, différents traits du même hymne tels que x Il est le 
“mâle. qui féconde toutes les femelles » (6, cf. VII, 102, 9: # 
36, 10), (4 En lui est l'âme du monde mobile et mobile » 
ÿ did.) “€ I. ‘commande au monde entier » (2), aol 
d'un jour nouveau et prennent un sens panthéistique Ü n'est 
pas jusqu'à la.triple protection, et surtout à la triple lumière 
qu'on lui demande (2}, qui ne semble faire allusion à la divi- 
Sion ternaire du monde, aussi bien que les trois paroles dont 
il est question au vers 1. 

Parjauiya est en somme une forme de dieu père trop hu- 
portante pour que nous ayons pu songer à la passer sous si- 
lence. L'étude que nous lui avons choactee a d’ailleurs son 
intérêt propre dans l'ensemble de notre exposition en ce 
qu'elle nous montre dans ce personnage, en dépit de son iden- 
tité primitive avec le nuage, clairement indiquée par son 
nom ne des attributs qu'il a empruntés à la notion du fils, 
c'est-à-dire d'Agni ou de Soma manifesté dans les différents 
mondes. | 

En revanche, les derniers traits qu'ilnous reste à relever ne 
contribucront que dans une faible mesnre à compléter la f- 
gure du pére envisagée sous l'aspect qui nous intéresse le plus, 
parce qu'il a été jusqu'à présent le moins observé, je veux dire 
sous l'assocct malveillant. Ils semblent d'ailleurs avoir déjà 
la portée morale de ceux auxquels nous devons consacrer 
le chapitre [. 

:Parjanya, sous Ja loi duquel la terre tremble, V, 83, 5, qui 
brise les arbres et tue les Rakshas, 4bid. 2, qui tue les méchants : 
en. rendant le son du tonnerre chid. # terrifie tous Les êtres 4 
ce point que l’ os mème fuit devant lui alors L il fréppe 
les méchants ibid. : | 

Ajoutons que re nom d'Asura, que nous AVONS VU u appliqué 
à Parjanya, V, S3, 6, et qui paraît le désigner encore au vers 

3 de l'hymne V, 63 à Mitra ct Varuna: « Vous faites pleuvoir 
le ciel par l'opération de l'Asura » cf. 4, et par suite aussi 
au vers.7 du mème hymne (ef encore X, 177, 1), peut empor- 
ter âvec soi une, équivoque, ainsi qu'on le verra dans la 
section VIIL,. puisqu'il est devenu plus tard, et tend déjà 
_à devenir. dans le. Rig-Veda, le nom de génies malfaisants. 
? Le mot dyd désignant dans la même locution la « puissance» 
“dé l'Asuræ: est aussi, comme nous le prouverons, un de ceux 
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qui tendent à: prendre, . ‘et même qui ontpris déjà dans la 
majorité des.cas, un sens défavorable, 

Enfin, le rôle attribué aux Maruts dans des formules où ft: 
gure le mot parjenya, soit qu'il. y désigne le nuagé dont ik 
répandent les eaux, 1, 38, 9: V, 53, 6, ou le dien Par ati: 
élevant la voix quand ils se: revêtent des: nuages ,V; 63; 6,.et° 
répañdant les eaux quand ils font couler les «. goutées. ) au 
chevalmäle qui n'est autre que Parjanya lui-même, V, 83, 6, 
ces relations, dis-je, entre les Maruts ct Parjanya, forme du 
dieu père, suggèrent assez naturellement un rapprochement. 
de celui-ci et de Rudra, père des Maruts, dont nous constate 
rons bientôt le caractère redoutable. ' 






SECTION V 
LES ARCHERS 
À, — KRICANU 


Le mythe de la descente du Soma céleste apporté par un 
aigle qui n’est autre originairement que le Soma lui-même, 
appartient par un de ses détails à notre sujet. Je veux parler 
de l’archer qui lance une fléche à l'aigle au moment où 
celui-ci derobe la liqueur sacrée. Cet archer, nommé Kriçânu 
aux vers IV, 27,8 et IX, 77,2, est invoqué au vers X, 64,8 
comme un personnage divies C'est aussi sans doute par l'at- 
tribution du caractère divin à Kricänu qu'il faut expliquer 
cette formule d'un hymne aux Acvins: « Vous honorez Kri- 
“eu alors qu'il lance sa flèche » [, 112, 21. Le couple des 
“divinités bienfaisantes par excellence ne rend évidemment 
cet hommage au méchant archer que pour tâcher de détourner 
ses COUPS, peut-être pour y soustraire l'oiseau Soma, ce qui 
rattachcrait le trait én question au mythe étudié plus haut 
_sous les noms de Rijrâçva, de. Bhujyu, de Rebha. | 
Il semble même qu'au vers 1,71, 5, où le fugitif parait. 
d'ailleurs être Agni qui, en tant que fou céleste, est au fond 
identique à Soma, l’archer qui le vise;‘et qui n'est. ici: plus 
spécialement désigné par aucun nom propre; n'est pas distin- 
guë du père nommé dans le même vers, lequel ést: sh cette. 
occasion identifié purement et simplement au sel... 

En tout cas, l'auteur du vers X, 64, 8 déjà cité. luvoque 





Al 


avec: Kricänu ‘deux: autres archers dont il ne: diffère sans 


-doute. pas ‘essentiellement à l'origine, Je n'ai rien à dire de 


“Tishya dont. le nom ne se retrouve qu'une soule autte fois 
Jig-V eda, si ce n' ‘est: que son identification avec‘une 
constellation doit être vraisemblablement rapportée à la for- 
“mat mythologique secondaire qui a transporté dans le ciel. 





-dans:le 





nocturne différents héros de la mythologie solaire ou météo- 


rologique primitive, et avant tous les utres Soma lui-mêmé 


sous la forme de la lune. Remarquons cependant que la for- 


mule du vers V, 54, 13 « Une richesse qui ne s'éloigne pas | 


(dé nous) comme Tishya ne s'éloigne pas du ciel » s s'explique- 
rait bien par le mythe du père ou du gardien av: are du Suma, 
qui reste dans le ciel, tandis que le fs en sort pour se livrer 
aux hommes. Quant au troisième archer, c'est un personnage 
dont l'importance dans la mythologie védique est tout autre 
uue celle de Tishya, et même de Kriçänu. Rudra, auquel nous 
allons consacrer la seconde et la plus considérable partie de 


cette section, est une des formes les plus intéressantes du 


père céleste, 

Pour en finir avec Kriçcänu, disons encore que sa flèche, 
écartée au vers.], 155, 2 par deux divinités essentiellement 
propices, Indra et Vishnu, était dirigée contre le mortel, 


C'est, comme on vale voir, un trait de ressemblance de plus 


entre le mythe de Kricänu et eclui de Rudra. 


B. — RUDRA 


Nous avons vu Rudra invoqué dansam même vers (X,64, , 8}: 
aveë Kricänu et Tishya, et les trois personnages désignés sous 


la dénomination commune d’archers, astrin. arc. et.les flè- 


ches sont en effet les attributs essentiels de Rudfäicomme le 


montrent les vers IE, 33, 10; V,42,11; VIL 46, 1: X, 125, 6°. 


C'est sans doute lui qui est désigné au vers VI, 20, 9 sous Le 


nom d'archer : « (Indra) est monté sur ses chevaux comme 
l'archer sur le ç garta ; il reçoit en effet au vers II, 33, 11 l'é- 
pithète gurtasad « siégeant sur le garta. » Ce mot garla pour 
lequel. MM. Roth‘et Grassmann ont adopté les sens de 
. « trône. 3.  $ de « siége de cie » parait désigner l'es- 





4; Danse: derni er pasSige son avc.est tendu par la parole. 
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‘pace compris éntré le. ciel et la terre, en taët ue récipient: 
du Soma, de la liqueur céleste appelée au vers V,.62, 7 adhé- 
gartya, littéralement « placée dans La fosse. »La. justification 
de cette. interprétation sera Mieux à Sa place dans : la sec-. 
tion IX où nous aurons à parler du garta de Mitra.ct. Varura. 
Mais on voit dès maintenant qu’elle a l'avantage de compléter 
Ja ressemblance de Rudra avec Kricänu. Comme ce dernier, 
“lé personnage divin dont nous entreprenons l'étude aurait 
“été, - non-seulement un archer, mais un archer gardien - “du 
“Soma. EE 
Un autre trait du mythe de Rudra paraît s ‘expliquer pdt la 
même conception, je veux parler du rôle qu'il joue comme 
+ médecin divin. Il est en effet « le plus médecin des médecins » 
CU, 38, 4. On lui demande les remèdes IL, 33, 12, il en est le 
maître V, 42, 11, illes porte daus sa main I, 114, 5, On.le 
prie d'être favorable «aux bipèdes et aux quadrupèdes » pour. 
que tout soit dans le village « gras et exempt de maladies » : 
1,114, 1. « Puissé-je, Sedan ur du vers 11, 33,2, «parles 
remèdes très-bienfaisants que tu donnes, à Rudra, atteindre 
centhivers ! Eloigne de nous la haine, l ANLOISSC : disperse au 
Join les maladies. » L'épithete jaläshabheshaje « qui a des re- 
médes adoucissants » lui est appliquée au vers 1, 43, 4 et le 
désigne au vers 5 de cet hynine VILLE, 29 où les différents 
dieux védiques sont successivement caractérisés sans être 
nommés, [ recoit lui-même l'épiihète Jaläsha « adoucissant » 
donnée à ses remèdes, VI,59,6. Or, le remede par excellence 
est le Soma, le breuvage d'immorialité. On peui donc croire 
que Rudra n'est le meilleur des médecins que parce qu'il dis- 
. pose en maitre du Soma céleste. En le nom de Soma est 
‘associé au sien dans l'hymne VI, où le poëte prie le 
. coùple divin d’être favorable « aux Dipèdes et aux quadru- 
pèdes »(1) } . éloigner la maladie (?), de donner tous -les 
remèdes (31... 

La double qualité d'âre her et de médecin car actériéé assez 
bien la portie mythologique de Rudra. La prouve en est 
au vers VIIT, 29, 5, déjà cité, qui le représente portant à la. 

_ main une arme acéréc, en même temps qu'il Jui attribue les 
remèdes adoucissants. Mais pour assigner à Rudrasa vraie 
place dans la religion védique, on doit tenir compte avant tout | 










1:06 l'hymne I. 43, dont la à première prses est cou: sacrée à udra, et la 
seconde à Soma. vi cu Us 







de la terretr qu'il 1 inspire’à _ses. “Suppliants. Iest périnis de. 
54 tiers Pr de Ÿ ue, nu le trait, la féche et Hs 










ete éd « qui P re . la a FE 
Ein 89 8: Mais ce qui se confond dans une interprétation 
exclusivement naturaliste est souvent susceptible de distine- 
tion dans l'ordre, beaucoup plus intéressant, des idées reli- 
-gleuses. D est évident que la fléche de Rudra représente l'é- 
clair aussi bien que Îa fondre d' India; On en pourrait dire 
.aütant de la plupart des armes divines. Mais entre celle de 
Rüdra ct celle d'Indra, la différence essentielle est que la 
prémière. n'est pas comme la seconde dirigée contre des 
démons voleurs des eaux ou de la lumière, ou plus géuérale- 
mént contre les ennemis du sacrificateur, qu'au contraire c'est 
souvent le sacrificateur Iui-mème qu'elle menace dans sa 
“personne ou dans ses biens. Rudra, en un mot, n'est pas comme 
Indfa une divinité exclusivement bienveillante pour ecux qui 
l'honorent. Il frappe comme il guérit, etles maux qu'il répare 
sont ceux qu'il a lui-même causés. On lui donne au vers IV, 
5,6, Ja qualification de « tueur d'hommes, » au le compare 
au vers LE, 33, 1] à un animal terrible, et s'il est le médecin 
des troupeaux, 1 en est aussi le destructeur, comme 
le prouve le vers VI, 28, 7 adressé aux vaches : « Que 
le trait de Rudra vous épargne! » Je réserve pour les 
citer au chapitre IT, où je traiterai des relations des dieux. 
souverains et des dieux péres avec leurs suppliants, les for= 
mules de déprécation qui constituent une bonne part des 
trois hymnes adressés en entier à Rudy. Elles restent cepens: 
dant pour nous l’ indice le plus clair du rôle attribué primiti- 
vement à ce dicou dans les phénomènes naturels. Son, action a 
dû y être considérée quelquefois comme malfaisante aussi bien 
que celle qu'il exerce actuellement sûr la vie des hommes. 
Gardiéi du Soma, il a dû en être le gardien avare. Ainsi se 
complète la ressemblance défà signalés entre Rudra et Kri- 
gänu. _. | 
L écoulement du Soma éd étant lié. à cn des eaux, 
on. “peut: s'attendré à voir aussi ces eaux, tantôt lâchées, 
tantôt rétenues par Rüdra. Or, si d après le vers X, 92, 5, 
e'est en: ofot par Jui que coulent les rivières, d'autre 
'épithète virudra donnée à l'écoulement prasruvana 
dont ilést question au vers 4 180, 8 , paraît indiquer 
.“ÉRRGAIONE, Dieux souverains. ie À 





que cet. “écoulement. a on contrarement KARpIonte üs; 
do | rot 





Se à célni qui est L attribué ; à . ne et ‘pas: 
distingué du père mentionné dans. le même vers. Or Rüdr& 
est incontestablement une forme du père céleste. Il recoit du 
vers VI, 49, 10 le titre de «.père du monde.» Mais ordi-. 
nairement sa paternité est plus. étroitement définie, et on. 
Jui donne pour fils les Maruts, appelés de son nom Rudras et 
aussi Rudriyas. Plusieurs passages le nomment expressément : 
leur ne 114,6 et 9,11, 55, 1, ou nomment cenx-ci ses fils 
EF, 64, 22 ; 85, 1 ; V, 4, 15 ; VI, 50, 4: 66, 11; VII, 20,17, 
ou encore jé désig neut par les expressions suivantes : « Ma- 
“ruts de Rudra » V, 59, 8, «mäles de Rudra » I, 64, Æ VIE, 
| 56, 1, « dont la naissance est inconnue, » (ibid 2), « dôn- 
_neurs (fils libéraux) de Rudra » VIL 5$, 5. : 
Au vers Ï, 71, 5, le pére qui paraît identifié au ban | 
- cho recoit, comme je l'ai dit en citant ce passage pour la 
première fois, le nom de ciel. Or les Maruts sont aussi appelés 
Jes fils du ciel X, 77, 2, les héros du ciel f, 64, #5 V, 54, 
10, (ef. 1,86, 2, cf. aussi svaruarah V, 54, 10), les mâles 
du ciel I, 54, 18 ; V, 59, 6, et dans l’un des passages où 
ils Sont appelés les mâles de Radra, il est dit également 
qu'ils sont nés du ciel I, G4, 2. On pourrait être tenté de 
conclure de là que le personnage mythologique de Rudra 
représente purement et simplement le ciel considéré comme 
pere D 
| Cependant Rudra. est expressément distingué du ciel, non- 
| séulement dans l'énumération du vers 1, 129, 5, mais ce qui 
est plus. caractéristique, dans l'expression: « Asura du ciel »: 
qui le désigne au vers 6 de l'hymne I, 1, où Agni lui est d'anl- 
leurs identifié comme. il l’est successivement dans le: même 
bymne à tous les autres dieux, et au vers V, 41, % (cf. 2). 
Cette expression se retrouve aux vers 1, 122, 1; VII, 20, 
re X, 02, 6, où les deux mots étant au genitif dans la for- 
mule «fils » où « aigles de l'Asura ‘du ciel » ou « de R dre 
J'Asura du ciel, » on aurait pu être tenté de tre dre Xe. du 
ciel Asura » (cf. LH Ds l'exemple desvers . 
et V, 41, 3 où lo mot “gel est seul au génitif.ne : mettait: 
notre interprétation hors de dôute. Rudra régoit aussi 
d’ailleurs l'appellation, à peu prèséquivalente, d’« Asura di- 







vin» V, 42, 11: Citons encore à À propos de ce terme d'Asura 
le:vers H, 88, 9 où il est dit: que | le pouvoir d'Asura (asurya) : 
ne. sera pas ravi à Rudra qui est le maître du monde, et Je à 
vérs VI, 74,1 qui attribue le même pouvoir à Rudra a accom- 
pagné de Soma, e 
“On dira que l Asura du: ciel peut n'être distingué du ciel . 
lui-même que de la facon dont Le dieu, qui préside au cours du 
soleil, est distingué de l'astre. En ce cas, il n’en emprunterait 
pas moins au ciel seul tous les attributs dont se compose sa 
personne mythologique. Mais je ne crois pas qu’on puisse. 
Un ce dernier point. 

Tout d’abord la femelle d’un dieu représentant le ciel de- 
vrait représenter la terre, et'nul n’assignera cette significa- 
tion à la femelle de Rudra. Cette femelle cst Prieni qui, 
non-seulement est considérée comme la mére des Maruts, , 
mais est nommée dans plusieurs vers avec léür père Rudra. 
‘Rudra les à engendrés dans le sein brillant de Prieni IT, 34, 
2. Rudra est leur j jeune père, et la brillante Prieni est pour 
eux « bonne laitière » V, 60, 5. Ils sont les (fils) libéraux de 
Rudra, et c’est Prieni qui a formé un fœtus pour le puissant 
VI, 66, 3. Au poëte qui les interrogeait sur leur originc{ef. V, 
53, l)les Maruts ont répondu en nommant nour leur mère 
la vache Pricni,et pour leur pére l'impétueux Rudra V, 52, 16. 

J'ai indiqué déjà plus haut le rapprochement que le rôle 
joué par les Maruts dans le mythe de Parjanya suggère assez 
naturellement entre ce dicu et Rudra.’Le cheval mâle que les 
Maruts font uriner [, 64, 6; le brillant (arushu) dont ils font 
couler « les gouttes » 1, 85,5, pourrait représenter Rudra 
leur père aussi bien que Parjanya, cé V, 83, G. Le premier” 
trait s'accorderait bien avec l’épithète #édhvas plusieurs fois 
attribuée à Rudra, soit sous la forme du positif [, 114,3; 182, 
15 33, 14: V, 41,2; VL 66,5, soit sous celle du süperlatif 
1, 43,:1. Si elle a fini par exprimer d'unë faon. générale la 
libéralité des dieux, elle implique par son sens étymologique 
l'assimilation de leurs bienfaits à l'urine d’un cheval céleste. 

Remarquons aussi que J'épithète arusha désigne Rudra 
daïs la loëution « fils du grand brillant » IT, 31, 1 si celle-ci 
_ellé-même dés signe tes Maruts. Du rapprochement de Parja- 
_aÿa et de Rudi a on pRnat induire une assimilation de ce 
“dernier au udäge. ce 
D'un autre côté, il est: dt au vers I, 1%4, 4 que les out 
ont été engendrés par Vâyu, le vent, des entrailles du ciel, 
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considéré i ici, à.ce qu'il semble, comme femelle (ef. ind. 9). . 
‘Mais l'assimilation des Maruts eux-mêmes aux vents &:pt 
suggérer à à: un rishi l'idée de leur donner le vent. pour pére, 
“sans qu'il faille en conelure que Rudra lui-même ait été Con. 
“sidéré comme représentant le vent. Il ne.semble pas nôn 
-plus qu'on puisse appuyer une identification de Rüdra ct du 
vent sur le Me ue des deux noms dans le vers X, 
169, ls | . 
En somme, Rudra peut avoir représenté, comme pluies 
‘des autres formes du pére céleste, tantôt le ciel, tantôt le 
* nuage. Mais nous devons ajouter qu'il à aussi, comme la plu- 
part de ces formes, des no qui paraissent empruntés à 
“Agni. Citons dans cet ordre d'idées l'épithète éabhru «rouge 
“brun » 11, 35, 5:8,9 et 15, celle de « ee » IE, 33,8, Le 
“noms de « sanglier du ciel » 1, 114,5, de « bête terrible » 
IE, 33, 11, qui suggérent surtout ] . de l'écl. air ', ainsi que 
 l'épithète tapardin «quia un toupet » L, 114, 1 et, le toupet 
étant le nuage dont s s'enveloppe "Agni céleste. T Toutefois, ce 
“dernier terme peut aussi faire allusion à la coiffure des 
prêtres, Rudra étant comme Aeni ([, 96, 3) appele celui qui 
fait le sacrifice 1, 114, 4, le maître du chant 1, 43, 4. Il est 
aussi comparé. au soleil [, 43, 5. Enfin l'épithéte trytnbaka 
« qui a trois mères », par laquelle il paraît être désigne 
à la fin (vers 12) de by mue VIE, 59 aux Maruts, l'assimile 
décidément à l'Agni des trois mondes. D'un autre côté 
Agni, non- -seulement est identilié à Ddrs comme à tous 
les autres dieux dans l'hymne IT, 1 (vers 6), mais reçoit lui- 
même le nom de Rudra I, 2, 6, ef. I, 27, 10; VII, 61,3, 
‘particulièrement dang un passage où la mention des Maruts 
‘suggère naturellement l'idée de leur père V, 3, 3, et dans un 
autre où le prêtre invite ses compagnons à mériter la faveur 
d'Agni-Rudra « avant un coup de tonnerre imprévu » IV, 
3, 1 ; l'allusion ‘au dieu terrible dont le trait menace les 
hommes ct-les troupeaux semble ici aussi claire que possible, 
Le mythe des Maruts qui-met hors de donte la qualité de 
dieu pére attribuée à Rudra, fait aussi très-vivément res- 
sortir l'opposition de ce personnage êt de celui d’Indra. Indra 
en effet n’est pas dans une relation moins étroite avec les 
Maruts que Rudra lui-même. Ces dieux sou : ses cales, 5 ils. 





1, Remarquons encore à ce propos que les Maruts sont nég'dn sourire de 
l'ésdain Ÿ 9 49. : ° - | ue | | ar 


LS _— 


“utprétent secours dans les combats qu ‘il ivre aux démons: 
: ët généralement aux ennemis de ses supplian{s. ‘Assimilés 4. 
dés sacrificaieurs, ‘ils luioffrent le Soma céleste et Pexei- 
“tent par leurs chants. Mais Indra n'est. jamais considéré. 
comme leur père *. En revanche, Rudra n'est jamais assôcié” 
aëx exploits guerriers des Maruts. Il n'entre jamais en lutte 
avec les none. Le contraste de son caractère et de celui 
d'Indra est ainsi marqué dans le mythe des Maruts, d'une 
façon purement négative, il est vrai, mais qui n’en est pas 
pour cela moins significative, Ajoutons que la qualification 
de frères d'Indra, prise par les Maruts I, 170, 2, permettrait 
peut: être de considérer Rudra, non- seulement comme l'une 
des formes du père en général, mais comme l'une des formes | 
du père d° Indra. | 

La formule du vers 11,33, 12 «L'enfant, d R udra, s'est 
incliné en le louant devant Le père qui s'approche, » suivant 
et précédant d'autres vers où Radra est représenté sous son 
aspect redoutable, rappellerait, si elle devait être appliquée 
à Agni où à Soma, celles qui nous montrent ces dieux occu- 
pés a détourner la colère du méchant père. (Voir section VI 
un fine.) 

Remarquons encore avant de clore cette section que les 
Maruts participe nt dans une certaine mesure dn caractère 
de leur père Rudra. Ainsi ils sont comme ne les dieux des 
remèdes V, 53, 14; VII, 20, 23 et 95, cf. 26. Le pêre ot les 
fils sont associés dans ces fonctions au vers : ; 33,12: « Vos 
remédes brillants, d Marutx, vos remédes bienfaisants, à tau- 
reaux, calmants, que notre père Manu à souhaités, le. bien- 
fait et la bénédiction de Rudra, voilà *ce que je demande.:# 
C'est aussi sans doute de leur père Rudra qu'ils tiennënt 
l'attribut de l'arc et des flèches I, 64, 10; V,57; 2: Mais 
ce qui nous importe surtout ici, c'est que, ‘comme leur 
père, is paraissent quelquefois redoutables , même à leurs 
suppliants. | Hs ont un aspect terrible V, 56, > ef. VIL 58, 2, 
et leurs cœurs sont irritables VII, 56, 8. Je renvoie d'ailleurs 
au Chapitre IL, comme pour Rudra lui-même , les principales 
formules de déprécation qui leur sont adressées. On verra 


ue section _. présent chapitre, consacrée aux {dityas 





La 








Au vers:l, 1 1üo, 5, & avec lès Rudras comme avec des tils », nous ne 
non “qu'une comparaison qui rappelle tont au plus telle ou telle | 
AE lormulé constatant C'usur RACE par {ndra des titres du dieu père qu'il 

a détrôné, l 






‘que les Maruts ou Rudras sont Laciten assimilés à ces dieux ; 
auteur du vers VIT, 90, 15, leur donne même expressé: 
“nent Aditi pour mère !, etau vers IX, 78, 7, is jouent comnié 





des Adityas le rôle d'espions célestes. : 


Ce caractère équivoque des Maruts, our Den 


veillants. en tant qu’ils sont alliés d’Indra, mais tour à tour 
bienveillants et malveillants en tant qu'ils participent du. 
-Caractére de leur père Rudra, peut servir à expliquer les pas- 
sages où leurs rapports avec Indra deviennent hostiles. Au 
Cvers VIII, 7, 31, il est dit seulement que les Maruts ont 
“abandonné Indra, et le vers L 165, 6, fait peut- être allusion 


a là même forme du mythe (ef, encore VIII, 85, 7). Le vers 


VI 12, 29 semble déjà plus significatif, Nous y voyons les 
-Maruts se soumettre à ne et cette soumission parait sys- 


ceptible de la même interprétation que nous proposerons plus 


-bas (section VII) pour celle des dieux en général, et particulié- 
..rement des anciens dieux. Enfin le vers L. 150,2, fait allusion 


à. une lutte effective entre Indra et les Maruts : « Pourquoi 


- veux-tu nous tuer, Ô Indra ? » Jui disent ceux-ci, « Les Ma- 


- ruts sont tes Éd » et plus loin, « Ne nous frappe pas 
“dans le combat. » 


Ainsi donc, si ss n'entre pas en lutte avec Rudra lui- 


_ même, comme nous verrons tout à l'heure qu'il le fait avec 
une autre forme du pêre, Tvashtri, il menace du moins quel- 


‘quefois les fils de Rudra, qui n'échappent à ses coups qu’en 


CC 


. reconnaissant sa suprématie. 


SAVITAI-TVASIZAL U 


Le personnage de. Savitri est dans un rapport particulière- 
ment étroit avec les phénomènes solaires, quelquefois mème 


. paraît identifié au soleil (Sdrya). Mais il en est: d autres 


4 Si Adi peut remplacer Pricni comme nière des Mie où n Pééotique 


an elle soit rapprochée de Rudra aux vers I, 43, 4. et 2 D'autre part, le 


nom de Rudras donné à Mitra et Varuna!V, 70, 2'ét3, ferait penser que 


és. Adityas ont pu être aussi ac cidentellement considérés comme les fils de 


Rudra. Le même nom est encore donné aux Acvins 1, 488, 51, 41, 7; V; 
73, 8375, 33; VU, 22, 14; 96, 5; X,.93, 7, ainsi que celui de taudra qui a 
la forme d'un véritable Re X, 61, 15. 1ls reçoivent ‘aussi l'épi- 
thète rudravartani, 1, 3,3; VIII, 22, 1: X, 39, 11, qui et siéger «sui 
vant les chemins de Rudra. » 


| come adari M. Muir (Sanserit T extss V. p.168) 
é Ssément distingué. La distinetion d'ailleurs'ne se réduit. 
point à celle qui s'opère naturellement entre l'astre ou le 
. phénomène et la divinité qui y préside. Savitri en effet a 
des attributs qui né peuvent s'expliquer par ses fonctions 
: solaires. L'idée védique du sacrifice, et les germes de pan- 
théisme qu ‘elle comporte, ont fourni plus d'un trait à cette 
figure. _ 
“Quoique Savitri soit au nombre des divinités ont 
invoquées dans les hynines, quoique sa pe rsonmalité mytho- 
_ logique soit relativement assez accusée, elle ne Fest cepen- 
dant pas au point d'interdire aux poëtes védiques le l'appro- 
-chement et même l'identification plus ou moins passagère do 
ce dieu et d'autres personnages divins. Nous avons déjà cité 
Sürya, Le soleil, Un poëte fait expressément cette oee 
« Le sage (Savitri) prend toutes les formes, » V, 81, 2, et 
dans le même hymne il {ui donne le nom d'Etaca (vers 3) qui 
suggère à la fois l’idée du cheval du soleil et celle d'un sacri- 
_ficateur, puis l'identifie successivement à Mitra (vers 4) et à 
Püshan! (vers 5). Deux fois Savitri recoit le nom d'Apèw 
napat I, 22, 6; X, 149, 2. Le nom de Bh: ag $ ajoute souvent | 
au sien de façon à former une expression unique qui est, tan- 
. savité bhagah IV, 59, 10; V, 82,3; VE, Le 13; VIE, 15, 
12; VIL, 18, 5, tantôt bhagah suviua V, 42, 5, 48, 5: X, 
92, 4, ef. IT, 38, 10, LIL, 62, 113 56, 6: V, 46,3; 82, 1; VI, 
49, 14; VII, 88, let 6: VIT, 91,6, ou bien encore bag est 
simplement employé comme un nom de Savitri IE, 59, 17 
(ef. 19), VIF, 15, 11 (cf. 12). Le personnage de Bhaga, quoi. 
que expressément distingué de Savitrf dans d’ autres passagés 
V;:49, 1; VE, 58, l; ne 1 4, est d'ailleurs tellement effacé 
qu'ilnc peut £ cuère servir à préciser le caractére > dudiéu auquel 
il est ordinairement identifié. Nous retiendrons pourtant le 
sens étymologique du nom « qui donne », littéralement « qui 
partage, » en remarquant que ce nom, quand il est attribué-à 
| Savitri, fait ressortir le côtébienfaisant de sa nature. La même 
observation s'applique au nom de Trâtri « protecteur, » 
… plusieurs s fois employé seul pour désigner un personnage 
“encore moinsarrêté d'ailleurs que celui de Bhaga, et au nom 
d'Amga « pârt, lot » qui est celui d'un dieu dont la concep- 
| tion est identique à celle de Bhaga. L'un et l’autre sont ap- 
. pliqués. 4 Savitri en même temps que le nom de Bhaga, IH, 
56, 6;:V, 42, 5, le second étant d'ailleurs accompagné d’un 








ent qui ne permet pas d'en aublier. le sens étymologique 
EV, 49,5 « Le dieu Bhaga Savitri, part ‘de: richesse, » Savitré 
” reçoit | ‘encore un nom qui n’est devenu qu'assez tard celtt: 
d’une divinité particulière, Prajäpati, £ le maître des réa" 
| tures. ».IV, 53, 2. | | ‘ 
… La dernière identification qu’il nous reste : à sig alor, est 
de beaucoup la pluÿ importante, d’un côté parce qu'il s'agit 
à uné figure my thologique fortement aceusée, de l’autre par cé 
que ce tte identification plusieurs fois répétée ne saurait pas- 
: ser pour une conception individuelle, comme une ou deux de- 
celles qui ont été indiquées d'abord. Le nom de Tvashtri est. 
“en effet accolé à celui de Savitri dans une énumération de 
:_ ‘dieux IX, SL, 4, et dans les deux passages suivants où l'addi- 
. tion de l épithète vievarpa, « qui a toutes les formes, » don: 
née aussi à Tvashtri seul T, 15, 10, sert en quelque sorte de 
‘justification à la formule : X, 10, & D « Notre père, le dieu 

Tvashtri Savitri qui prend toutes les formes, a fait de nous 
“* deux époux dans la matrice même ; » — III, 55, 19 « Le-dieu 
E.Tvashtri Savitri qui prend toutes les formes a nourri les 
. créatures, à les a engendrées en foule, et tous ces mondes 
“sont à lui. 
_ L'emplot Fa verbe push « nourrir » dans le second un 
rappelle l'identification signalée plus haut de Savitri avec le 
dieu Püshan « celui qui nourrit. » Dans une dernière citation, 
on va voir. le nom:de Savitri rapproché de celui de Trashi 
en même temps que de ceux de Bhaga et d'Apâm napât, et 
l'attribution de ces différents noms à un personnage unique, 
certaine dans les citations précédentes, devra paraitre ici au 
ioins vraisemblable : I , O0, 13. « Et que le dieu Savitri 
Bhaga, qu’'Apâm napât nous protége, lui qui donne l'eau en 
abondaïce, Tvashtri accompagné des dieux et des femmes 
(des dieux) ; ‘que lo; iel avec les dieux, la terre avec les mers 
(ons protégent!) : Dir 

Les vers TE, 55, 19 ct X, 10, .D nous sont déjà outre se 
le personnage double de 1 vashtri Savitri une des formes du 
pére. C'est aussi l'idée du père on plus généralement: du « pro- 
ducteur » qui a fourni les traits particuliers de Savitri d'une 
part, et de Tvash/ri de l'autre ; car ces deux: noms, en dépit 
des passages qui nous les montrent rapportés à un seul pere 
sonnäge, n’en restent pas moins spécialement attachés à des 
mythes distincts. Ce qui m'a déterininé à réunir” Fvashuri et 
Savitri dans une même section du présent chapitre, ce n'est 









“pas niquelnent une. oniginé. mythologique qui. leur est come . 
une avec plusieurs divinités dont les unes ont. déjà:été ébu- 
‘diées; et les autres le.seront dans les sections suivantes, mais: 
“c'est, outre l'identification formelle consacrée par la formule 
lvashté savild, le fait que les deux figures se complètent. 
r üne par l autre, si bien qu'elles sembl ent s'être partagé lés 
“trâits dont < se compose d'ot dinaire la fuure complexe du père, 
Nous avons déjà remarqué que le nom de Bhaga fait rese 
sortir le caractere bienfaisant de Savitri. La suite de cette 
exposition nous montrera que le rôie du mauvais pére est 
réservé à Tvashri, sans exclure d'ailleurs une interpréta- 
tion plus favorable dans: un grand nombre de cas. En un. 
mot, le personnage de Tvashiri a pris à sa charge l'équivoque 
impliquée par la notion du pére, ef, en à débarrassé celui de 
| Saviiri. 

ne ‘explicati ion du nom de $: avitri paraît devoir être deman- 
| dé avant tout au mythe de l'her maphrodite, et particulière- 
ment à des formules comme celle qui à été signalée plus haut 
dans un hymne à Parjanya : «Tantotil est stérile, tantôt il en- 
fante » VII, 101, 3, et celles qui se rencontrent dans l'hymne 
IT, 38 au.vers 5 où on lit : « Le taureau ancien, l'ainé, a° 
enfunté, » et au vers 7 où il est parlé du « taurcau-vache, » 
La mention de Savitri au vers 8 du mème hymne semble per- 
mettre de lui appliquer directement les deux dernières for- 
mules. Mais elles se rattachent en tout cas à la conception 
générale du père dont notre personnage n res qu' une forme 
paies ere | 

Je Jus done le mot savirri de la racine 5% « on-. 

fanter. »:Et en effet Savitri n'étaft jamais accompagné: 
dans . in qui fui sont attribuées d'aucune formé:de. 
la mère, était naturellement appelé à réunir les attributs. des 
deux sexes. C'est ainsi qu'il se trouve porler un nom mascu- 
lin tiré d'une racine dé signant l'acte. de la femelle. 

La langue védique connait aussi une racine su, par & brof, 
qui signifie « exprimer le. sue du Soma » et qui a fourni le 
nom même du breuvage du sacrifice Cette racine est évidem- 
mont par son origige: identique à à la précédente, ot la confu- 

“sion ordinaire: des: idées de père et de préparateur du Soma 
géleste; ë dûêt e singuliérement favorisée dans le personnage | 
“par les deux sens possibles de son nom, si même 
la conscience: de: ce. > double sens n'a pe présidé à |a LADA 

tion du: mythe. A | 
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MM. Roth et. Grassmann re une troisième: racine $4; 
‘par à long, proche parente des deux autrés, mais n ayant que 
‘le sens. ‘général de « mettre en mouvement, viyifier, » ‘et 
“c'est d’ elle qu'ils tirent le nom de Savitri. Or, ‘on comprend 
trés-bien que l'idée de: « mettre en mouvement >» ou mieux 
d’ «émettre, laisser aller », paraissant un intermédiaire natu=. 
rel'entre les deux sens d’«‘enfanter » et d’« exprimer le &ue 
du Soma, » ait pu être attachée à notre racine su, sû; mais il 
est permis de douter que ce troisième sens soit le sens pri- 
_mitif, et surtout qu'il ait servi de point de départ au mythe 
‘de Savitri. D'une part en effet, l acception la plus générale 
‘d'une racine n'est pas toujours, tant s'en faut, la plus an- 
‘ciénne, et de l’autre, une notion à la fois vague et banale 
comme celle de « mettre en mouvement, » était bien moins 
appropriée à la formation d’un mythe qu'une idée tout en- 
semble précise et mystique comme celle d’ « enfanier » Ou 
-celle d’ « exprimer le suc du Soma. » Les deux dernières ont 
‘très-bien pu, dans l’ordre mythologique, se concilier. sans 
‘aueun intermédiaire, et il ne serait pas difficile d'expliquer 
comment la langue serait passée de l’une et de l’autre à la 
première. En fait, l'emploi de la racine s#% dans le sens de 
« mettre en mouvement » serait dans le Aig-Veda presque 
limité au pie de Savitri. Or, si une phrase du genre de 
celle-ci : « Que Savitri chasse (apa sdvishat) la maladie, » X, 
100, 8, suffisait pour lui faire attribuer ce sens, on pourrait 
tout aussi bien tirer de cette autro phrase: « Que l'aurore 
chasse (uchad apa) les ennemis » VII, 81, 6, un sens analo- 
.gue applicable à a la racine vas. Si, au contraire, on est obligé 
‘d'admettre qu'une racine signifiant « briller » et exprimant 
| particulièrement la lueur de l'aurore à laquelle elle à donné 
son noi, sert à désigner un acte quelconque de la déesse Au- 
rore, il faut en.conclure que la racine qui à fourni le nom de 
Savitri, à pu, quel que fût son sens, désigner un acte ne 
_conque du dieu Savitri. o 
M. Muir a relevé dans les Sanscril Texts ee. P: 165) la Le 
“part des passages où la racine s#- est ainsi employée avec 
_une allusion évidente au nom de ce dieu, Je ne sais si on à 
remarqué qu'elle est employée également ävec allusion au 
nom du Soma, d’ abord au vers IX, 21; 7: «& Ils és Somas) ont 
vivifié, excité (présvishuh) Ja prière de l'homme pieux, » 
puis au vers IX,66, 19 où le poëte dit à Agni, dans. ae mne 
à Soma, et en lui appliquant encore d’autres. express 
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; réservées d’ ordinaire à: Soma { pavase, vers 20 pavamänah) : 
& Donne-nous (4 suva) la force et la santé. » Ces textes où. les- 
poëtes. répètent sur le nom de Soma ies jeux étymologiques 
auxquels donne lieu si souvent le nom de Savitri, nous révé- 
lént, pour le dire-en passant, le r "Apport q nn 1ls concevaient 
entre ces deux noms. 5 
‘ILest vrai que d’autres emplois de la racine st, où . 
de l'action n’est ni Savitri, ni Soma ou un dieu assimilé & à 
Soma, semblent mieux justifier le sens de « mettre en mou- 
vement » attribué à cette racine. Mais ces emplois sont très- 
rares dans le Aig-Veda, et on pourrait les expliquer tout 
aussi bien par une extension abusive de formules appliquées 
d’abord uniquement aux actes de Savitri ou au pressurage 
du Soma, que par la conservation d'un sens primitif de la 
racine ‘. Ainsi, par exemple, la racine sù n’eût-elle d'autre 
“sens primitif que celui d’ « enfanter, » devait avec les pré- 
fixes apa, parû, à, pra, prendre les sens d’« éloigner, écarter, 
procurer, envoyer, » dans les phrases suivantes où elle etait 
naturellement appclée à désigner une action quelconque 
de Savitri : X, 100,8, « Que Savitri éloigne (apa savishat) la 
maladie; » — V, 82, 5, « Dien Savitri, écarte (pard suvn) 
tous les dangers ; procure-nous (4 suvu) ce qui est bon; » — 
1,124, 1, « Le dieu Savitri nous à ici envoyés (présdvit), 
bipèdes et quadrupèdes, chacun à notre affaire. » S'éton- 
nera-t-on que l'usage de ces locutions une fois consacrées 
ait été étendu à des phrases où l'agent est, non plus Savi- 
tri, mais d’abord le soleil, Sürya, dont la relation avec 
Savitri est si étroite : X, 37, 4, « Éloigne (apa suva) la mala- 
die, éloigne le mauvais rêve; » — V TP 63, 4, « Que mainté . 
nant les hommes envoyés s (prastäh) par Surya, aillent à leurs 
affaires, et fassent leurs œuvres » ; on l'aurore dont: l'œuvr 6 
est pareillement comparée à la sienne :. . 77,1, & Faisant 
marcher (prasuvanti) tous les vivants ; où enfin un diéu 
quelconque, Varura par exemple : 11: 28, 9, « Éloigne (par 
savih), les fautes que j'ai commises; » ou lues : IL, 
30,9, « Lancées (prasütéh) par toi, que les eaux coulent ! » 





. 4 Le rapprochement du grec ceuw sur lequel M. Grassmann s’appuie pour 
défendre l'agelenneté du sens de « mettre en mouvement » attribué à la 
racine sù, m'est pas. concluant; la conservation du o initial en grec ne peut 
| guère en “effet s "expliquer que par la chute d'une autre consonne qui parat 
s'être assimilée au s dans le parfait écouuur, fx 


L'homme, à qui là vertu ma gique es formulés donne un poire. 
voir qui assimile son œuvre à celui d’un dieu, dira de: mines ÿ 
X,197, 4, « J'éloigne (here suomi) de toi la maladie, » 
(ef. A. V. VI, 119, 3: VIL, 53, 6). Il est difficile d'ailleurs. 
de ne pas voir, ici et dans tous les emplois du même genre, . 
une allusion à l'autre sens de la racine su, à l'idée du 
pressurage du Soma, opération qui assure au prêtre une 
sorte. d'influence magique sur la no elle-même. Ainsi 
encore, quand un poëte dit d'Indra : « Ï] a lancé ta sûvE=. 
shat) une flèche contre le trompeur, ») x, 09, 7, j'ai peine 
à croire qu'il ne songe pas à l'identification fréquente de 
la foudre d Indra avec le Soma, d'autant plus que le vers 
précédent renfermait déjà une expression mystique du même 
genre : « Trita a tué le sanglier avec une prière à pointe 
de fer. » | | 
C'est dans le sens d” « envoyer, lancer » qui lui est 
communiqué par le préfixe pre, que l'emploi de la racine 
s& a reçu la plus grande extension ', surtout au participe 
pra-sûta ; mais il est à remarquer que cette combinaison 
est aussi la plus usitée dans le mythe de Savitri. Quant au 
sens de « consacré, » atiribue dans la littérature liturgi- 
que des Brähmanas au participe sushuväna, ne se tire-t-il 
pas beaucoup plus naturellement du sens d’ « enfanté (de 
nouveau), régéneré, » que de celui de « mis en mouvement? » 
Plus j'y songe et plus il me semble que Iles emplois signalés 
de la racine s# doivent s'expliquer par le nom de Savitri, 
plutôt qu'ils ne peuvent servir à éclaircir ce nom. I] ne reste 
alors pour resoudre la question éty mologique que les deux 
Séhs bien établis « enfahter » ct « exprimer le suc du Soma, » 
qui.peuvent très-bien, comme je l'ai dit, avoir été confondus 
dans la tonception primitive. Quoi qu'il en soit, nous verrons 





1. Comme exemple de l'extension que peut prendre. dans la langue cou- 
rante un sens consacré dans Ja langue mythologique ou liturgique, le cas de 
ji racine s4 est d'ailleurs moins bizarre que celui du verbe su qui signifie 

“puremeut et simplement « tuer » dans le.sanscrit claësique, Lien” qu'il n'ait 
“dans le Rig-Veda d'autre acception que celle.‘de « faire goûter l'offrande, » 
et pur suite d’e immoler la victime » quand l'ofrände est un animul, La ra- 
cine sid n'est en effet qu'une autre forme de la raciñesugg « goûter » ainsi 
que le reconnait justement M. Grassmann. ‘lei encore; M: Roth pose deux 
racines suag de sens différents. On voit de” quéls aperçus curieux sur les {or- 
mes de la pensée et du langage védiques pourrait nous privér ‘un. genre 
d'exégèse qui consiste à diversifier les sens et à multiplier les: kom 
par un amour exagére des idées simples, et à transformer en questions de va- 
cabulaire des questions de mythologie ou d'histoire religieuse, ‘°°: 
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“bientét.que Savitri est en et, tantôt.le pére (enfantant sans 
Je’coneours d’une femelle), tantôt le sacrificateur céleste: 

‘Ilen est de même de Tvashtri, et dans le nom de celui-er, 
c'est. décidément la séconde : idée qui parait dominer. ‘On 
s'accorde, en effet, malgré la présence d'un v après le 6, à le 
rapporter à la racine {aksh « charpenter, ouvrer !», et cctte 
‘étymologie à dù en tout cas être adoptée déjà par les poëtes 
védiques eux-mêmes, quiexpriment les actes de Tvashtri par. 
la racine taksh, presque avec la même régularité que ceux de 
Savitri par la: racine sù (L, 32, ?; D 7 fl . 61, 6: V, 31,4; X, 
‘48,3, ef. VII, 91, S). Or je crois que la conception d’un 
artisan céleste repose toujours en principe sur l'idéo du culte, 
sur l'assimilation des phénomènes célestes au sacrifice. Maïs 
mon opinion sur ce point est ici directement confirmée par 
l'emploi fréquent de la racine taksh pour désigner les 
œuvres des anciens sacrificateurs, charpentant un char qui 
n’est autre que leur prière. 

Les deux noms expliqués, nous poursuivons notre étude en. 
réunissant d’abord les traits communs aux deux personnages. 
Au premier rang, il faut placer leurs fonctions comme sacri- 
ficateurs qui ressortent, non-seulement des étymologies qui 
viennent d'être données, mais de certains détails de Pun et 
de lPautre mythe. 

Pour S: avitri i, il faut citer en première ligne une série d' é- 
pithètes qui suggèrent inévitablement l'idée d'Agni, du feu du 

sacrifice, lequel esten même temps le sacrificateur par excel- 
lence : ce sont sujihra « qui à une belle langue » THE, 54, 
11; VIE, 45, {, hiranyajihva « qui a une langue d’or, » VE, 
71, 3 mandrajihra « qui a une langue harmonieuse » VE, . 
71, 4, ayuhanu « qui a une mâchoïte de fer » VE 71, diet 
enfin damünas” « qui aime la maison » I, 123, 3 LT. 
À cette occasion, je. appeller ai qu'il recoit aussi Le nom. 
d'Apäm napât, « fils des eaux », et que.ce nom désigne 1e feu 
céleste, principalement sous sa forme. d'éclair ?. | 





La hache du charpentier est; aux yeux des rishis, l'attribnt essentiel de 
Tvashhri, si c'est de lui qu'il s’agit au vers 3 du curieux hymne VIII, 29, où 
les différents dieux sont,:sans être nommés, désignés successivement par 
‘uelque détail caractéristique. à 

Cette épithète. nest d'ailleurs jamais onnes qu'à Agni el aux sacrifica- 
teurs, excepté;une seulé fois où elle est appliquée, sans doute abusir ement, à 
ue Hi,.34, AB, 

. C'estaans doute en cette qualité qu'il connaît la mer d’ où sont sortis 
ee 88 mondes, X,149, 9. 
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D'autre part, Savitri semble une bois, non 2.pas F ‘est vrai | 
Srdentifé, mais compäré: au Soma, X, 149, 5; il est invoqué. 
le nom bizarre de « cuve » (haga lrétar dhishane) HE 
86,6; enfin nous. avons-déjà remarqué que son nom: devait. 
‘éveiller l'idée d'un préparateur du Soma. L'acte de Savitri,. 
. ordinairement désigné par d’autres formations de la raciné : 
su, se. l'est une fois par Je mot savana qui ne désigne d'ail- 
“leurs que le Soma pressé ou l'acte du prossurage 1, et l'em- 
“ploi de ce mot est accompagné de détails qui ne peuvent 
_guêre laisser de doutes sur la nature de l'œuvre attribuée ici. 
à Savitri: VI, 71,2, « Le puissant dieu Savitri a levé ses bras 
d'or pour le savana ; joyeux, jeune et sage, il humecte ses 
- déux mains de ghrit& (beurre clarifié) dans le récipient de 
ef ‘atmosphère e. » ÎL est bien entendu d’ailleurs que le pressu- 
” rage ainsi décrit est celui qui s'opère dans le ciel, dont les 
eaux sont désignées par le mot ghria. 
“La mention dé deux bras et des deux mains de Savitri, 
: même dans les passages où il n’est pas dit de celles-ci qu'elles 
sont humectées de liquide, prend une signification partieu- 
_Jière par l'insistance avec laquelle les poëtes védiques la re- 
produisent dans la description des œuvres de Savitri, qu'ils 
représentent étendant au loin les bras, et qu'ils qualifient de 
prithupänt «aux larges mains », If, 38, 2: IV, 55, 4; VI, 71, 
5; VII, 45, 2. Les mythologucs s'accordent généralement 
à reconnaître dans les mains de Savitri les rayons du so- 
leil. Cette interprétation peut contenir une part de vérité, 
mais les deux maïns rappellent bien moins les rayons innom- 
“‘hrables du soleil que les dir doigts si souvent nommés dans 
la description du pressurage du Soma, d'autant plus que a 
‘dieu reçoit aussi l'épithèle svanguré « aux beaux doigts ? 
IV, 54, 4. 
. Dans. un ordre d'idées fort voisin, Savitri est présenté 
comme lé vacher qui.trait la vache céleste : [, 164,26 «d’ap- 
: pelle cette vache fäcile à traire; que le vacher aux belles 

















de 5 MM. Roth et Grassmañn posent pour ce seul passage un mot. désiguant 
. Pacte de Savitri sans allusiôn au pr essurage du Soma. C'est Loujours la ten- 
dance. déjà signalée à diversifier le sens des mots daus de: traiute de cop 
pliguer les conceptions mythologiques. 
S: Qn peut comparer aussi l'attribution à Tvashéri des “épithètes supdni, 
_sugabhasti « qui x de belles on de honnes mains » suggérant. sont. l'idée 
“d'eadresse » IL, 33, 42; VI, 49, 9, VII, 34,20, eo . 






: rs ne une. uso a ré directs aux « cérémt | 
de culte dans lès vers II, 56, 6 et 7; IV, 54, 6, d’aprèsies 





‘quels l'acte de Savitris ‘accomplit « trois fois par jour. ». # . 
“est trés-possible : qu'au vers VI, 15, 16, l'épithète yajamänaue . 


doive être rapportée à ce dieu. Citons encore le vers II, 38; 


Et: CLe dieu Savitri rapide, s'est levé pour le sava “pour … 
J acte qui est l’œuvre propre de Savitri,) lui qui fait éternel- k 


Jlement cet-ouvrage. » Le terme apax « ouvrage» nous ramène 
naturellement à L'«artisan » Tvashiri. 
-Nous avons vu Savitri nommé deux fois Apêm napât. Un 


trait du mythe de: Tvashtri rappelle aussi l’Agni des eaux. En 


effet les « femmes » en compagnie desquelles il est invoqué. | 


IE, 31, 4: 36, 3; VI, 50, 13; X, 64, 10; 66, 3, cf. VIE, 34, 22, 
et qui sont appelées une fois les épouses des dieux Ï, 2 9, 
‘semblent bien avoir représenté, au moins primitivement, les 
eaux du ciel. C’est ce qu'on peut induire du vers I, 161, 4 : 

« Alors Tvashtri se cacha au milieu des femmes. » La compa- 
gnie des femmes est un trait si caractéristique du mythe de 
Tvashtri, que le poüte qui dans l'hymne Il, L'identifie suc- 
cessivement Agni à tous les dieux, ne manque pas en arrivant 
à Tvashtri d'accompagner ce nom de l'épithète gnävan(vers 5), 
doynée d’ailleurs une autre fois encore au feu invoqué sous le 


° - CD 1 56 : + , : 
nom de neshtriT, 15, 3. Dureste, Tvashtri semble directement 


identifié à l’Agni céleste et probablement à eu des eaux, 
c’est-à-dire à l'éclair, dans ce passage: [, 95, 5 « Toutes les 
deux {le ciel et la terre!) ont tremblé devant Tvashfri nais- 
sant ; toutes les deux (néanmoins) témoignent leur amour au 


lon. » Remarquons à à ce propos que l#* racine taksh, affectés” 


principalement à la désignation des actes de Tvashtri;: ost 


employée au vers {, 127, 4 pour exprimer l’ idée qu: 'Agni tra- 


vaille lebois avec ne comme avec une hache, cfibid. 3. 


* Mais Tvashéri, bien qu'identique par ‘son essence à Agni, 
conformément à la remarque déjà faite sur l'identité de 


naturé:du père êt du fils, est présenté plus souvent, et dans. 
‘notre hymne I, 95 même, comme _ preducteur ou le père ;: 
du fe. Ainsi nous. s lisons au vers 2 2: « Les dix jeunes ques 





4, | C'est s qoi 


LS 


leur nourtitire VE, 38, 2 


Le 


1 i qui a a trait l'atmosphère comme un cheval, (c 'estidis e 
coinme on féÿait uriner un cheval) X, 149, 1, et qu envoie (- -sû) aux mortels f 
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“infatigables (les dix doigts) l'ont engendré. com, produit de. 
astitri, répandu ( en divers lieux. D: La même idée est EXP 
ée dans les passages suivants: X, 2, 7,.« Agni, toi qu ont 
: gendré. le ciel.et la terre, qu'ont engendré les eaux, qu'a 
“engendré le noble Trashtri;» —X, 46, 9, & Agni qu’ ‘ont enx. 
:gendré le ciel et la terre, qu'ont engendré les éaux,' qu'a 
te Toashtri, que les Bhrigus ‘ont engendré par la 
Æorce, l’adorable, le saint, que scan M que 1 die 
ont créé le premier pour Manu.» - eo 
2 .Tvashéri, quand il produit le feu, peut être assimilé à:un 
L sacrificateur. Déjà au vers I. 95, 2 les dix doigts, qui dans la 
“langue du fig-Veda suggèrent presque inévitablement l’idée 
‘du sacrifice, pourraient bien être ceux de Tvasheri lui-même. 
Le rapprochement au vers X, 46,9 des Bhrigus et de Mâta- 
rigvan, qui sont d'anciens sacrificateurs, doit être aussi remar- 
| qué. Mais le passsee suivant, tiré d’un hymne à Brihaspati, 
semble décisif : II, 23, 17, « Car le sage Tvashtri t'a engendré 
: en te tirant de tous les mondes à chaque séman (hymne 
_Chanté). » En effet Brihaspali ne représente Le feu qu'en tant 
que dieu de la prière et du sacrifice, et engendrer PRE 
c'est bien décidément sacrifier. , 
On peut s'attendre à ce qu’un dieu qui produit le feu, et qui 
dans cette opération est quelquefois assimilé à un sacrifica- 
teur, soit aussi considéré comme un préparateur du Sona 
“céleste. Ce rôle parait en effet attribué à Tvashsri, Sinon en 
termes exprès, du moins par voie d'allusion. Ainsi Indra dit 
-en célébrant ses propres exploits : X, 49, 10, « J'ai mis en 
: manière de lait dans le pis dés vaches Le plus doux des li- 
“’quides, un liquide brillant et précieux, que n + a pas mis 
«même le dieu Tvashlri, un Soma fortifiant. » Il semble 
“idse vanter d'avoir mis le Soma dans le pis vaches 
“rs c'est-à-dire en somme préparé le Soma, mieux que 
e le. fait: Toashtri. Le cheval du sacrifice, qui est-une 
por rh de: Soma, est appelé le choval de Tvashéri 
1,.162, 19 (cf. ibid. 3)..Dans le vers suiv ant, Tvashiri 
: rempli la fonction d'un. -échianson des dieux : X, 55,9, 
a, Tvashtri, le plus laborieux des:.laborieux, connaît les 
Re Tüses ; il porte les’ Coupes bienfaisantes où boivent les 
dieux.f» Le nom de Tvâshéra qui, accompagné de l'épithète 
- vigvarüpu « qui a toutes les formes », désigne.un person 
nage mythologique combattu par Indra X, 8, 8 ét 9scf. IL, 11, 
19, paraît avoir été d’abord, comme celui d'autres. .person- 
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nages également assimilés d'une manière plus où moins 

passagère à des démons, un nonr du Soma. Il sert d ‘épithète 
‘au mot #adhu « liqueur » dans le vers [, 117, 22 concertiant 
de mythe des Açvins ot de Dadhyane. et paraît ÿ désigner 
‘le Soma en tant que fils ou produit de Tvasheri. Ajoutons 
‘que Tvashtri semble identifié lui-même à Soma au vers [, 84, 
15 qui place dans la lune « l'essence secrète de Tvasheri. » 
C'est un des rares passages du Rig-Veda où la lune est déjà 
considérée comme le récipient du Soma céleste. 

Soit comme producteur du feu, et particuliérement de l’é- 
clair qui est l'arme d’'Indra, soit comme préparateur du Soma 
qui est assimilé à la foudre, (tant à cause de son identité avec 
le feu sous ses formes célestes, que parce qu'il tient lieu 
d'arme au dieu guerrier en lui donnant la force d'accomplir 
ses exploits) , en cette double qualité donc, Tvashtri était 
appelé à devenir un armurier céleste. Au vers X, 53, 9 
da mention des coupes divines est immédiatement suivie 
de ce trait : « Il aiguise maintenant [a hache de bon airain 
dont Brahmanaspati se sert pour couper, » et ily a heau- 
coup de chances pour que cette haghe du dicu du sacrifice 
représente, soit le Soma, süit même Ja pricre. 

L’'arme forgee par Tvashéri est ordinairement la foudre 
d'Indra : 1, 32, 2. « Tvashri lui a no une . reten- 
tissante, » cf 1,52,7; 61,63 X, 48, 8; 1, 85, 9 Quand 

Tvashtri, l'habile ouvrier, a tourne la Sue d’or, biën faite 
et à mille pointes, Indra Ja prend... » cf. VE 17, 10. On 
remarquera particulièrement le vers suivant: V, 31, 4 « Les 
Anus ont fabriqué un char pour ton cheval, Fvashtri a fabri- 
qué pour toi, Ô dieu souvent invoqué, de foudre brillante : les 
prêtres, exaltant Indra dans ieurs hynines, onf accru sa forcé 
pour le meurtre d'Ahi., » Ici l'œuvre de Tvasheri est. mise 
en parallèle avec celles des prètres terrestres ou célestes 
dont les hymnes excitent Indra. Ï parait donc assez naturel 
d'identifier la foudre fabriquée par Tvashtri à cette foudre 
enivrante qu'a donnée autrefois à Indra le sacrificateur 
Kâvya Ucanà, et que lui fabrique cncore le prètre qu ue 
voqne I, 121, 12, c'est-à-dire au Soma: : : 

Un mythe qui se rattache ‘étroitement à .celui du | père 
céleste; le mythe du mariage de la fille, fournit un nouveau 
trait commun à la légende de’ lvashtri et a celle de Savitri. 
C'est dans. le passage célébre qui forme le début de l'hymne 
À, 1% (vers 1 et 2), qu'il est question du mariage de la filic 

| Bi. ERGAIGNE, Îheux souverains. i 
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: de Tvashtri. Dans la partie de l'hymne X ; 85 consacrée au 
‘mariage de Sûryä avec Soma, il est dit que Savitri Fa donnée | 
à son époux (vers 9, cf. 13). Cette formule, qui: d’ailleurs. 
explique le rôle joue par le même dieu dans les cérémonies - 
du mariage X, 85, 24 et 36, tant sous son nom propre : ‘que’ 
sous. celui de Bhaga, semble bien par elle-même impli-. 
quer: sa paternité. Mais l'argument décisif en faveur de cétte 
paternité de Savitri paraît être le rapprochement même de Ja 
formule relative au mariage de la fille de T vashéri ! !, Sûryà 
est toutefois appelée ordinairement la fille, non de $ Savitri, 
mais du soleil, de Süryà. À ce propos, je traiterai avec quel- 
que détail la question des rapports de Süryà et de Savitri. 

: L'invocation successive des deux divinités dans les diffé- 
rénts vers d'un même hymne X, 158, 1-3 et 5, n'implique pas 
nécessairement leur identification, et les autres textes cités 
par M. Muir (Sanserit Texts vol. V, p. 169-170) me paraissent 
moins concluants encore à cet égaïd ? ; quelques-uns même 
peuvent être cités, comme je le ferai en eflet plus bas, 
à l'appui de la distinction observée entre les deux per- 
sonnages. Je n’éprouverais d’ailleurs aucune répugnance à 
admettre que Savitri ait été confondu avec le soleil comme il 
m'a paru confondu avec le feu du sacrifice. Plus exactement, 
de même qu’'Agni a fourni des attributs à Savitri, de même 
et pour une bien plus forte part, les attributs sol: ures ont 
concouru à la formation de ce personnage. Nous venons de 
voir à l'instant que la fille du soleil est aussi la sieune, mais 
ce n'est là qu’un point de contact entre beaucoup d'autrès. 
La forme d'oiseau suparna 1, 35, 7, qui lui est attribuée, 
appartient à Agni et.i Soma dans toutes leurs manifes- 
tations ; mais %e nom d'Etaca, qu'il rappelle le cheval du 
soleil ou un sacrificateur qui le fait apparaître, nous montre 
le dieu auquel il est appliqué V, S1, 3 dans une relation 
particulière avec lastre. Savitri est trainé par deux chevaux 
brillants IL, 25, 33; ilvya par les pentes et par les ou 

Jüents (ibid. 3), s'avancant entre les deux mondes (ibid. 9), 
voyant tous les mondes I, 30, DT AE da 09, À, et les rem- 


_ on faut remarquer FF. que d'après des vers VIII, 26, 21 et22, lo 
ne de Tvashéri ne serait pas Soma, comme “éslet Ru unis 
V au, 

2, Dans IV, 14, 231, 124, 4, [a mention successive dé Savitri et de Süyà 
u are pas de considérer celuici comme l'astre mis. en. mouvément par le 
“dieu Savitri. Je retiens seulement Fohservalion que la racine a _. ses déri- 
“vés désignent les fouctions de Süryä dans l'hymne VII, 3 2et #7 


ee Li 


plissant IV, 55, 2; 3; VIL 45, 1, mesurant les s espaces V,.. 
‘81 23 À uivant dans l'atmosphère des chemins sans dns | 
sière 30, 11. Ces détails convicndraient, semble-t-il, à 
Ja marche de 1 'astre lui-même aussi bien qu'à celle du dieu 
qui y préside ?. Hana 
; .Cepsudant, dans un bon nombre de cas, Savitri st, co 
| l'a remarque. M. Muir (lue. eil. }, expresse ement distingué dü : 
soleil. Aux passages s cités par 16 savant anglais, on peut ajou- 
ter Y épithète st yurarmi À, 159, la qe se revét des rayons 
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du soleil » donnée à Savitri (cf. V, 81, 3; la comparaison dn 
_ soleil avec Savitri X, 139, 3: le vers Ÿ 45, 2: « Le soleil 


même lui cède en activité »; enfin deux autres Passages AUX 
quels M. Muir reconnaissait une portée inverse. L'un appar- 
tient à l hymne VIT, 63 adressé tout entier à Stryà dont ilest 
dit au vers 8 « I me parait être Le dieu Savitri;» c'est sous 
une autre forme la comparaison déja citée. L' autre se Hit dans 
TLhymne 1, 35 consacré à la description de la marche noc- 
turne de Savitri sur laquelle nous reviendrons plus loin. Le 
soleil a alorsdisparu, ot é’est ce qu'indiquele vers 7 : «Où est 
maintenant le soleilt Qui le sait?» I faut citer encore le vers 
X, 149, 3 où Poiseau de Kavitri, Garutmat, né Je premier 
selon La joi de ce dieu, peut représenter lance quelconque des 
formes visibles d'Agni où de Soma, et particulièrement le so- 
leil, tandis que « l'autre (forme) sacrée restée en arrière » 
paraît être l'essence invisible de Savitri, le père opposé au fils. 
El était d'ailleurs bien clair à l'avance qu'un dieu concu, 
ainsi que nous Favons vu, comme un sacrilivaleur céleste, 
ue pouvait représenter purementet simplement le soleil, ainsi 
que l'entendent Les partisans d’un nattealisme 6 xclusif. L'ob4s 
servation s'applique égalcment au personnage de Trashui 
dont on a donné la même inte rprét tation. ie 
_ Nôus poursuivons la comparaison de Savitrti et dé Tvashéri, 
Tous les deux figurent dans la célébre légende des Jibhus., 
Je rappelle que les Ribhus sont considérés dans le Rig-Veda. 
comme d anciens sac rificateurs. qui ont acquis Pimmor talité. 





en! faut reniarquer pourt ee qe Lt l'hyrabé. ï 36 auquel sont en prit : 
is un grand nombre des textes cités, le puñtc décrit la mauvche nocturne dé: 
Lo Voir plus , ban) P 56. 

2. Savitri va défis les trois espaces brillants V, #1, 4. Des trois cieux, 
Jisez des. trois:biondes, il n’y en à que deux qui reçoivent Savitri L, 45, 6 ; 
ici le séjour: Kÿstérieux est réservé à Yama. 

3. Tvashfri sémble aussi revêtu d'attributs solaires au vers VL, 19 : 
ù Attelant deux karit à son char, Tvashéri jette ici un grand éelat. » 
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h pour prix de leurs œuvres pies. Si d'ailleurs s l'origine. de la 
“lriade des Ribhus doit, comme je le crois, être cherchée dans 
la notion fondamentale des trois feux correspondant . aux. 
trois mondes, on comprend que ces trois feux, miuniféstés. 
dans Je ciel, dans l'atmosphère èt sur la terre, s "opposont nà-: 
turellement au feu caché dansleséjour mystérieux que les rishis ‘ 
placent au delà des limites du monde visible, et les prêtres 
des trois feux au personnage unique, concu tantôt ‘comme 
pére, tantôt comme sacrificateur, dont Savitri et Tvashtri ne 
sont que des formes particulières. C'est en effet dans cet 
_ordre d'idées que doivent s s'expliquer les rapports des Ribhus 
avec l’un et l’autre des per sonnages divins dont nous poursui- 
vons en ce moment l'étude. Mais ici le caractère équivoque de 
Tvashtri va commencer à s’accuser par opposition à celui de 
Savitri, désigné dans le mythe des Æiïbhus par l'épithète 
agohya « à qui rien ne peut être caché! », comme le prouve 
le vers I, 110, 3. 

Les relations des ÆRiblhus avec Savitri Agohya sont tout 
amicales. C’est dans sa demeure qu’ils ont recu leur récom- 
pense : « 1, 110, 2. O fils de Sudhanvan, grâce à l'abondance 
de vos œuvres, vous êtes arrivés dans la demeure du libéral 
Savitri, — 3. Savitri vous à cu l’immortalité quand vous 
êtes allés implorant Agohya. | 

Dans ce passage, Les Ribhus ne sont pas autre chose 
que des prètres divinisés parvenus au séjour mystérieux 
du père et du prètre par excellence. Mais le suivant 
fait allusion à leurs fonctions cosmiques: IV, 53, 7,:« Les 
Ribhus après avoir dormi douze jours ? à leur aise dans-la dé- 
imeurc hospitalièr e d'Agohya, ont fait prospérer les champs 
et seuler les rivières ; Les plantes ont couvert les lieux secs et 


1, L'interprétation de:MM. Koh ei Grassmann « qui ne peut étre cac hé » 
“est contraire à l'accenthation qui est celle d'un composé possessif, ot, ce qui 
ft plus grave, à tout le mythe de Savitri, dieu. père, présidant à lt nuit 
comme au jour, et dans la demeute. duquel les Ribhus eux-mêmes dorment, 
ct restent cachés. Mon interprétation reproduit Je sens du vers VII, 
“64,6: « Les secrets ne peuvent vous échapper. » Il s'agit [à de Dai et Va- 
ri: mais comme eux, Savitri voit tous les mondes 1, 35, 2: 7; $ : IV, 58, 4. 
_ 2 Ces douze jours représentent probablement: Jes douze mois “de J'année 
qui s'écoulent d'un commencement de printemps, où de, saison des pluies, à 
l'antre, cf. VIT, 103, 7 et 9, Voyez d'ailleurs sur le rapport: des douze mois de 
l'annce avec douze des plus courts jours aux environs du:’solstice d'hiver 
l'article cousacré aux Ribhus par M, Kuhn dans la Zeitschrift für verql. 
Sprachf. I. p. 112 ct suiv., et comparez une note de M.: “Sandry dans 
Mélusine, première année, p. 13. . 
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les eaux ont rempli les profondeurs. » “Ainsi le séjour des 


 Ribhus dans la demeure de Savitri n'est que passager: comme 
5 es. Angiras et toutes les autres troupes célestes, Ces prêtres 





* divinisés continuent à présider aux éléments dont ils s'étaient 


“précédemment rendus maitres par le sacrifice. L' important 


pour nous est que le temps qu'ils passent près de Savitri soit 
un temps ‘de repos. Rien ne peut nous faire mieux sentir la 
distinction observée dans la mythologie védique entre es 
manifestations visibles et la source cachée du feu universel. 
La même idée ést exprimée dans un autre hymne : 1, 
161, 11, «Par votre travail, 6 héros, vous avez répandu l'herbe 
sur les hauteurs et les eaux dans la plaine, aprés avoir 
dormi dans la demeure d'Agohya, et aujourd'hui, 6 Ribhus, 
ne revenez-vous donc plus dans ce monde'?—12, Quand vous 
avez traversé les mondes les veux fermés, où étaient votre 
père et votre mère*? Vous avez maudit celni qui vous a pris 
le bras ; mais vous avez adressé la parole à celui qui vous la 
adressée. — 13. Après avoir dormi, à /Æ#ibhus, vons avez fait 
ectie question : à Agohya, qui done nous à révoillés? Le 
bouc déclara que c'était le chien qui vous avait réveillés. 
£t maintenant, toute l’aunée, vous avez éclaire ee monde, » 


Que les Æibhus traversent les mondes les yeux fermes où 


qu'ils dorment dans a maison de Savitri, le résultat est le 
même ; les feux sont cachés, et le père ef la mère, c’est-à- 
dire le Ciel et la Terre sont devenus invisibles. Ce ne sont 
donc là que deux formes d’une mème idée mythique, et la 
seconde partie du vers 12 fait évidemment allusion au réveil 
les Aibhus constaté par le vers 13. Deux personnages sem- 


blent jouer un rôle dans ce réveil. L’@n que le poëte appelle: 


ire 


le bouc, ct qui parle aux Ribhus, mais que ceux-ci interpellént 
sous le nom d Agohya, ne saurait être que À Savitri. Le nom 


de « bouc », busta, n'a probablement d'autre origine qu'un jeu 
de mots sur le terme aju, signifiant à la fois-w boue » et « non 


né »,et qui dans ce dernier sens S applique très-bien au per- 


sonnage du pére et est devenu en effet, comme on l'a vu 


. Le contexie parait exiger une interrogation. Le poële demande aux 


Ribhns de renouvelax-letir œuvre 

3. Le ciel et La detre, père et mère des Ribhins feonnue de tous les êtres, 
que CEUX - Ci ajetluissent chaque Jour le matin, et chaque année au pri: 
temps, mais: Qui lisparnissent quan! les fibhus ont les yeux ferinés, autre- 
ment dit. quind les feux célestes cessent de briller, la nuit, et surtout dans 
les longues nuits de Fhiver. 


plus haut, le non d'une des ses on mythiques, Aja Ekapad i 
Quant au « chien » nommé par le bouc Savitri, c’est Appi: 


“appellation désigner Tvashtri dans le mythe où le côté mal”: + 
faisant de su nature est le plus fortement accusé, c 'est-à-dite : 










remmont l'être que les Aibhus avaient maudit:au vers 12 
leur avoir pris le bras. Or, nous verrons plas loin la.m 


dans son combat contre Indra. Je ne doûte pas.qu' ‘elle he 


le désigne également ici, et que déjà dans ce mythe du som- 
“meil ct du réveil des Ab hus la figure de Tvasluri ne présente 
le revers, si on peut ainsi parler, do celle de Savitri. 


En tout cas, Tvashiri joue un rôle, sous son vrai nom cette 


fois, dans une autre partie de la légende des Æibhus, et ce 
“rôle est celui d'un dicu envieux et j: aloux! {s'agit de ce trait 
-célèbre, le partage d'une coupe en quatre coupes, Que par 
nos trois sacrifienteurs 200% 110,* ef. 5: 161,2; 4, ef.9: 
CV, 5, 00,25 9,461. 5:96, 4, cf, lei encore, il nous est 
“impossible de perdre de vue M dontité originelle de Savitri et 


. de Tvashfri, car un poëte at tribue la coupe en question au pre- 


ER 


Dents 


mier, dans un vers dout le commencement a déjà été cité: 


1 10,3, « Savitri vons a donné l'immortalité quand vous 
êtes allés : im} loraut Agohvya; la coupe où huvait l’Asura et 
qui était unique, vous l'avez divisée en quatre. » 


Dans l’ordre d'idées où je cherche de préférence lexplica- 
tion des mythes difficiles du Rig-Veda, ce trait de la légende 
des Atibhas, qu'on trouve généralement si obscur, devient par- 


faitement clair. I représente la diffusion du Soma, qui d’abord 


enfermé dans une coupe unique, c'est-à-dire caché dans le 
séjour m ÿstérieux de Savitri, a été répandu dans {rois autres 


“coupes, C ’est-à-dire s'bst manifesté dans les trois mondes où 
‘S'excrec l’activité des trois #ibhus. 


Rien n'indique d'ailleurs que Savitri, forme bienveillante 
da pêré, se soit opposé à ce partage ou l'ait regretté. Il en 
est autrement dé Tvashtri, que nous avons déja À appris À con- 


naître comme échansuh: céleste, : qui était l’auteur ? de la 


coupe partagée par les Ribhus : 1, 20, 6, « Et vous avez 


” fait quatre coupes de la coupe nouvelle tubriquée par Tvash- 
. 4, » On it bien dans l'hymne IV, ‘83, apres les parole s par 


. S'ine faut pas changer l'accentuation de néshkritan, proparoxyton 
. ins Le texte, en le faisant oxyton, la coupe serait alors appelée Je lieu de 
rendez-vous de Tvashtri {ef. le lieu de rendez-vous du père où retourne Soma 
IX, 71,9), ce qui mettrait hors de doute l'identification de cetle soupe ivec 
Le ane invisible. ; 


5 — 


séquelles les trois frêres s'excitent à accomplir leur œuvre, 
vers D, Tvashri, à Ribhus, a approuvé vos paroles, » et 
ers 6, « Trashéri fut charmé de voir les quatre coupes 
intes comme les jours. » Mais c'est que notre dieu est un 
t Sonnage équivoque et non un être exclusivement malveil- 
ant. Le voici maintenant sousson aspect défavorable : «I, 161, 
4, Lorsqu' ‘il vit la coupe partagéecnquatre, T'vashsri se cacha. 
(de honte). parmi les femmos. —5. Tuons-les, dit Tvashuri 
ceux qui. ont prof: né la coupe où buvaient les dieux !.., » 

Ainsi ce Tvashrri dans lequel nous avionsreconnu précédem- 
ment une forme du père et du sacrificateur mystéricux, nous 
apparait ici comme Île gardien avare du Soma, Car si le. 
mythe ne trahit à la surface qu'une jalousie de métior entre 
artisans !, l'explication que j'ai cru pouvoir donner plus haut 
du partage de la coupe suggére naturellement l'idée que sa 
colére à pour cause principale l'épanchement du Soma dans 
les trois mondes. | 

Nons compléterons maintenant l'étude de nos deux person- 
nages en relevant les traits de l'un et de l'autre qui ne don- 
nent lieu aucun ra pproche ment partie ulicr entre eux, quot- 
qu'ils dérivent toujours d'un principe identique, à savoir la 
ecnception unitaire de l'ordre du monde. C’estencore, comme 
dans les derniers mythes expliqués, Tvashsri que nous ver- 
rons prendre pour lui seul le rôle malfaisant. 
Les fonctions de Savitri ne prètaient cependant pas moins 
que les siennes à l'équivoque. Si ce dieu met en mouvement le 
soleil qui paraît même, comme nous l'avons vu, lui avoir 
fourni divers rus, c'est aussi lui qui le soir arrête ses 
chevaux IE, 38, 3. En d autres termes, Savitri amène la nuit. 
I, 38, 4 (cf. bd.) comme le jour , ob son double rôle 
résumé dans une formule, prasâvit niveranah IV,:B3, 6, 
«qui fait sortir ei qui fait rentrer », qu'on trouve développée 
dans les passages suivants: VI, 45, 1 « Faisant rentrer et 
faisant sortir les êtres; » — VI, 71, 2« Toi qui as pour fonc- 
tion de faire sortir ct de faire rentrer les bipédes et les qua- 








4 Trashtri est plusieurs fois ta broc he des Aibhus HI, 64, 13; V, 46, 15. 
À, 65, 10: 92, 41, dont les œuvres sont souvent exprimées comme les SIeDNCS 
ee La racine take LE 54, 12 et puxsim.) 

. Cest dius.cè sens que J'entendrais Îles passages V, 82, 8, « je va ch 
avant pendant: éhacun des deux jours [le jour et la nuit), Ù 7V, 84, 4, « Tu 
enveloppes. la nuit des deux côtés ». VI, 71, 4 « Savitri s'est ave 


nuit pratidoshan (CF. le vers 10 de Phymne L, 35, sur la marche nocturne 
de Savitrih. | 
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“drupèdes. » Cette formule est sans: doute susceptible d'une. 
‘interprétation naturaliste très-simple.et trés-directe que sug-. 

-gérent l’épithète jagato nivecani « faisant réntrer le monde. »# 
1, 35, 1, appliquée à la nuit dans un hymne à Savitri, et l' ad: © 
dition du mot aktubhih « de jour en jour » dans le passage 
suivant: IV, 53, 3 « Faisant rentrer et sortir le monde:fé.. 
jour en jour.» Mais si l'on admet avec moi le sens mystique 
primitif de la racine sù, on sera bien tenté de donner aussi 
“un sens mystique au verbe ni-vie, qui lui est opposé, et sans 
nier l' application de la formule au mouvement des hommes 
et des animaux sortant le matin de leurs demeures pour y ren- 
trer le soir, de lui reconnaitre une signification cosmique 
d'après laquelle la succession du jour et de la nuit serait 
conçue comme une émission etune réabsorption du monde par 
Savitri, le dieu qui « enfaute. » C’est de {1 en effet que paraît 
venir en droite ligne, par une interprétation décidément très- 
postérieure des termes de « jour » et de «nuit » la théorie 
brahmanique du jour et de fa nuit de Brahman. En touteas, la 
portée de notre formule ne saurait être restreinte à la vie 
terrestre comme le prouve ce passage : [, 35, 2 « Faisant 
rentrer les immortels et les mortels. » Remarquons à ce pro- 
pos que Savitri donne aux dieux l’immortalité, et leur assigne 
à chacun leur séjour, cn même temps qu'il assure aux 
hommes des moyens de subsistance IV, 54, 2 et 5. Aussi 
est-il loué par tous les dieux VII, 38, 3. Les fonctions de 
Savitri comme dieu de la nuit font le sujet des six ! premiers 
vers de l'hymne IL 38, et l'hymne I, 35 renferme une _des- 
cription três-curieuse de sa marche pendant la nuit. | 
… Mais bien que la n&it soit primitivement une des formes 
“du. mal physique, elle est souvent aussi envisagée sous un 
aspect plus favorable, et la mythologie védique a pu en faire 
le domaine de Savitri sans altérer la nature essentiellement 
bienfaisante de ce dieu, et cela d'autant mieux qu'elle reje- 

tait sur son sosie Tvashéri Le caractère équivoque inhérent + à 
une souveraineté de ce genre. 

Plus généralement Savitri a réglé l’ordre entier du 
monde, Eu traitant au chapitre JT de l'idée de loi, nous au- 
ons à DARE des lois de Savitri. Les eaux et le vent y obéis- 
sent IT, 38, © aussi bien que les phénomènes solaires, et nul 
ne peut les + à commencer par les dieux in 38, 9. Ses 










k É ; 


4, Voir Revue critique, 1816, IL, p. 387. 
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bienfaits, on l'a vu, s'étendent aussi aux dieux comme aux 
: tasse et c'est lui qui donrie aux premiers l'immortalité LV, 

:54,9 (cf. 4 et 5: I, 38,1; VIL,38, 4 et 5). Il a fixé à chaque 
jee sa demeure et déterminé son genre de vie IL, 38, 7 et & 
ét, IV, 54, 2. Il embrasse tous les “mondes IV, 53, D. et tous 
"1 es êtres sont dans son sein I, 35, 5. Ses deux bras, dont 
‘hous avons relevé la signification au point de vue de l'idée 
‘du culte; ‘il les étend aussi sur les créatures ne 03, 4, evi- 
demment en signe de protection, ef, TI, 38, 2: VI, 71, 5. Je 
néglige un grand nombre de détails qui intéressent médiocre- 
ment notre sujet; on peut les trouver d'ailleurs dans le cha. 
pitre que M. Muir a consacré à Savitri (Sanserit Terts, V. 
p. 162). Mais en terminant Je rappelle encore une fois lat- 
tention sur la partie de ce chapitre {p. 165) où sont rele- 
vés les emplois de la racine st et de ses dérivés savu, prasava 
“saviman, dans le mythe de Savitri, et sur l'interprétation 
étymologique que j'en ai donnée plus haut. 

Nous avons reconnu dans Tvashtri un sacrificateur, un ar- 
tisan et enfin un gardien avare du Soma. Mais les textes ei- 
tés à l'appui de sou identification avec Savitri nous avaient 
d'abord montré en lui un père. À lPidéc de père se rattache celle 
d'un dieu de la génération, et des notions de pére et d’arti- 
san combinées se tire naturellement celle d'un dieu is 
Ces deux nouveaux caractères appartiennent en effet : 
Tvyash#ri. Il est fait allusiou au premier dans les textes sui- 
vañts : : VIL 34, 20 « Quand nos épouses viennent vers nous, 
que Tvashfri aux bonnes mains nous donne (ou nous crée, cf. 
plus bas X, 184, 1) des enfants mâles; » —- III, 4, 9 « Donne- 
nous, à dieu Tvash/ri, une semence ééconde, d’où naisse ui, 
héros actif, intelligent, attelant les pierres du sacrifice at. 
ami des dieux; » ef. [, 142, 10; IE, 3, 9. On dit à une. femme 
pour la rendre féconde : X, 184, 1 « Que Vishnu dispose !1 
matrice, que Tvashtri modèle Les on que Projàpati t'ar- 
rose, que le créateur te crée un fœtus: 

On doit remarquer dans ce dernier vers le rapprochement 
de Prajàpati et du créateur. dhätri. Les fonctions de dieu de 
la génération et de créateur sont en effet bien voisines les 
unes des autres. Tvashtri ne modèle pas seulement les for- 
mes des hommés et des animaux (I, 188, 9), mais celles : 
tous les êtres, et du ciel et de la terre eux-mêmes X, 119, { 
Quand Füdra, s'identifiant à Varuna (voir plus bas sr 
IX, F}; dit qu il a créé tous les êtres, créé et supporté les 







deux ie, il se compare à Tva de tv, 42. 2 ‘8. On. com. 
prend aisément qu'en qualité de créateur et de père, Tyashui 
soit appelé le prentiér-né agraje IX, 5 9. D: cétte expression 
‘peut d'ailleurs passer pour éqiivalente à: celle de « non né »: 
dont nous avons snpposé plus haut lat tribution. À Savitris | ï 

Le dernier trait du mythe de Tvashéri qu il æious'reste à 
étudier est le plus important pour notre so. D $ "agit dé ; 
son combat contre Indra. . en. 

I ne parait pas contestable que ‘ Tyasheri a été | “conéidéré 
dans la mythologie védique comme le père d' Indra. C’est ce 
qu on pourrait induire déj du vers IT, 17, 6 où il est dit que 
la foudre d'fndra a été fabriquée pour lui par son pére. Il n’y 
à pas en effet de my fe plus connu que celui de la foudre 
d'Indra forgée par Tvashéri ”. Mais la paternité de Tvasheri 
ressortira wicux eucore des textes mêmes où nous allons 
relever les traces du ecorobat que lui fivre son fils, 

Le combat d'Indra contro Tvash/ri n'est à la vérité nor 
_fionné en termes exprès que dans un seul vers du Rig-Veda 
ctec vers ne mentionne aucun lien de parenté entre les deux 
combaitants : I, 48, & « Vigoureux, vainqueur, doué d'une 
foree supérienre, il donne à son corps la forme qui lui plait : 
“Indra, ayant dés sa naissante vaincu Tvashibri, a volé le Soma 
“et l'a bu dans les cuves. » | 

Il faut cependant noter déjà ce détail caractéristique que 
l'instant de Ja vicioire d'Iudra est celui de sa naissance 
mème. On remarquera ensuite que l'hy mine où est renfermé 
notre vers étant fort court.et consacré tout entier à la nais- 
sance d’Indra, il est légitime d’eñ rapprocher les différentes 
- parties et de oo à les éclairer l'une par l’autre. Or, 
“Voici ce que nous lisons au vers 2: « Quand tu es né, ce jour 
rième, désirant la liqueur de la A qui croît sur la mon- 
tagne, tu l'as bue ; ta joune mere . l'a versée aussitôt dans 
la demeure de ton. puissant pére. » Ainsi ce Soma qu'âu 
vers 4 Indra a volé à Tvashtri . sa uuissante, À le boit, 
d'aprés le vers 2, dans la demeure de son pere, ct toujours 
en naissant. Quiconque est habitué à suivre un mythe sous 
ses différentes formes, n'hésitera guère à identifier le Tvash#rt 





À: 





4. C£ agriya À, 13 10; comme premicr-né, Il est naturel: que Evashéri ait 
la prémitre part VI, 19, a, ER 

3, Voir les texies dés plus haut. | #. 

3. y est cependant fait, 4 ce qu'il semble, une usa au. vers J, 86, 43: 
x “0 [ndra, Tvasbéri fuiaméme tremble de frayeur devant ta colère. ” 
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combattu par Indra avec Je père dans ! la dernoure oué 1h 
boit le Soma. 

L'identité des deux personn: ages me semble, à reste, mise 
“hors de doute par “deux passages d'un autre hymne égale- 
. nent cons acre exclusivement au récit de la naissanec d Fn- 
Sdra.. Ils'sont. éntre eux dans le même rapport que les deux 





“fcation de père , «l'autre renfermant la mention du père «ins 


“le nom dé. Tvashtri. Mais, par un hasard heureux, c’est le 


passage où est nommé Tvashfri qui répond à celui où nous 
avons trouve tout à l'heure [a mention du pére, et c'est le 


“ écédents, lun nommant Tvashtri sans lat denner Ta quali- 


passage renfermant la mention du pére qui répond à celui 


où nous avons trouve le nom de Tvashiri. de voici tons | 


les deux : IV, IS, « Indra fnaissant) à bu dans la demeure 


de Tvashtrite Soma précieux, le Soma pressé dans Les deux 


cuves (le ciel et la terre), » TT. «Qui a rendu £a more veuve ? 


Qui a voulu ie fr apper quand tu gisuis à terre, où dans tà 


marche? Quel dieu t'a ue see ourable quand Lu ax Eué lon pré: 


en le prenant parles pieds ? » La comparaison de ces deux pas- 
sages avee Ceux que nons avions tirés de Fhymne TE, 48, ne 
laisse plis aucun doute sur l'ensemble du mythe. est déf- 


nitivement établi qu'indra tue en naissant son pére Tve shéri. 


pour boire le Soraa !. 

Le dernier vers cité, selon un usage familier aux poë tes 
védiques, pôse une série d'énigmes dont les deux premières 
trouvent leur solution dans le mythe même dont je viens de 
“donner la formule : « Qui. a rendu ta more vouve ? » — 
Réponse : « Indra lui-même, » puisqu'il a tué son pére, — 


rh 


«Qui a voulu te frapper, ete.? »— Répense: « Le père d'Indra, » 
auquel celui-ci n'a échappé qu'en le frappant lui-même, Quant 


à la troisième question « Quel dieu t'a été sccoarable quand 
tu as tué ton pére en le prenant par les pieds © », Iñdra sem- 
ble y répondre lui-même dans le vers suivant en disant : « Je 
n'ai pas trouvé un seul des dieux qui me fût secourable: » 
réponse conforme d'ailleurs aux paroles que Le vers 11 place 
dans la bouche de sa mére ‘ «Ces dieux t'abandonnent, 6 mon 
fils !» Il devrait cependant faire une exception pour Vishnu, 
_son fidèle allié, représentant l'Agni ou le Soma céleste qui, 
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1. On pete éncore Se “une allusion au méme mythe dans ce passage 
d'un hymüé à Tndra : 11,43, 4 « Insatiable, il dévore de ses dents la nours” 
riiure. dt pére. » & 
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coïnme nous le verrons dans la section IX, F, se livres ponta- 


nément à lui, et auquel dans le même hyrne IV, 18,ils’a- 
dresse ences. termes au vers 11: «Ami Vishnu, fais tes larges * 
pas, (tes trois pas,) » c’est-à-dire: « R tépands-toi dans les trois: 
mondes. » Vishau est encore associé à Indra dans un vers où: 
l’on peut chercher une allusion au mythe qui nous occupe aé-: 


tuellement : 1, 61,7 «Le grand (dieu Indra) a bu aussitôt le. 
breuvage pressé par sa mére, l'aliment qui lui est cher; 


V ishnu, vainqueur, a volé les aliments cuits; l’archer a frappé 


Je sanglier à travers la moutagne. » Le dernier détail rappelle 
le mythe de l'aigle frappé par l’archer en dérobant le Soma, 
le sanglier n'étant vraisemblablement qu'une autre représen- 
tation de l'éclair, ou plus généralement du Soma céleste, dis- 
tingué, comme porteur du breuvage, du breuvage lui-même, — 
Ep applicable ïei d’ ailleurs à V ishnu (cf. 1, 154, 

). Quant à l’archer, quant à ce personnage qui, sous le nom 
. Kricinu, voit encore Le et Vishnu se réunir contre 
lui et écarter sa fleche [, 155, 2, il remplace évidemment au 
vers 1, 61,7, comme gardien avare du Sorna, le Tvashtri de 
l'hymne IV, 18. Ajoutons que le anythe de l'aigle porteur du 
Soma est rappelé au vers 15 du même hymne : « L'aigle, » dit 
Indra, « m'a apporté la liqueur. » 

Ce vers 13 auquel j'ai déjà emprunté la réponse d’Indra 
«Je n'ai pas trouvé un seul des dieux qui me fût secourable,» 
renferme un autre trait important de notre mythe: « Dans ma 

‘détresse, » dit le dieu, « j'ai cuit les entrailles du chien. » Le 
«chien » estévidemment « le gardien avare » du Soma, auquel 
il est peut-être fait allusion également dans les vers 1 et 13 


de l’hymue IX, 101 à Soma, (cf. encore Je chien chassant le 


sanglier, qui mord Vrishâkapi à l'oreille X, 86, 4, cf. 18, 
et 22.) et qui n’est autre ici que le pére d'Indra tué par son 
fils, c'est-à-dire Tvashtri lui-même. Déjà plus haut j'avais 
“eu l’occasion d'identifier à Tvashtri le « chien » que les 
Ribhus maudissent à-leur reveil. Eu 
On aura remarqué ce détail du vers IV, 18, 12* « Tu as 
tué ton père en le prenant par les pieds. » I se retrouve au 


vers X, 23, 4, où Indra prend lui-même la parole en Ces ter- 
.mes : «Je trismphe de l’avare qui était en paix, je l'ai fait 


-périr sur .a montagne en le prenant par. les: ‘pieds. » En: sup- 
posant même, ce qui ne me paraît nullemen | prouvé, 
qu'il s'agit là de l’homme avare, de l'impie qui n'offre pas de 
sacrifices à Indra, le rapprochement n’en garderait pas moins 
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son. intérêt, les Lonceles. qui célèbrent les exploits d'Indra 
contre. des ennemis humains étant généralement -em- 
-pruntées aux récits de ses. combats my aies, (ef. ençore 
ibid. 18.) | 
: Le père qu'Indra tue pour Ini ravir le Soma se trouve évi- 
‘demrent par ce seul fait assimilé à un démon, — soit à 
Nämuci chez lequel JIndra et les Acvins boivent également la 
liqueur. céleste: X, 131, 4 et 5, — soit à Vritra sur lequel 
Indra conquiert pareillement le breuvage TI, 36, 8, — soit 
enfin à Aurñavâbha, à a Ahicuva, ces Vritras, ces Dasyus, qu'il 
a frappés avant de le boire, et qu'il a frappes en naissant, 
comme son père lui-même, VIIL, 66, 1-4, cf. 5. 

Mais il y a mieux. Dans ce même hymne IV, 18 qui, com- 
paré à l’hyrane TIT, 48, nous à fourni la preuve que Tvash- 
triest bien identifié au père d'Indra tué par son fils, ce père 
paraît en outre effectivement désigné par les noms démonia- 
ques de Vritra, de Dâsa, de Vyamsa. Le premier se rencon- 
tre, non-seulement au vers 7, dans la formuie consacrée 
« Ayant tué Vritra, il (Indra) à fait couler les rivières, » mais 
au vers 11 « Et Indra, sur le point de frapper Vritra, à dit : 
Arai Vishou, fais tes larges pas, » immédiatement avant le 
vers 12 où Indra est présenté comme le meurtrier de son 
père, en sorte qu'il ne peut guëre y avoir de donte sur l'iden- 
tifiuation de ce pére et de Vritra. Quant aux noms de Däsa et 
de Vyamsa, (si ce dernier n’est pas une simple épithète de 
Dâsa}, nous les trouvons au vers 9 qui raconte les péripéties 
du combat d’Indra contre son ennemi : «.... Tantot Vyiuusa, 
6 dieu bienfais ant, en te frappant, t'a brise les mâchoires : 
mais après avoir été frappé, l'emporfant à ton tour, tu as 
brisé avec ton arme la tête du Däsa. » Ce détail « Vyamsa 
t'a brisé les màächoires » va être pour nous l'occasion. es 
utile rapprochement. Je le retrouve au vers 12 de l'hymaue I 
32, consacré tout entier au combat d'Indra et de Vr itra, mais : 
il y est rapporté à un dieu : « Tu es devenu la queue du che- 
val, Judra, quand un dieu t'a frappé au coin de Ja bouche ?. 


1. Rapprochez Les es pi a - ds lesquels [ndra bert je ue a . . 

GE VE 40,23 VIL, 21, L, 08, 85 ef. LIL, 48, 4, duns le ciel ni I, 9 
9 et 10, et frappe ses à L13, 43 120, 45 480, 3,c1, FE, 429, IS (3,6 ;: 
VE 45, 43 78, 4e ‘dés sa naissance. » 
2, Srike « coiñ le la bouche » (ef. suikoan, srakra, oi» er srakti « Gin »} 
—— 0Ù MÊMES € ‘rudchoire » comme au vers X, 180, 2 où Indi est représenté 
aiguisant 84 mâchoire GUINMe HE tranchant neéré, parce qu'il est comparé 4 
un animalterrible. © 
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| m u as conquis les vaches, mn as conquis le Soma; ô 6 héros! Tu 
48 fait couler les sept rivières. » La queue qu cheval peut. 
| uggérer l'idée de l'occident par opposition à Ja tête du che- - 
a mythologique représentant le soleil levant, Indra « dove-. 
nant la queue du cheval » serait done Indra « 8e sauvant. à : 
l'occident » (cf. ibid. 14). Quoi qu'il en soit, nous voyons que. 
le personnage qui frappe iciindra à la bouche, comme Vÿañisa 
lui brisait les machoires, est appelé un dieu, C'est un nouvel 
exemple de la confusion du caractère divin et du caractère 
démoniaque dans le personnage de l'ennemi d° Indra. {L con- 
firme celui que nous avons relevé dans l'hymne IV, 18. Peut- 
être mème la frayeur d'Indra après le meurtre du démon doit- 
elle être expliquée par le mythe qui lui donne ce démon pour 
père : 1, 32, 14 « Quel vengeur d’Ahi as-tu aperçu, Ô Indra! 
pour que la crainte soit entrée dans ton cœur après l'avoir 
tué, ef que tu aies traverse les quatre-vingt-dix-neuf rivière es, 
comme un aigle cffrayé traverse l'espace? » Ce qui paraît en 
tout cas hors de doute, c'est que Tvashtri, père d'Indra iué 
_ par son fils, a été effectivement confondu avee le démon, avec 
Vaitra, par les rishis cux-mèêmes. 

À vrai dire, c'est en vertu de cette confusion seule que 
Tvashhri, considéré ailleurs, en qualité de prépar: iteur du feu 
ct du Soma célestes, comme lPartisan qui forge à Indra sa fou- 
dre, devient, dans le a the qui vient d'être étudié, son en- 
nemi, et est truite par lui coranie tel. Nous devons nous r: Ap- 
peler en effet que Tvashtri n'est pas un pur démon, mais ün 
personnage équivoque dont le rôle est concu tour à tour 
comme malfaisaut et comme bienfaisant. Il est expressément 
distingué de Vritra, comme forgeant la foudre d'Indra, dans 
le vers 1, 61, 6 précédani immédiate MONÉ Ceiut qui à été cité 
plus. haut à propos de l'alliance d’'Iudra avec Vishzu. Mais 
son caractère équivoque pouvait aisément s'accuser dans le 
sens de la malveillance par opposition au caractère exclusi- 
vement bienveillant d'Indra. Quand la conception unitaire et 
a conéeption dualiste de. l'ordre du monde en viennent, 
quoique contradictoires, à se juxtaposer dans la mythologie 
védique, les dieux souverains et les dieux pères, réunissant 
dans là premiére les attributs que la seconde répartit entre le 
démon et le dien guerrier, sont exposés, en prés ence de ce 
dernier, à une assimilation d'ailleurs plus” où moins complète 
et plus ou moins durable avec son ennemi, Avec ‘le démon 
lui-même. 
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Le mythe du combat d oi contre sh tirest qu un. 
excple de ce fait.. Nous en rotrouverons d'autres plus loin. 
: Mais avant de poursuivre, je profiterai de l'occasion qui m 'est 
à ii offerte de citer plusieurs passages concernant le pére en- 
visagé sous son aspect défavorable, qui ne rentrent dans Ie 
nes particulier d'aucune des sections de présent ch: apiire. | 
Je ne cite que pour mémoire le vers X, 158,6, d' apres lequel: 
r le pèré porte la jante de roue brisée » piur Lidra. En efloi, 
il n'est. pas Ja question, au Moins RUN d'une lutte 
d'Indra avée le père, quoique le vers 5 fasse montion du 
combat d’ Indra contre l'Aurore, et que l'Aurorc joue dans ce 
mythe, en tant qu’elle se prolonge ei retarde le lever du jour, 
un rôle analogue à celui des dieux qui, comme nous le ver- 
rous dans la seetiou VIT, veulent empêcher Indra de faire 
reparaitre le soleil? 

Nous avons déjà daus les citations relatives au combat 
d'Indra contre sou père Tvashtri, reucoutré ln mention de li 
« mere. » Ür, au vers L, IG{, 8, apres un premier hémi- 
siiche où nous lisons que li mére à donné au pére sa pari du 
réta (voir Ch. I), qu'elle s'est unie à lui par la pensée, par 
la pie nous voyons cotie Jnéme mére Feeevoir au s0cond 
hémistiche l'épithete bbhatse, exprinatié ane idée d'horreur 
on de dégoût, et donnée au vers Xe LE, 8 et9 aux caux qui 
s'élvignenc de Vritra, Si c'est pour le « . re » que la « mére » 
éprouve de l'horreur. où du dégout apres l'avoir d'abord 
honoré, c'est sans doute que ee pere est, comme plus haut 
Fvashtri, assimilé au démon. Au surplus, le vers suivant 
(E, 164, 9) n'indiquerait-il pas précisement que la bienvoil- 
lance de fa mere se reporte sur le fi (ef. encore IL, 38, 0), 

si souvent opposé au pere ?: . 

. Les formes du fils qui sont identiques aux dieux du sacri- 
ilce, Agni et Soma, exercent sur le pére une influence pro- 


4, faudra combat aussi, et 4 ce qu'il à seuble « en corp gnie de Trita, Le is 

Tvashh, appelé Vies var Je et du num de son père, Tväshéra X,8,8 et 
. HA, 19. Ce Tvñshhrs et, comme nous l'avons dit plus haut (D. 11), tu 

os tnt de Sora don, il a les trois têtes IX, 73, 1. TL joue ici, comme 
il arrive quel quels aux représentants d'Agni et de Suma, un rôle hostile 
analogue à celui de son père + 

à, Au vers VI. En AL où “Thdra livre qu pè ra sou descendant Navavisiva, 
(US dernier, parfois assimilé du veste à un véritable démon, parait avoir pris 
à sa charse l&'caractere équivoque ocdinurement attribué an pere, lequel 
est par suite substitué au ils comine allié d'Iudra. Mais c'est 18 un fait ex- 
ceptiounel:. 


— - 64 — | 


pitiatoire e dont il sera question de nouveau. au chapitre. IL Je” 
“crois néanmoins utile de citer, dès maintenant; les passages 
suivants où l'opposition du caractère bicenveillant du fils et du. 
caractère malveillant du pére est très-nettement indiquée. : 
L'auteur de l'hymne V, 3, au vers 9, prie Agni d' éloigner, : 
d’écarter le pere, en ajoutant, par un paradoxe familier aux 
rishis, que ce père passe pour son fils. Il ajoute au vers gui 
vant que le père prend différentes formes, si Agni le veut, 
c’est-à-dire apparemment qu'il prend une forme propice après 
s'être montré sous son aspect sévère ; c’est Agni en effet 
qui peut gagner sa bienveillance. Un rôle analogue est attri- 
buëe à Soma en des termes encore plus significatifs. Je n’in- 
sisterai pas sur le vers IX, 86, 14 qui représente ce dieu 
cherchant à gagner son pére « nai » ce pôre avec lequel 
il parait s'accorder parfois IX, 71,2, cf. 97, 30, mais qui ne 
différe peut-être pas du « vieux, » littéralement du « chenu, » 
qui à dévoré le « jeune, » c’est-à-dire son fils Soma X, 55, 5. 
Mais voici la formule caractéristique : VI, 44, 22 « Ce Soma 
a dérobé les armes de son père, et triomphé ainsi des ruses 
® (mäyäh) de (ce pere) malveillant. » Ce n'est pas tout ; dans 
Je premier hémistiche du mème vers, nous lisons que Soma 
en naissant, avec Indra son compagnon, à wiomphé du pane, 
c'est-à-dire du démon avare. L'assimilation du pére et du 
démon est ici de nouveau évidente. 


SECTION VII 


GANDHARVA 
; 

“Le mot gundharve est employé dans le Rig-Veda au sin- 
os et au pluriel, et désigne dans le second cas une troupe 
de personnages divins qui sont peut-être avec le Gandharva 
par excellence dans le même rapport que les Rudras ou Ma- 
ruts avec Rudra, quoiqu'ils ne soient nulle part appelés ses 
ils. En tout cas, le singulier est appliqué à une forme du 
pêre dans l'hymne X, 10 où. Yama, repoussant les avances 
_incestueuses de sa sœur Yami, lui dit:au vers 4 : « Gaadharva 
dans les eaux et la femme aquatique, voilà notre 
(notre origine), voila la parenté suprême qui tous unit. » 

De la réponse de Yami au vers suivant « Nôëce le 
dicu Savitri Trashtri qui prend toutes les formés!” a-fait de 
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nous. deux épotx dans Ja matrice même, » il semble pérmis | 
d'induire qu au moins ‘dans la pensée de l'auteur de cet. 
hymne, ke personnage de Gandharva est équivalent à celu- F 
de Savitri. Cette: induct ion parait confirmée par le vers 7 de 
l'hymne IE, 38, si le « taureau-vache » y représente, conime 
je le ér OÙ, Savitri nommé au vers suivant. et si les person 
nages qui ont « mesuré avec des noms l'{essenc e) adorable 
de” ce taureau-vache, » qui, « revôlant sans cesse une nou 
velle dignité d’ Asura, onf créé en Jui la forme, » sont les 
Gandharv as nommés au vers précédent, En effet, les formules 
que j'ai traduites littéralement doivent signifier que les per- 
_sonnages en question ont manifesté sous la divinité de leurs 
propres formes l'essence unique d’une divinité qui peut être 
considérée comme leur principe, comme leur pére (cf. thëd. 4), 
ct Savitri, principe ou pére des Gandharvas, à cela 
même le Gandharva par excellence. | 

D'un autre côté, l’union de Gandharva avec Lx femme 
« aquatique » appelée elle-même au vers X, 11, 2 la Gand- 
harvi, rappelle le mythe de Tvashtri el des femmes (les eanx 
célestes) au milieu desquelles il se cache, à cela près qne le 
premier de ces personnages est mouogame. La pluralité des 
femmes des eaux, désignées alors par Le nom d'Apsaras, ne 
se rencontre dans notre mythe que la où il y à aussi pluralité 
de Gandharvas X, 1:36, 6. | 

On peut se demander st (randharva ne joue pas, eommic 
Tvashéri, le role d'un ennemi d'Iudra an vers VILLE, 1, 11 
d'après lequel ce dernier, foucttant Etaca, coursier du 
soleil, et les deux chevaux ailés du vent, à emporté avec lui 
Kutsa, représentant le Soma sous unetle ses formes célestes, ? 
l'éclair par exemple, et « s'est glissé vers Gandharva lin 
dompté. » Gandharva ne peut gucre, dans un pareil mythe. 
représenter que le gardien du Soma, ou le Sorna Ini-méme, 
et dans le second cas il ferait double emploi avec Kutsa. 
D'ailleurs l'auteur du vers IX, 83, 4 dit en termes exprès 
que Grandharva garde * le séjour du Soma. Une allusion à la 
même idéc pout ètre cherchée au vers [,22, 14 dans l'expres- 
sion « séjour inébranlable de Gandharva, » et surtout :u 
vers 1, 163, 2, portant que Gandharva à saisi la rêne äu che- 


. Sékinye 46 sakman € adoration » 1, 31 6. 
à. L'emploi de l'actif rakshati ne nous ue pas dé traduire « savde 
son propre. séjour s en assimilant Gandharva à Noma. 
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val du sacrifice, identique à à er D' après le vers IX, 113,3, 
ce sont les Gandharvas, déjà assimilés sans doute à dés. sacri- 
ficateurs dans J'hymne TEE, 38 (vers 6), qui ‘ont reçu lé tau- 
reau grandi dans le nuage (Soma) et en ont fait le. suc du 
Soma (de la plante du Soma terrestre), Ils jouent alors un 
rôle biénfaisaut en communiquant le Soma anx hommes. 
Mais revénons à notre vers IX, 83, 4. Il y est dit encore 
que Gandharva, « maître des liens, saisit le trompeur 
dans ses liens. » Ce dernier trait qu'on peut rapprocher 
du mythe des cordes ou des lacets de Varuna, et qui paraît 
d'ailleurs avoir iei la, mème signification morale, con- 
vient trés-bien, comme nous le verrons, à un persannage qui 
aurait eu primtivement le caractere équivoque inhérent au 
personnage de Tvash/ri, et, pour fixer les idées, qui aurait 
été, non-seuleñent un gudien, mais un gardien avare du 
Soma. Qn pourra ait interpréter en ce sens le vers VIE, 66, 5 : 
& Indra a fendu Gandharva dans les espaces sans fond. 
Gandharva, le gardien avare du Soima, serait Li assimilé au 
ciel où au nuage qui le retient, cornme les démons Vritra et 
Vala. Le L 

11 faut remarquer toutelois que l'usage de Ja racine érid 
avec le préfixe abhi comporte également une autre traduc- 
tion du même passage : « Indra à délivré Gandharva. » Dans 
ce sens, Gandharva ne ser ait plus le gardien du Soma, mais le 
Soma lui-même. | | 

On ne peut nier en effet que le nom de Gandharva n'ait été 
appliqué à Soma. Ce dernier est au vers IX, 86, 86, appelé 
en termes exprès le (randbarva des eaux. Nous retrouvons ici 
“la connexion déjà signâlée entre l'idée du Gandharva et celle 
des eaux célestes, [l en sera de mème dans l'hymne X, 123. 
L'amant que l'Apsaras « porte » en souriant dans le ciel 
supréme {vers 5), parait bien être le Gandharva nommé au 
vers précédent, et d'ailleurs identique # Vena. héros de 
l'hymne, qui lui-même représente Soma. D'aprés le vers 7 du 
même hymne, ce Gandharva s’est dressé dans le ciel, présen- 
tant ses armes brillantes, se revêtant d’un vêtement par- 
fumé qui represente dans le ciel le lait auquel Soma est mêlé 
sur la terre, et manifestant, dittéralement. gngendrant pour 
Jui), ses formes chéries (cf. ibid. 4). Le préfnièt de ces traits. 
se retronve mot pour mot au vers 12 de l'hymwe IX, 85 à 
Soma, portaut également que Gandhary a, monte dans le ciel, 
y manifeste toutes ses formes. Dans ce nouvel exemple, il 
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paraît. “certain que le personnagé ainsi nommé représente 
Soma sous $a forme de soleil, « Faisant briller les deux mondes, 
ses parents. » | .. 
_ C'est encore à ce qu ee Li qu'assimilé à .. 
lui-même que Gandharva a parlé à intérieur de fa matrice 
_X, 177, 2, qu'il a annoncé, découvert à Indra les formes 
immortelles: des eaux X, 199, G, 1 joue dans ce nouveau 
mythe un rôle an alogne à celui qui est rempli dans la légende 
des Aevins par Dadhyazc ou par la tète de cheval, représen 
tant l'un et l'autre Soma. À ne considérer que Ic sens genéral 
du mythe, il rappelle également Vishyu, et généralement le 
fils, Agnt où Soma, prenant parti pour Indra. Les deux vers 
précédents de l'hymne X, 184 ajoutent 4 son nom celui de 
Vievavasu. [Il traverse l'espace, cha sa vuc les caux coulent : 
Le Soma-éelair ne saurait étre plus Hairement désigné, 

Dans l'hymne nuptial X, S5 notre personnage iuterviont, 
sous secs deux noms de Gandharva et de Vievavasu, plutôt 
comme doublure de Soma que comme substitut de Savitri. 
En effet, d'après les vers X, 85, 40 ef AT, loin d'avoir livré 
d'abord à Soma la femme, image na de Sûrva, qu'il doit 
maintenant abandonner à sou époux morte 1, c'estau contraire 
Jui qui l'aurait recue de Sama. 

En somme, le personnage de Candharva est un exemple 
incontestable ile la confusion, qui s'est souvent opérée sous un 
juime nom, d'attributs appartenant au pere ot au fils. C'est 
par Là surtout qu'il nous intéresse tei. Je rappelle cependant 
en terminant, comme particulierement disne de remarque, 
l'attribut des hiens par lequel it se rapproche de Varten. 


SECTION VID 
LES ASURAS 


Dans toutes les sections précédentes, sauf deux excep- 
tions, l'une dans la seconde où je n’ai pu séparer ües lextes 
relatifs au père de Bhiujyu et à celui de Rebha ceux qui con- 
cernont les «& attis méchants » de ces favoris des Acvins. 
l'autre dans.}à cinquième où l'indication du caractère mal- 
veillant océasionnellement attribué aux Maruts a forme Le 
complément naturel de l'étude consacrée à Rudra leur pére, 
je n’aitraité Jusqu'à présent que de personnages mytholo- 
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“giques isolés, portant chacun pour Voir” compte les divers 
attributs des dieux souverains ou des dieux pères, et pou- 
vant être considérés comme les représentations successives 
d'an seulet même être divin. Au contraire, ceux qui. feront le 
sujet de la neuvième section, bien que l’un au moins d’entre 
eux ait une individualité propre et bien tranchée, sont sou- 
vent réunis en couple, en triade, où même en un “groupe 
indéterminé. 

Avant d'en venir à ces personnages nommés di par 
lesquels il importe de terminer notre énumération, le pre- 
mier d’entre eux, Varuna, étant la personnification la plus 
haute du dieu souverain, et, comme nous le verrons dans le 
chapitre suivant, de la Providence, j’étudierai dans la pré- 
sente section un autre groupe de dieux, ou plutot une autre 
| appellation des dieux réunis.en groupe, le terme d’ Asura. À 
_ cette occasion du reste, j'aurai à citer d'autres pass ages où le 
nom. générique des dieux, deva, soit soul, soit dans a locu- 
tion « les anciens dieux, » désigne parcillement les habitants 
du ciel en tant que souverains et opposés au dieu guerrier, 
avec lequel ils entrent même en lutte ouverte. 

C'est nn fait bien connu que le terme d'asura, appliqué 
dans le fig-Veda à différents dieux, et snrtout, comme nous 
le verrons, aux dieux revêtus de la dignité. la plus haute, est 
devenu dans la mythologie brahmanique Le nom des ennemis 
des dieux”, des adversaires que ceux-ci ont dû vaincre pour 
entrer en possession de l'autorité divine et de tous ses aftri- 
bats. Cutte évolution de la notion des Asuras a d’ailleurs 
commencé dés la période des hymnes. Dans le X° maïdala, 
. justement considéré cômine le plus moderne, opposition des 
-Asuras ct des Devas semble déjà une idée courante N, 82, 5, 
aiusi-que le triomphe des seconds sur les premicrs SX, 53, 4; 
157, 4 Mais ou rencontre des traces du même mythe dans 
le VII et même dans les sept premiers mandalas. Indra est 
prié de chasser les Asuras auxquels on donne l’épithète adeva 
«non Devas, où ennemis des Devas » VIE, 85, 9 ; le même 
dieu, ACCOMPAgNÉ , de Vishau VIL,-99, 5 et de Br ihaspati Il, 30, 
4, est invoqué contre les héros (les fils) de l'Asura; Vâyu pro- 
tége ses suppliants contre tont être appar jenant : à a race des 





nr Gpposition des Asuras et des Devas à mérue nn par une fausse 
Ë ue qu fusnit de l'a de asura un a privatif et expliquait. to mot dans le 
sens de « non Sura, » la formation abusive d'un mot. sure Pour. Mésignér, le les 
dieux. | | | 


. | | Fe. 69 r 


Asur sl 134,5 5!.Comme le soleil levant, dans Le K° mandala 
(170, 2), Indra est appelé dans le VI asurahan « tucur 
d'Asuras » (27 4j. La même épithète est attribuée dans le 
VII (13, 1) à Agni Vaigvänara dont le poûte dit au vers sui- 
_vant qu'il a délivré du mal les dieux, désignés par leur nom 
ordinaire de Devas. Les Devas sont done ici aussi opposés 
‘aux Asuras, et comme dans la mythologie postérieure, ils ont 
failli être leurs victimes avant de l'emporter définitivement 
sur eux. De même que le célèbre mythe brahmanique du ba- 

rattage dela mer de lait nous montre les Asuras en posses- 
sion de l'ambroisie avant que les dieux ne s’en cmparent, 
nous voyons dans le VIEIL mandala (86, 1) Indra prendre aux 
Asuras les biens qu'il doit distribuer aux hommes”. 

Cette application du mot Asura aux ennemis des dieux, 
seule conservée dans une période postérieure, et peu compa- 
tible en apparence avec les autres emplois védiques du même 
mot comme épithète de différentes divinités, n'a d'autre cause, 
selon a plupart des mythologues, que l'indétermination du 
sens primitif. Désignant d'une facon générale les êtres mytho- 
logiques qui jouent un role dans les phénomônes célestes, ce 
terme aurait pu dés l'origine s'appliquer également bien äux 
dieux et aux démons, et ne se serait fixé que plus tard dans 
Ja seconde acception. Cette explication renferme une grande 
part de vérité; mais elle demande à être précisée, et les résul- 
tats déjà obtenus dans les sections précédentes nous tracent 
la voie dans laquelle nous devons essayer de le faire, Ce n’est 
pas le dieu guerrier, ce sont les dieux souverains ou les dicux 
pêres, qui offrent dans le Rig-Veda un caractérce équivoque 
propre à les faire confondre à l'occasion avec Les démons. 
Or, c'est aussi à ces dieux qu'appartient, non pas sans doute 
exclusivement, mais du moins principalement, le nom d'Asura. 
La transformation des Asuras en démons semble donc n'être 
qu'un nouvel exe mple du fait que nous avons constaté déjà 
sur un personnage unique, Tvashtr 1; et que nous vérrlons se 
reproduire ici pour tout un groupe mythique, à savoir la dée- 


à. Je ne crois pas qu'il faille interprét er le vers IX, 71, 2, comme le veu- 
Jeni MM. Roth et Grassraann : « Il déteuil la race asurienne » (voir plus 
Join}. Le passage [,.108,.6 me semble obscur. 

2. La forme sur ebf yat pourrait étre aussi prise pour un dafif; mais J'in- 
terprétation.: “ad. ôn tirerait de cette construction « Les biens que üt as 

apportés aur “Asuras » ne se justifierait ni Dee le contexte, nt par Îles rup- 
ports. ordinaires dindra avec les Asuras, méme avec les Asuras conservant 
encore le taracière de dieus. 
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“'fermination dans. le mauvais” sens du. chrintlts là équivoque, 
| propre aux divinités de'ec que j appelle Ja concéption unita're, 
par opposition à “célles de la conception dualisto. Ainsi sex 
pli yue la souverainété attribuée aux Asuras ava int | ta victoire 
‘des Davas, que dis-je ? le culte que les. seconds rendent aüx 
premiers, et dont témoigne ée vers d'un hymne à Çraddhà 
« Ja toi où 1e culte fidéle » :X, 15!, 3 « Comme des Devas 
ont rendu un culte fidèle aux Asuras puissants, » Co texte où 
l ‘opposition des termes deva et usura détermine évidemment 
Je second dans le sens qu'il a définitivement gardé, rappelle 
de euito rendu par le fils an méchant père (voir plus haut 
-p. 641". Au vers X, 124, 5, il est dit au contraire des Asu- 
ras. qui ia semblent bien être des dieux (ef. vers 5 le pére 
Asura), qu'ils sont devenus « sans puissance ». ” 

_: Le terne d' Asura se rencontre aussi dans le /ig-Veda joint 
au ‘mom d'ün démon véritable, Pipru, X, IS8, 3, et celui 
d'äsura, signifiant peut-être fils d'Asura, est appliqué aux 
démons Naruci X, 131, 4 et Svarbhânu V, 40, 5. Il'est à 
remar quer que deux de ces noms, Pipru of Namuci,. S'Oppo- 
sent l'un à l'autre à peu prés comme nous verrons plus loin 
que le nom de Mitra s'oppose à celui de Varuna. Si namuei 

signilie « qui ne lâche pas, » pipr u ne paraît avoir d' autre 

Sels quo « qui remplit, qui donne en abondance. » Ces deux 
mois représenteraient done bien les deux faces d'un être 

équivoque semblable aux dieux souverains. Il est bizarre que 
Pipru, en dépit du sens favorable de son non, soit devenu 
un démon comme Namnei, Mais après tout Tvashéri qui, sans 
devenir un pur démon, a pris plus d'une fois, ainsi que nous 
:., l'avons vu, un caracière démoniaque, semblait aussi appelé 
ccpar son nom d’« artisan » à représenter plutôt dans son action 
bienfaisante la puissance suprême d’ot vient le mal comme 
_le bien: 

© Avant d'aller plus loin dans le détail des arguments qui 
paraissent confirmer ma conjecture sur l'application primi- 
tive du terme d'Asura, il sera utile d'étudier la signification 
propre de ve Lerme lni-même, Pour bien l'établir, les emplois 
du dérivé asurya comme substantif abstrait désignant la qua- 
lité d'Asura nous seront. d'un grand secours. Co mot signifie. 
© « pOUVOIT Suprême, SOUVET ainete universélé#;comme le pron-. 
vont les textes suivauts : Indra exerce Taha. parmi les 









ï. CF. plus bas les homeurs rendns par Mitra à Varna. 
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- dieux Vi, 36, L les dieux Jui ont cédé l’ asurye, VI, 20, 2, s6. 
sont soumis À Jui pour lui laisser l'asurya et la puissabco VE, 
21, ne Varuna, où plutôt Indra s ‘identiflant, comme nqus Je 
verrons plus loifi, à ce dieu, prétend que les premiers asie: 
LUE Jui ont appartent IV, 42, 2. Enfin le dérivé asuratve a le 
même sens dans les textes où il est dit que l'asuratva des 
dieux FE, 55, 1 ou de l'iûrore X, 55, 4 est grand et uriquet, 
D'autres emplois encore plus ssnifeatifsdumot esurya seront 
cités à la fin du chapitre à propos de Mitra ct de Varuna. Or 
le terme asura, pour fournir un dérivé dont le sens paraît 
être « pouvoir ue » a dit impliquer lui-méme une idée 
analogue. Cest cc point qu'il importe de ne pas perdre de vue 
quand on cherche à en préciser le sens & ymologique. 

: Fest dérive lui-même de as « souffle, vie, ? »_et doit S1= 
enifior «qui est en possession du souffle, de là vie. » Mais 
d' apres l'observation qui précede, nous ne Je prendrons pas 
dans le sensvulgaire de « vivant, » nous lui donnerons plutot 
celui de.« maître des sources de la vie, y puisant soi-même à 
son gré, » [} paraît synonvme d’un GOINPOsE sur lequel DONS 
rev iendrôns tout à l'heure, asu-trip « qui se délecte du souffle, 
de lu vie, qui en jouit pleinement, » ù comme nous dirious, 
« qui s’abreuve aux sources de la vic. | 

Les sources de Ia vie sont dans ver naturaliste la fu- 
miére, particulièrement l'aurore et les eaux. C’est co qu’on 
peut conclure des eitations suivantes. Un chantre annonce en 
ces termes à ceux qui l'entourent le lever de l'aurore : [, 113, 
16. « Levez-vous! Notre souffle vital est arrivé : l'obscurité 
s'est enfuie, la lumière arrive : elle a câdé au soleil la route 
: u'il doit suivre; nous sommes arrivés à l'heure où un nou- : 
veau jour s'ajoute à Ja vie des hommes. » L'aurorc est donc 
ici appel lée Le souffle » de l'homme. Un autre poste en dit 
à peu près autant des canx dans un vers adressé à Indra : 
FH, 22, 4 6 Quand par la force du dieu * (Soma) tu as répandu 


A, 11 résulie de Femploi de ekam dans le vers X, 55, 4, qu'il ne doit pas 
être apposé au pluriel derdndia dans le vers TH, 55, 4, de facon à constituer 
une fornnle expressément 1x anthéistique, 

2. Le mot usu se rencontre deux fois dans le he: -Veda accompagné de 
lépiihèie jiva « Vivant LE il 16: II, SK, 

4, est appliq “in roi .mortel I, 126, 2, cf X, 9%, 14, mais parce 
que .c@ personthite; est roi el non parce qu'il est pitaut, cest un tire honori- 
fique qui l'assimilé 4 tu roi par excellence, à Varurea, si souvent nommé Asura 

Ai encoro VIT, 56, 84.) 

5 4: M: Gr. rapporte, À tort selon moi, le geénitif devasya 4 notre mot as. 
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‘le souffle nl a vie). en répandant les eaux. » Aussi l'asturye, 
€ est-à-dire la qualité d'asura, est-elle attribuée aux rivières 
“VIT, 96, 1. On peut chercher une allusion aux eaux aussi bien 
qu'à l'aurore dans le vers où il est dit d'Agni: X, 12, 1 
« Quand le dieu, prétant son concours au sacrifice des mbr- 
tels, s’est établi comme hotti se tournant vers son souffle (sa 
“vie, l'aurore ou les caux). » Lorsque les femelles mythiques 
sont mortes, c'est-à-dire ont disparu, c'est Agni lui-même 
qui les délivre de la vieillesse et rend le souffle vital à à celles 
qui sont pourtant son souffle et sa vie, I, 1 40, 8. Nous avons 
là une antre forme du mythe d'Agni engendrant ses mères. 
“Mais Le plus souvent l’aurore et les eaux disparues ne pas- 
sent pas pour mortes. Les sources de la vie sont considérées 
_alors comme soumises au pouvoir d'un maitre qui les retient. 
De. maître qui, dansla conception que j'appelle dualiste, estun 
démon énnemi des dieux, et dans Ia. conception unitaire le 
dieuJui-m même, ce démon, dis-je, ou ce dieu, ayant en sa pos- 
session les sources dela vie, a dans l'uncet l’autre conception 
Les mêmes droits à l'a ppelation d'Asura. Nous sommes ainsi 
naturellement ramenés à la conjecture déjà proposée pour 
l'explication de |’ équivoque inhérente à ce terme. 
Avant de poursuivre l'étude des usages védiques du mot 
asu, j'indiquerai ceux du composé asu-trip, déjà cité comme 
Synonyme de asura, et qui «st susceptible également d'un 
double emploi. I faut citer d'abord le vers X, 82, 7: «Les 
chanteurs d'hymnes s’abreuvant aux sources de la vie, sont 
enveloppés de nuées et de murmures. » Indépendamment 
même de la mention du nuage néhüru, l'épithète asu-trip suffi- 
7 rait pour nous faire recpnnaître ici des personnages célestes. 
Les hymnes qu'ils chantent exclucnt d'ailleurs tout rappro- 
chement avec les démons. Ce texte obseur fait sans doute 
allusion aux rishis anciens nommés dans le mème hymne aux 
vers £ et 4. Quoi qu'il en soit, l'épithète asu-trip y est certai- 
nement appliquée à des personages divins, ou assimilés à 
des dieux. Or, nous rencontrons une application du même 
terme à des démons dans le vers X, 87, 14. Il est vrai 
que ces démons étant des Yâtudhâänas et des Rakshas, 
c'est-à-dire des êtres conçus commae:s'attaquant direéte- 
ment à la vie des hommes, on pett supposer que le poëte 
entend ici le composé dans une autre accéptiéns .à savoir 
«qui jouit de la vie des hommes, qui s'en: moirrits qui. 
la dérobe. » Mais Je sens indiscutable du mot asu-trib quand: 





il s' ‘applique comme plus. haût à une troupe divine, doit nous 
faire croire qu’en tant qu appliqué aux démons, il signiflait 
_ aussi prinilivement « qui jouit des sources célestes de là. vie, 
_ particulière ment de l'aurore et des eaux, » avec l'idée 
_ accessoire d'une possession acquise par le vol, comme dans 

l'épithète pue utrip « qui jouit des troupeaux, » donnée à un 
voleur VIT, 86, 5. | 

Le Rig-Veda présente un troisième nt de asu-lrip qui. 
parait étroitement lié à une autre application du mot asu 
lui-même. Cette qualification est en effet donnée aux chiens 
de Yama X, 14, 12, Ici encore on peut être tenté d'expliquer 
le terme en ce sens que les messagers du dieu de la mori dé- 
robent la vie des hommes, et il est bien vrai qu'ils semblent 
maîtres de cette vie, puisque dans le même vers on les prie de 
rendre aux assistants le souffle, la vie désignée parle même 
mot asu. Mais je n'hésite pas à préférer une interprétation 
conforme à celle que nous avons reconnue seule possible pour 
le vers X, 82, 7, le séjour des morts, où règne Yama, leur 
maitre, étant par excellence le récipient du souffle, de la vie, 
as, ainsi que le: prouvent le vers X, 15, 1, d'après lequel 
les ancètres défunts sont allés dans l'as, etle composé 4stt- 
niti « conduisant à la vie » qui désigne le chemin conduisant 
au séjour des morts X, 15, 14: 16, ©, personnifié ensuite 
comme génie funébre X, 59, 5 et 6 ; c'est du reste par ce même 
chemin que sont partis les jours passés X, 12, 4. 

Résumons maintenant ce que les discussions précédentes 
ont pu nous apprendre sur la valeur du terme asura. D'apres 
les emplois du primitif «su et du composé asu-trip, il doit 
designer des êtres conçus comme les maitres des sources de: 
Ja vie et comme habitant un séjour mystérieux ; d'apres ceux 
du dérive asurya il doit s'appliquer à des personnages 
revêtus d'un pouvoir supréme et absolu. L'une et l'autre con- 
clusion concourent 4 nous les présenter comme des divinités 
appartenant à la catégorie des dieux souverains qui, par 
opposition au dieu guerrier, ont pu prendre un caractère 
démoniaque. L'étude du sens étymologique confirme donc 
l'interprétation que nous avait d’abord suggérée l'applica- 
tion successive du. terme a des dieux et à des ennemis des 
dieux. 5 

. Mais tous‘lés Snplois du mot asura sont-ils conformes à 
_eette intérprétation ? C'est le point qu’il nous faut maintenant 
““traiter..Or, nous devons reconnaître tout d'abord que l'épi- 






“thète usure et celle d'asury &! sont appliquées, que | la dignité 
: désignée par les enbétantifs asurya, asuralva st accordée 
tour à tour à différents dieux et même à Indra, Mais, hâtons- 
nous aussi de Le dire, rien: ne prouvé que les attributs dont 
s’agit aient appartenu de tout Lemps à tons ces dieux ot 
particuliéreme nt à Indra, 

Je n'insisterai pas sur l'argument que nd la statis- 
tique des cas où il est fait usage des mots dswra, asurya, 
asuralva, à propos d'Iudra, el t de ECUx où ils sont employés 
avec d'autres nomx de divinités *. Mais je forai remarquer 
d'abord que lorsque Indra est appelé «sure ou apparaît revôtu 
de la dignité nommée ne ce n'est jamais on qualité de 
vainqueur des démons *, mais c’est le plus souvent * en tant 
qué remplissant des fonctions analogues à celles que nous 
verrons aftribuées aux Adityas, c'est-à-dire en qualité de 
protecteur ét roi 1,174, 1, de distribute ur des biens comnie 
Bhaga VI, 96, L'(ef. VIT, 79, 6), de sage IV, 16, 2, de dieu 
dont on peut dire que « ce qu'il supporte ne saurait ûtre 
ébranté » VI, 30, 2 %, C'est aussi comme divinité suprême 
embrassant et dépassant l'univers : X, 54, 4 «Tu as, 0 tau- 
reau, quatre essences asuriennes, infaillibles, » (trois dans 
les trois mondes ct une au dela). Le mot asuryu, “employé 
comme suhstantif abstrait, implique à lui seul, ainsi que nous 
J'avons dit déja, l'idée de suprématie, [l'a clairement ce sens 
dans l'un des passages : auxquels 11 vient d'être fait allusion : 
VI, 86, L «Tu as eté partout distributeur de biens, quan( 
tu as excrcé l'asurye parmi les dieux. » Or, cette idée de 
pouvoir suprôme, de royauté universelle, n'appar(ient à l'ori- 


A Le dérivé oxera n'a pas en effet Lijours le sous d'un substantif abstrait 
(voie plus haut), il s'emploie aussi conne synonyme d'usure, 
: 3. Sur émpl exemples environ de l'emploi de ces mots, 15 seulement se 

rapportent à Indra, à qui sont adressés cuviron 230 hymnes en tiers et des frag- 
inenis plus où mains considérables de Daisies autres, el qui figure en ou- 
tre dans un grand nombre de couples. Le nombre des exemples qui se rap- 
portent à Varura où au couple Mitra et Varuna est à peu près le même ; 
mais on doit songer que le Rig-Vedà ne renferme pas, en, DR les lrag- 
ments, la valeur de 50 brmnes adressés à ces divinités, . Lan 

8, Le vers X, 105, 11 où l'attribution à Jadra.de l'épiihète asurya est sui- 
vie de ces mots « qnand tu as aidé Le fils déKuisa dans le rieurtre des 
Dasvus, » ferait seul exception, Mais s'agit-il pémé ividé démons? 

k. Le mot asurya se rencontre aussi dans des. Hi £ ssez indifférents 
VII, 22, 5, ou obscurs X, 99, 12, FE tr 

Da Indra est lui-mémie ailleurs nommé Adilva (voir section x; B). CE, en- 
core X, 96, 11 où on le pus, noïi de conquérir, mais de adfenter la demeurg 
de la vache. | F : 
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gine qu’ au mythe des dèx que j node pour cette: cison 
dieux souverains, et.non à celui du dieu guerrier. | 

. Mais pour prouver directementqu' elleaëté introduite dans ce 
dernier mythe par un dévelo pperuent secondaire, nous pouv ons 
alléguer des textes formels qui, du reste, nous ont déjà servi 
plus haut à déterminer le vrai sens du mot asurya. 1 aprés 
Je vers VI, 90, 2, les dieux ont cédé l'asurya dans son entier 
4 Indra. lorsqu'avee Vishau pour allié il à frappé Vritra 
quisavait enveloppe les eaux. Il est naturel de supposer qu'a- 
vant de céder l'asurya À Indra, les dieux en étaient maitres 
eux-mêmes, ef si l'on songe à la confusion signalée plus haut 
eutre Tvashtri et Vritra, on pourra se ne. si la cession 
qu'ils font à Indra de leur pouvoir n'est pas simplement une 
autre forme de la victoire que ce dernier remporte sur le 
démon !, La même observation est applicable au vers VI, 
21,7 où la « soumission » des dieux est indiquée en termes 
plus formels encore, et où ils rec cer conne ceux dont il 
est question aux vers [, GE, 50: X, 90, 16, la qualification 
d'« anciens dieux » : « Les anciens dieux t'ont soumis leur 
puissance (5 Indra), pour te laisser l'asurya, V empire. » Cette 
qualifie ation a son import ance, Ulle nous invite à rapprocher 
du dernier passage € êité le vers VI, 09, Lou Agai est d’ail- 
leurs associé à Indra : « Je chanterai, le Soma étant pressé, 
les exploits que vous avez 1ecomplis ; vous avez tué jes pitris 
ennemis des dieux, Ô Indra et Ayni, et vous, vous vivez! » 
SI on se l appelle que les rishis reconnaissent des pitris ou 
ancôtres des dieux qu'ils opposent aux pitris des hommes X, 
88, 15, on ne pourra gucre hésiter 4 identifier ces pitris 
unemis des dieux aux pitris des diqix eux-mêmes ; car les. 
pitris des hommes n'auraient pas fait courir à Indra el Agni 
les dangers auxquels semble faire allusion a fin du vers : 
« Et vous, vous vivez !» Peut-être mème pourrions-nous 
traduire : « Vous avez tué vos propres lHéris, v vos propres 
ancôtres, ennemis des dieux, c'est-à-dire de vous-mêmes. » 
L analogie avec le mvthe du combat d’Indra contre Tvashtri 
_serait ainsi complète, Quoi qu'il en soit, le vers VI, 59, 1 
parait bien confirmer l'hypothèse que nous avaient suggerée 
les vors : RU; 2: VIL,21,7, à savoir qne l’idée d’une ces- 
aps du 7e oiv suprême, faite à Indra par les 







| UE temätquer pourtant que d'après 'e vers X, 50,3, ce serait par ja 
è +eriu du, Sacrifice e qu'iniira semblerait avoir été éleve à l'asurye. 
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“dieux, par des « de. ançiens »- dieux, uw est qu ‘une. atténuation 
de l'idée primitive. d’une défaiteessuyée par ces person. 
nages qui, en qualité de premiers. maitres de l'asur: ya, et par 
conséquent d’Asuras, présentaient un. ‘caractère équivoque 
susceptible de s’accuser dans le sens démoniaque par oppo- 
sition au car Me exclusivement bienvoillant du dieu | 
guerrier. | 
A ce propos, je citerai d autres formules où, sans aucune 
mention du terme asura nï de ses dérivés, sans intervention 
également du titre de « pères » ou de la qualification « d'an- 
ciens, » les dieux sont placés vis-à-vis d'Indra dans des si- 
tuations analogues à celles qui viennent d'être indiquées. Je 
n'insisterai pas sur lestextes qui constatenten termes généraux 
Ja suprématie d'Indra, contre laquelle les dieux ne peuvent 
rien non plus que les hommes VIII, 82, 11, incapables qu'ils 
sont les uns et les autres d'atteindre ce dieu VIII, 86, 9. 
Ceux qui nous montrent les dieux lui cédant VI, 18, 15, lui 
abandonnant la force et l'héroïsme VII, 51, 7 ef. X, 48,3, 
sont déjà plus intéressantes. Le vers VI, 25, 8 enfin, où il 
est dit que les dieux ont abandonné l'empire à Indra lors de 
son combat contre Vritra, rappelle entiérement, sauf l’ab- 
sence du mot asurya l'un des passages cités plus haut (VI, 
20, 2). | 

On peut se demander encore si l idée de labañdon dun 
Indra, dans les combats qu'il doit livrer, est victime de la 
part, non-seulement des Maruts [, 165, 6; VIII, 7,51; 85, 7, 
mais des dieux en général IV, 18, 11, n'est pas une simple 
atténuation d'un mythe plus ancien qui le mettait aux prises 
:avec eux. En fait, le vers IV, 18, 11 fait partie de l'un des 
“hymnes où est raconté le combat d'Indra contre son père 
Tvashtri. L'idée que les dieux nee crainte 
du démon. VIII, 85, 7, cf, 82, 14, pourrait d'autant plus fa- 
cilement passer. pour une esplcation inventée après Coup, 
que d’après le vers V, 30,5, c'est Indra lui-même qui les a 
frappés de terreur au moment où il a conquis. les eaux. Or 
nous voyons an vers X, 98,6, leseaux retenues par es dieux, . 
comme elles le sont plus ordinairement par Vritra, Le vers 
1,170,2 où les Maruts cherchent à: détournér les coups 
d'Indra a été déjà cité dans la section V;R%e— Nous pour- 
rions mème chercher une nouvelle atténu uiontæl'idée pri- 
mitive d’hostilité, et en même temps'üne apologiéi ile l' idée 
secondaire de défection, dans les passages nombreux. gu il. est’ 









dit que les dieux ont choisi Indra « « seul » » pour combattre Con: 
tré Vritra IV, 19, 1: qu'ils ont mis en avant, dadhire purah, 
Jndra pour tuer v ritra VIII, 12, 22, qu'ils l'ont mis'en avant 
lors de la conquête de Ja lumière VI, 1, 87, cf. L,' 131, 1: d'où 
il suit ’Indra « marche en ayant des hommes ct des dieux n. 
I, 3f, 2. D'une part en effet, « choisir Indra pour com= 

battre ne » cela ressemble fort, sous une forme plus hon- 
nête, à « abandonner fndra. » De l’autre, l'attribution du pre- 

mier rang à Indra pourrait bien n'être que l'écho lointain d'une 

victoire remportée sur ceux à la tête desquels il marche au- 

jourd'hui. Je dois ajouter pourtänt qu'Indra « mis en avant » 

par les dieux, peut rappeler Agni « mis en avant» (purolita) | 
par les not en sorte que les formules en question s'ex- 
pliqueraient également bien par l'assimilation des dienx à 
des sacrificateurs. Mais il me reste à citer en faveur de la 
première interprétation l'hymne IV, 19 ! où après le vers 1, 
portant que les dieux ont choisi aus seul dans le combat 
contre Vritra, nous lisons au vers 2 : « Les dieux ont aban- 
donné (les tré trésors célestes ?) comme des vicillards ; tu es de- : 
venu le roi universel, Ô Indra. » Les biens que les dieux aban- 

donnent à Indra ne différent vraisemblablement pas de ceux 
qu'il enlève à Vritra, et la comparaison « comme des vieil- 
lards » rappelle le mythe des anciens dieux et des « pitris 
des dieux » vaincus par Jui. 

Voici d’ailleurs des passages où la lutte d'Indra contre les 
dieux est expressément indiquée. La racine ri avec le préfixe 
pra exprime au vers À, 49, 11 le triomphe d'Indra sur les 
dieux, comme elle exprime au vers VIT, 6,3 celui d'Agnisurles 
Dasyus. Nouslisons dansl'hymneIV, 30 aux vers 4 etsuivants :,.: 
«4, Et quandtuus, 6 Indra, volé le soleil pour ceux quiétaient 
dans l'angoisse, volé la ‘roue pour Kutsa qui combattaits — 
‘0: Quand tu as combattu seul tous les dieux furieux, que tu 
les a frappés, à Indra, eux tes ennemis; — 6, Et quand tu 
as fait avancer le soleil pour le mortel, tu as aidé Etaca par 
‘ta puissance, » L'interprétation de M. Kuhn (Die Herabkunÿt 
des Feuers, p. 65).et des autres mythologues qui voient dans 
le combat d'Indra contre les Devas une lutte du dieu de l'o-. 
rage contre.les phénomènes lumineux qu’il dérobe à la vue” 


LE Remafquons; sans. exagérer l'importance de ce fait, qu'il suit immedia. 
tement dans Je récuei! Pun des deux hymnes oit est raconté le combat d'Iudra 
‘contre Trash CS 
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des hommes. en arnoncelant les nüées, “est contrédite, nons” 
seulement d'une. facon générale par le caractère exelusive-: 
-mont lumineux attribué dans Les hymnes à TIndra, mais toût 
particulièrement dàns le dernier passage.cité, par les détails. 
mêmes de Hi description. Si Jndra. vole le soleil au vérs 4, 
c'est, d’: après de vers 6, pour le faire apparaître aux yeux dès. 
mortels. Ce sont au contraire les dieux, en dépit de leur nom 
de Devas «brillants, » quidäns ce m ythe font obstacle au le- 
ver du soleil, La preuve en pourrait ètre trouvée déjà dans 
l'ensemble des trois vers cités, mais çelui qui les précède 
immédiatement est décisif à cet égard ::« 3. Tous les dieux, ô 
Indr: , ont combattu cons toi, lorsqué, pendant la nuit, tu 
as couquis les jours‘, » Enfin le vers X, 171, 4 est plus 
explicite encore : « Ce soleil, 6 Indra, qui est à l occident, porte- 
le à l'orient, contre la volonté des dieux mêmes. » L'œuvre 
d'Indra à laquelle il estici fait allusion est celle qui doit pre- 
céder le lever du soleil. Ï s agit au contraire de la course 
diurne du soleil au vers V, 20. À 5 ::« Tous les dieux, à dieu 
bienfaisant, t'ont cédé le droit au bréivage du Soma, Jorsque 
pour Etaça (littéralement chez Ktaça) tu as conduit à l’occi- 
dent les chevaux ailés du soleil qui étaient à l’orient. » Dans 
ce passage, il n'est plus question d’ailleurs d'une défaite qu'In- 
dra ferait essuyer aux dieux, mais d’une cession consentie 
par eux en sa faveur. Nous avons déjà remarqué que La se- 
conde idée peut n'être qu’une atténuation de la premiére, et 
le rapprochement de notre dernière citation et de celles qui 
l'ont précédée n’est pas un médiocre argument en faveur de 
cou hypothese. 

:, [ne paraît donc paslouteux que les Devas, en tant qu'ils 
- rment un gronpe opposé au dieu guerrier, n'aient été conçus 

comme les gardiens avares des trésors célestes qu'Indra, au 
contraire, a pour fonction essentielle de livrer aux hommes, | 
en les en levant de vive force à ceux qui les détiennent, que 
ce soient des démons ou des dieux. Nous venons de voir les 
Devas s' “pposer au lever du soleil. Nous les avons vus plus 
haut, dans un passage où d’ailleurs il né était point question 


D Dans la traducuon partielle du Rig-Veda publiée:sèns “és. auspiecs de 
M. Roth (Sicbenziy Licder, etc. }, ce passage est cxpliqu autreméft :.« Lors- 
que tu°as prolongé les jours jusque dans la nuit; Mais ‘dans l'interprétation à 
de M. Kaegi comme dans la mienne, c'est Indra qui veut faire la lumière, cé 
sont les Devas qui veulent faire Les ténèbres, a 
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“M'Indra (X, 98, 6 ,) retenir les act Dans ces rrontances 
“ilsne se distinguent pas des Asuras auxquels ils ont été plus 
tard opposés. C'est Indra qüiest opposé en qualité de dieu 
guerrier et exclusivement bienveillant aux uns ctaux autres. 
Toutefois, l'idée d'un caractère équiv oque semblable à celui. 
des done souverains et des dioux pères, si elle a été selon 
toute apparence attachée dès l'origine au nom d’ ASUTA, £6mM- 
ble ne l'avoir été 4 celui de Deva qu ‘accidentellement, et À 
cause de la généralité même de ce terme, ur ed 
remment à tous les dieux. En fait, duns les vers VL 20, 2: 
VIL 21, 7, qni ont été le point de départ de toute ce . à 
gression, les Devas qui cédent lasurga à Audra paraissent 
bien être, comme nous l'avons dit, coux qui étaient antérieu- 
rementrevétus de la dignité désignée pur ee mot, c’est-à-dire 
les Asuras eux-mêmes. 

. Comme j'ai cité à La tin de la section VI, sdus forme de 
olbnnt al analyse du mythe qui nous à montre Indra en 
lutte avec son. père Tvashtri, quelques passages concernant 
les rapports d'Agni et de Soma avec le méchant pére, je pla 
cerai 1ci les. citations qui nous révelent des rapports analo 
gues entre les mêmes personnages et Les dieux réunis en un 
groupe hostile. J'ai déjà parlé à Propos de Bhujyu, de ces 
amis d'Agni qui, de bienvoillants qu'ils étaient, sont devenns 
Maven V, 12,5. Nous Hisons au vers V, 2, 6 qui a 
a été déposé chez les mortels par les « avares » (cf. 
24, 7), et si l'on se rappelle les passaues d'apres Fe 
Agni a été déposé chez les mortels par les dicux, uu l'appl'o- 
chement de ces dieux et des <avares » du vers V, 2, 6 s'in- 
posera inévitablement. Eh disant au vers IX, 64, 20 des per- 
sonnages abandonnés par Soma qu ils étaient inattentifs, le” 
pote eute nd sans doute qu ils avaient la volonté de le. rete- 
nir. Quant aux formules qui nous montrent Agni éloignant la 
colère divine VE, 48, 10, le mal qui vient des dieux VHF, 
19, 6, Soma détournant la malvcillance des dieux VII, 
68, 9, apaisant leur colére VOI, 48, 2, nous les retrouve- 
rons au chapitre IL | | 

Avant d'én revenir anix Asuras, pour ne plus les quitter 
ne à la _ de cette section, je me vois contraint à une digres- 






. ci. |encogé anidhais dragopd 4 nr<ee deux pour gardiens, 5 don. 
Née. à Pr iÇni il 35, 13, et fe. vers X, 17, 2, d’ apres Je en Le > personnes 
que ÿe saitifent être que des ‘dieux ont caché aux mortels 1x femelle cé 
lesté: 
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sion nou elle. Après avoir montré que le titre” d' Asura. n°? 
partient pas en propre à Indra,'et que ce dieunel'a pris qu'à 
‘suite, soit d’une usurpation, soit d'unë’cession plus où moins 
volontaire que lui:en ont faite les véritables Asuras, je crois 
devoir étudier! les emplois d'un autre: fermé qui parait aussi 
n'avoir désignété pouvoir ou les actés d'Indra que pa une 
application secondaire. Je veux parler du mot mndyd auquel 
M. Grassmann, qui ne modifie d’ailleurs que pour la préciser 
T'interprétation de M. Roth, donne les sens de « sagesse où 
ruse sur naturelle, D pus « .. neue tromperie, » et au 
dit de 2. M a des ne et des En méchants - ou on 
suppose en relations avec les démons. La signification du 
te vme me parait avoir été heureusement analysée par le sa-. 
“vant lexicographe qui en à aussi exactement résumé l'emploi. 
Sur ce second point seulement, ses observations peuvent 
selon moi, être à leur tour précisées. | 
Le mot mayd, soit sous cette forme, soit dans les dérivés 
méyin, méyäval, mäydvin, désignant celui qui use de #24yd, 
ou dans le composé vi-ndye « dépouillé de ses miyd, dont les 
mäyd deviennent impuissantes, » exprime la perfidie des dé- 
mons, ou plus généralement des ennemis combattus par Agni 
V, 2, 9, cf. VII, ], 10: LÉ 23, 19, par Soma (?) V, 48, 8, par 
Agni ou Soma (?) V, 2, pars Sarasvati VI, 61, 3, mais 
-surtout par Indra I, 3 2, 423 83, 10:53, 7: 54, 4: 56, 3; LU, T1], 
5: Pet 10: II, 34, 33, IV, 16, 9; V, 31, 7; 40, 6,c£. 8; VI, 
" 9; 20, L 22, 6 et9:45, 9; VIN, 3. 19; 14, 14: X, 73,5 
; 111, 6; 138, 5, qui a ainsi conquis le Soma VIT, 98, 5, 
.e India iresss igné de Vishuu VII, 99, 4. Les vers 1, 39, 
2e: TE, 80, 15; V IL, © 23, 15, donnent expressément le nom de 
mortels aux êtres qui y reçoivent l'épithète mdäyin ou celle 
de dur-mäyu « qui a recours à des ruses méchantes, » ou qui 
y sont présentés comme usant de mdy4. Le Yâtudhâäna femelle 
qui use également de m yé et contre lequel Indra est invoqué 
au vers VII, 104, 24, appartient à une catégorie de démons 
qui se confondent avec les‘enchanteurs humains: Peut- être 
les mots mäyä, mayin, font-ils également allusion à des pra- 
tiques magiques aux vers X, 71,5: et Ie 56, E ‘dans lé der- 
nier, nous lisons que les mdyin ne, peüvent, rien-contre les 
lois immuables des dieux. a . 
“Le pouvoir ou le mode d’ action. : de dioux “souerains est, 
comme celui des démons avec lesquels ils partageneertains 





— 81 
de leurs attributs, désigné par le mot mt yd. Le ciel étant l'un 
des prototy pes du dieu père, je citerai ici l'épithète mdyin 
donnée au ciel et à laterre X; 5, 3. J'ai déjà indiqué dans la 
section II le rapport qui existe entre le mythe du méchant 
Dasyu et celui du méchant pére. Les Açvins annihilent les 
mäyé de ce méchant Däsyu I, 117, 3, comme Soma, dans un 
passage également. sd ge Vlin fn, triomphe des maya 
de son méchant pôre VI, 24, 22. Je rentrerai un instant dans 
le sujet propre de cette section en citant la locution <mäya de 
l'Asura»trois fois employée X, 177, 1; V,63, 3 et 7, les deux 
dernicres fois dans un hymne à Mitra et Varura où, comme 
je l'ai fait observer dans la section IV, il y a quelque raison 
de croire que le nom d’Asura désigne Parjanya. Ajoutot ik 
que dans l’un des vers cités plus hant, le démon qui ref 
l'épithète mayin est en mème temps appelé un Asura X, 158, 
9. Les Maruts, qui participent dans une certaine mesure du 
caractère redoutable de leur père Rudra, usent de RE Ve 
65, 6; ils recoivent l’ épithète mayin I, 64,7; V, 98,2, cf. VI, 
48, L(cf.aussi V, 48, 1 où l'épithète müyini désigne peut-être 
compagne des Maruts), et celle de sumaya T, 88, T; 
167, 2,(a laquelle le préfixe sw semble communiquer d'ailleurs 
unsens exclusivementfavorable). Tvashtri, ce personnage dont 
le rôle équivoque s'accuse si aisément dans le mauvais sens, 
connait les méäya X, 53, 9. [ est aussi question au vers IL. 
27, 16 des méy4 des Adityas, divinités dont nous constate- 
rous plus loin la sévérité el qui dans ce vers même sont re- 
présentées tendant des laccts pour le trompeur. et dans plu- 
sieurs passages, des maya, ou de la maya de Mitra et Varuna 
1, 151,9; LL, 61, 7; V, 63, , ou de Varuna seul V, S5, 5 ct 
6: VII, 41, 3 ct 8. C'est par cette maya que Mitra et Varuna 
maintiennent l'ordre du monde. La chaîne (d'étoile) de la loi 
est tendue sur le tamis à l'extrémité de la langue, c'est-a-dire 
que la langue du prêtre prononce des prières conformes à la loi, 
« par la mäya de Varuna IX, 73,9. » Ce qui montre à quel 
point} épithète häyin devait être consacrée däns son appli- 
cation à Varuna, c’est qu'elle accompagne le nom de ce dicu 
dans des formules de comparaison VI, 48, 14; X, 99, 10; 147, 
9. Ajoutons qu 'elle lui est donnée dans l’un des passages où. 
comme. on le verra plus Join, il paraît opposé à Indra, VIÏ, 
28, 4. ri 
| L'assirailätion: fréquente des dieux du sacrifice aux dieux 
squveraii ns ‘ont i lis sont les ministres, suffirait pourexpliquer, 
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ici comme dans bien d’autres cas analogues, l'application 
faite aux premiers de termes qui paraissent surtout convenir 
aux seconds. Agni en effet use de méyd T, 144, 1; IIT, 27, 7, 

ainsi que Sora IX, 78, 5 5; 83, 3, Les nombreuses méyé des 
méyin ont été réunies en Agni IN, 20, 3. Soma recoit l'épi- 
thète mayin VII, 82, 3, ainsi que les personnages qui aux 
vers [, 160,3 et V, 44, Il peuvent désigner Agni ou Soma. 

Les sacrificateurs mythiques, qui empr untent tous leurs attri- 
buts à Agui ou à Soma, reçoivent aussi l'épithète méyin [,159, 

4, ou mdyévin IX, 83, 5. C'est par les #idyd que les RU 
se sont élevés à la dignité divine IT, 60, 1. 

Mentionnons pour ne rien omcttre les passages pou si- 
gnificatifs où il est parlé des s maya des Acvins V, 78, 6; VI, 
63,5, l'attribution quiest faite 4 ces dieux de l'épithète méyin 
ibid., ou méyävin X, 24, 4, et à leur char de l'épithète pu- 
rumdya « qui a beaucoup de méyà » {, 119, 1, et passons enfin 
à Indra. À 

Indra lui-même à recours aux aiyé, mais c’est pour com. 
battre les démons par leurs propres armes, ainsi qu'il résulté 
de plusieurs formules I, 11, 7; 51,5; 80,7; V,80, 6: X, 
147, 2, qui se raménent toutes à ce type : «Il a triomphé 
des #déyin au moyen des m4y4. » [faut citer dans le même 
ordre d'idées le vers ILE, 34, 6, où la correction vrijinena 
doit vraisemblablement être substituée à la lecon du texte 
vrijanena : «(Indra) à brisé les tortueux par la tortuosité 
_ (es trompeurs par la tromperie); il à brisé les Dasyus au 
moyen des maya. » C’est ainsi encore qu'Indra « triomphe de 
Vritra (l'enveloppeur!;, Ie d@yin, en l'enveloppant» HT, 34, 8. 
Nous trouverons au vus IT d'autres exemples de lem- 
ploi que fait Indra de la tromperie contre Le trompeur. Nous 
y verrons que le nom d’un de ses favoris, Dabhiti, signifie 
«trompeur », mais «ir du démon. » Dès maintenant, 
il faut citer le vers IV, 30, 21 où, pour cé Dabhîti, Indra 
extermine des milliers de D'sas s par la méyé, et les noms de 
daçamaäye « qui a dix méyà » VI, 20, 8, ct purumésa «qui 
a beaucoup de miyé » VI, 57, 10, donnés à des: protégés 
d’Indra, est lui-même appelé purumäya I, 51, 4: VI, 
18,12; 2 21,2; 22, 1. Par les nee VI, 47, 18, en opérant des 
_médyä sur son propre corps IT, 53,8, Jadra prend diverses 
formes. De ces passages, qui nous: montrent l'idée d'un chan- 
gement de forme attachée à celle del opération. désignée par 
le mot mé4yd, on peut rapprocher d’ ailleurs. lé vers X, 85, 18 
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d’ après lequel le soleil et la lune se succèdent en vertu de la 
mäya, le vers VI, 58, 1 qui aprés avoir attribué 4 Püûshan 
deux formes correspondant. ‘au jour et à La nuit, ajoute 
qu’ ‘il aime toutes les may, ‘le yots X, 88, G où une mention 
dé la mé: yà des dicux 80. rencontre également à à propos de la 
succession du jour et de la nuit, enfin le vers Il, 38, 7 , déjà 
cité dans la section VIE, où les personnages qui « ont mesuré 
avec des noms l'essence adorable du taureau-vache », ot «en 
revêtant sans cesse une nouvelle essence d'Asura, ont créé 
en lui la forme », reçoivent l’épithète mayin. Dans ce der- 
nier vers d’ ailleurs, nous n'avons pas à relever seulement le 
rapprochement de la méyé et du changement de forme. L’em- 
ploi du termo aswrya doit nous rappeler la relation étroite 
constatée plus haut entre ce mot et le mot muy. 

Pour en revenir a Indra, on trouvera sans doute vraisem- 
blable que, de même qu'en employant la méyd contre les 
démons, il leur preud leurs armes pour les combattre, de 
mème quand, sans être opposé à des démons, il nous appa- 
rait encore (IE, 17, 3; IV, 30, 12; VIT, 65, 1) usant de 
mäyé, c'est-à-dire, selon l'interprétation naturellement sug- 
gérée par nos dernières citations, d'enchantement, de magie, 
il emprunte en réalité leurs attributs aux dieux souverains 
“que nous avons vus déjà, et que nous verrons encore sup- 
plantés par lui. Au vers X, 147, 5, et probablement aussi au 
vers X, 99, 10, il est comparé à Varuna qualifié de mdyin, 
et nous verrons dans la section suivante qu'il s’est substitué 
a Varuna. Ce dernier d’aillenrs, comme je l'ai dit plus haut, 
reçoit la même épithète dans un passage où il semble opposé à 
Indra. D'un autre côté, on lit au vers X, 54, 2: « Ce que tu 
as fait, à Indra, quand ton corps à pris des forces, quand tu 
as manifesté ta puissance aux hommes, ces œuvres qu’on 
ap pelle des combats, étaient en réalité une mdyd: car tu n'as 
jamais eu d’ennemis, ni aujourd'hui, ni autrefois. » Rien 
ne saurait être plus significatif. Le poëte, ici préoccupé d'é- 
lever Indra au rang de dieu suprème, lui refuse les attributs 
essentiels du‘dieu gucrrier, pour lai donner ceux des dieux 
souvérains, Mais par cela même il nous fournit la preuve que 
{l'idée de la maya est primitivement étrangère au mythe d'In- 
“dra.. Enfin le vers X, 99, 2, que nous retrouverons dans la 
séction suivante, nous montre. à la lois Indra triomphant des 
mdyd du septième. frère, représentant Varuna, et s'établis- 
sant dans là Vaste démeure avéc la qualité d'Asura. 
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Nous ne pouvions : mieux terminer notre digression que par 
cette citation qui nous ramène à nôtre point de départ,en fai 
sant coïncider: J'acquisition, dé: Ja ‘dignité d'Asura par Indra, 
avecla victoiré qu’ "il remporte s sur un personnag ge rentrant dans 
la catégorie des dieux souverains. C'est donc en définitive 
à ceux-ci que semble-avoir. rappäftenu originair ement le titre 
d'Asura et la dignité d’ asurya. Les Asuras devaient être des 
dieux auxquels les croyances ‘religieuses des rishis n’oppo- 
saient pas de démons ; dieux puissants pour le mal comme 
pour le bien ; tantôt manifostés sous la forme brillante que 
semble impliquer le mot deva el que conserve toujours un 
dieu de la conception dualiste comme Indra, tantôt au con- 
traire cachés et cachant eux-mêmes la lumière et les eaux, 
tous les trésors que l'homme attend du ciel; enfin, en tant 
qu'opposés à Indra, assimilables dans une plus ou moins forte 
mesure aux démons combattus et vaincus par ce dieu. Les 
Asuras en général, comme Tvashéri en particulier, parais- 
sent avoir eu dés l’origine un caractère équivoque, suscepti- 
ble de s’accuser dans le sens démoniaque, comme de devenir 
l'expression la plus complète et la plus auguste de l’idée de 
la divinité. 

On a déjà vu au commencement de cette section les Asuras 
asshnilés à de véritables démons, mème: dans le ARig-Veda. 
I me reste à signaler l'attribution du nom d’Asura, et de la 
dignité désignée par le mot asurya, aux dieux souverains et 
aux dieux pêres, c'est-à-dire à énumérer ceux des emplois de 
js et de l’autre mot qui, d'après les observations précéden- 

es, peuvent être considérés comme vraiment primitifs. Mais 
M cela, je citerai les applications qui sont faites des termes 
usure et ne aux ‘dieux du sacrifice, c’est-à-dire à Bri- 
haspati IT, 23, 2, et surtout à Agni (né, comme nous le ver- 

rons tout à l'heure, du ventre de l'Asur a) I, 3, 4: 1V, 2,5; 
Vi, 1912271 a 2,3: 6, 1:30, 8, cf. X, 1], 6, et 
à Soma IX, 75, 1; 74, 7; 99, L'. Du vers V, 10, 2 il semble ré- 
sulter que l'asurya à été acquis par Agni, et le vers VII, 5, 
6 porte expressément que. les dieux, ici désignés par le nom 
de Vasus, le lui ont couféré:Ce dernier passage rappelle ceux 
où est célébrée la cession faite pat les dieux à [ndra de la” 
: inème dignité. Cette dignité pouvait cependant appartenir 


4, Citons encore, pour nc rien |omettre,. l'attribution dunom d'Asuüra à 
Püshan V, 81, 1. a 
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dès l'origine à Agni, ainsi qu ‘à Soms, à à cés formes du fils dont 
a conoepion n'est pas, comme celle d'Indra, essentiellement 
opposée à la notion du dieu; père. Le vers 2 de l'hymne IX, 71 
à Soma paraît très-instructif.à cet. égard. Nous y lisons que. 
Soma, abandonnant son enveloppe, pour revenir d'ailleurs 
(plus tard) au rendez-vous.du père, «se dépouille de sa nature 
d'Asura ». Cette nature. d'Asura est celle du Somna caché, 
semblable à celle du pére, par opposition 4 celle du Soma 
manifesté, du Soma qui répond à l'appel du sacrificateur. 

Le personnage mythique du « père » est désigné an vers 
X, 124, 3 par le nom de « père Asura ». L'idée du père se 
confondant d’ailleurs en partie avec la notion naturaliste du 
ciel, nous ne nous étonnerons pas que Le ciel soit aussi nommé 
Asura dans un passage! où, chose digne de remarque apres les 
observations qui ont été faites plus haut, il est représenté s’in- 
clinant devant Indra, se soumettant à lui F, 131, 1. Les Angri- 
ras ou nom de « fils du ciel, hcros de l'Asura » IT, 

03, 7, Les trois fils de l’Asura dont parle le vers IT, 56, 8 
ARTE être les fils du ciel. J'en dirai autant des « fils », 
«héros du grand Asura, qui regardent au loin » X, 10, 
2, bien qu'il soit dit dans la même phrase qu'ils supportent Le 
ciel, l’idée que le fils supporte, rajeunit ou même engendre 
son père étant familière aux poëtes védiques. EE en elfet, on 
lit au vers X, 56, G que les fils ont par leur troisième œuvre 
fixé en le séparant (de la terre) l'Asura lununeux, c'est-à- 
dire le ciel, acte qui rappelle celui des Æibhus rajeunissant 
le Père et la Mère*. En tout cas, l'emploi du mot Asur: 
comme appe atif, sans aucune autre détermination, pour dés 
signer le pére, est très-caractéristique. Cet Asura est d’ail- 
leurs mâle et femelle comme le père en général, et nous 
lisons au vers III, 29, 14 qu'Agni est « né de son ventre 

Mais si la notion naturaliste du ciel matériel entre pour 
partie dans la conception mythique du pére, il s’en f aut, comme 
nous l'avons dit aussi, qu'elle la constitue tout entière. 1 fau- 


“4, “paie. étre encore au vers Î, 54, sa où M Grassmann rapporte RS te 
aura. à Indra. . 7 

A Fe L'Asura au: cinq: ie ou shctiiéareurs V, 42%, 1 pourrait étre aussi 
le: ciek-qui a cini points cardinaux {y compris lo sonnmet ln ciel), par oppo- 
sion à.la terre quid’en. a que quatre. 

3 “L'espressic NGsurGiye : yoni X, 31, 6 peut étre interprétée dans le sens 
de « séjour» Aussi-hien .qué dans celui de « matrice » de l'Asira. Celle de 
garbha sut à HY; 99, {t"appliquée à Agni, doit sans doute être traduite 
Li fœtus : de L'Asara. », le dérivé dstre ayant ici le sens patronyrmique. 
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: &rait onc se o garder de croire que la mention do on | 
_h’implique jamais dans les ‘exemples qui viennent d'être cités . 
‘que l'idée de la voûte céleste, d'autant plus que T'épithète 
:asura est appliquée à des formes du père que personne ne. 
soûge à identifier purement et simplement avec le ciel. Savieri 
Ja recoit cinq fois 1, 35, 7 et 10; 110, 3: IV, 53, 1, V; 49, . 
no. Parjanya est invoqué au vers V, 83, 6 sous le nom de 
« notre père Asura ». J'ai rappelé tout à l'heure encore que 
l'Asura par la dyà duquel Mitra et Varuna accomplissent 
leurs œuvres dans l'hymne V, 63 (vers 3 et 7) paraît être 

Parjanÿa. C’est sans doute encore Dane qui est désigné au 
vers X, 177,1 dans la formule suivante : « L'Asura par la 
_mdy4 duquel l'oiseau a été orné. » Cet oiseau « que les sages 
voient en esprit » me paraît être Agni ou Soma (cf. X, 85, ‘3, 
d’ailleurs peut-être identifié au soleil. Or, on sait que Par- 
janya est appelé le père de Soma. Je renvoie le lecteur à 
la section V, B, p. 34 pour les passages où le titre ct la di- 
guité d’Asura sont attribués à Rudra, désigné particulière- 
ment par le nom d’Asura du ciel*. Les Marnts, qui partici- 
_ pent quelquefois du caractère “vas de leur père Rudra, 
reçoivent aussile nom d'Asuras, 1, 64,2 2. Enfin le mot asurya 
paraît être attribué comme épithète à Rodasi Icur compagne 
1, 167, 5, cf. 168, 7. Au vers II, 38, 7, les personnages 
qui « revêtent sans cesse une nouvelle dignité d'Asura » 
peuvent être, comme nous l'avons dit (section VII), les Gan- 
dharvas dont le rapport avec Gandharva est analogue à celui 
des Maruts avec Rudra. 

J'insiste sur cette expression « l’Asura du Ciel » et sur les 
emplois signalés plus haut du mot aswra seul. Ces appella- 
… tions, bien que la première désigne certainement Rudra, et 
que la seconde puisse désigner “Parjanya ou tel autre des 

dieux souverains, n'en ont pas moins leur valeur indépen- 
dante qui en fait de véritables substantifs. Or, ilest remar- 
_quable que le terme d'Asura ne soit employé ainsi que pour 
désigner une forme quelconque, déterminée ou non, du dieu 


(4. C'est probablement aussi Savitri qu'e elle désigne au vers III, 38, 4 “(voir | 
plus haut, p. 65). On pourrait croire aussi que lés trois fils de l'Agura dont 
il est parlé au vers Il, 56, 8 sont les fils de Savitri. hômmmé au ‘vers 7. Le 
vers ÎI, 3%, 2 attribue Vecur ya à Apdre napét, forme d'Aëi dont l'identifi- 
cation avec Savitri à été relevée. | Ce, 

2. La formule du vers IL, 53, 7 citée plus hant pourrait ji s'entendre 
en ce sens que les Angiras sont 4 les tils, les héros do l'Asura'du ciel . 
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‘souverain ou du dieu père. C'est un nouvel argument. en Le 
-veur.de ma théorie sur la Hmitation de la portée primitive 
: de èe terme. | so. 
| ‘La. dernière application que nous ayons à signaler des. 
mots asura, asurya, est l’une des plus importantes, et elle’; 
formera une transition naturelle à la section suivante qui doit 
traiter des as. Les Adityas sont en une appelés Asu— 
ras VIII, 27 201, D après le vers If, 27, 4 ils gardent pour 
eux l'asurya. L épithète asura est par a sr appliquée 
à Mitra et Varuna 1, 191, 4; VIL 36, 2, ou à Varuna seul IT, 
88, 1°, et presque toujours dans des phrases qui en relévent 
la signification. Ainsi Mitra et Varuna recoivent en même 
temps que le titre d'Asuras celui de rois universels sŒnr a) 
VIIT, 25, 4. Varuna est invoqué à la fois comme Asura ct 
rot T, 24, 14, comme Asura ef: roi de tous Les êtres X, 132, 4 
comme Asura et roi des dieux et des mortels IF, 27, 10. üù 
dit de lui au vers VILL 42, 1: « L'Asura qui sait tout a 
consolide le ciel, il a mesuré l'étendue de la . il s’ost 
établi sur tous les mondes comme roi universel. » Le mot 
asura devient un véritable substantif à pen prés sy Fe de 
« roi » dans de vers VIT, 65, 2 où il est dit que Mitra ct 
Varuna sont les Asuras des dieux devéndm dsurd, Les em- 
plois du mot «æsurya donnent lieu à des observations analo- 
eues. Dans le vers qui précède immédiatement le’ dernier 
cité, nous lisons que l’asurya de Mitra ct Varata est an- 
cien et indestructible. Les dieux ont porté Mitra et Varusa à 
l'asurya VIT, 66, 2. Ce passage rappelle ceux que nous avons 
cités à propos d'Indra ; mais on doit remarquer qu'il n°y cst 
pas question d'une cession de l'asurya bar les dieux, et surtout 
par les anciens dieux. C'est au contraire l’asurya de Mitra et 
de Varura qui paraît être appelé aneicn, jyeshthe, dans le 
vers VII, 65, 1. Un autre passage nons apprend d'ailleurs 
que Mitra et Varuna n'ont pas l'asurya par droit de con- 
quête, mais bien par droit de naissance : VII, 25, 3. « Leur 
mère Aditi les a enfantés pour l'asurya. » Il me reste à citer 





- On out remarquer encore que le soleil est appelé le purchita. vsurya 
des dieux dans un. ere fVEE, 36, 42) suivant immédiatement celui où 31 re- 
“coit le nom d'Adity 
2. Varura etai appelé ur c'est-à- id. peut- être fils d'Asura V, 85, 8 
Dans le vers: NIT1, 49, 93 le vêtement fairnt)} attribué à lAsura rappelle un 
trait du roÿthe de Vatuna (voir seetion IX, E). Enfin Varuna parait compris 


parmi les: ‘Asuras dont il ést parlé au vers À, 494, 5 (cf. 4). 
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‘un passage curieux 7 sur lequel nous aurons d ailleurs à re- | 
ivenir, Si je l'interprète bien, il prouve à la fois que l'asu- 
om ya; OÙ Les Premiers asurya comme s'exprime le poëte, ont 
“appartenu à Varuna, mais qu'ils sont devenus la conquête 
d’'Indra qui, dans le texte en question comme dans toute 
la première partie de l’hymme d'où ce texte est tiré, paraît 
constater son triomphe en s’identifiant avec le dieu suprême 
auquel il succède (voir section IX, EF): IV, 42, 2. «Je suis 
le roi Varuna : les premiers asurya m'ont appartenu. » 

: Ainsi Jes Adityas, et particulièrement Varuna, sont au 
nômbre des divinités védiques qui reçoivent le plus souvent 
le titre d'Asuras, et qui le recoivent dans Les conditions les 
plus significatives. L'important est surtout que ce titre leur 
soit attribué dans l'exercice des fonctions qui leur sont 
propres, et non comme à Indra par une extension évidente 
de l'usage primitif, ou même par une transmission expres- 
sément constatée des droits d’autres divinités. Bien plus, 
Indra paraît revêtu de l'asurya par une usurpation sur Va- 
ruña lui-même. C'en est assez déjà pour nous disposer à ran- 
ger les Adityas parmi les dieux souverains, qui seuls nous 
out paru avoir des droits anciens et primitifs au«titre d’Asur: 
L'étude que nous allons leur consacrer confirmera entiére- 
ment cette présomption. 


SECTION IX 
LES ADITYAS 
À, —— ADITI 


_ Avant de commencer l'analyse des personnages divins 
nommés Adityas, il sera utile d'étudier dans les do. 
pages de cette section leur mère Aditi. 

Le mot adili n’est pas seulement dans le Aig-Veda le nom 
d'un personnage divin, considéré prifcipalement comme mère 
des Adityas ; il a aussi, soit comme nom abstrait, soit comme 
adjectif, des emplois qui, d'accord avéc‘ étymologie, per- 
mettent d'en fixer le sens avec plus de précision _. 

L’étymologie peut en être donnée avec certitudé.La racine 
est dé {présent dyati) «lier », dont le participe dita én parti- 
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ae est assez usité dans les hymnes, 7 d'où se oi avec de | 
même amincissement de la voyelle à en i, un substantif. 
abstrait difi « action de lier » où « état de ce qui est lié » et” 
avec l'a privatif, aditi « état de ce qui n’est pas lié, absence 
de lien », si le composé est simplement déterminatif, ou « qui 
n'a pas de lien, qui n’est pas lié », si le composé est posses- 
sif. Ces deux sens paraissent on effet convenir aux emplois 
du mot adili comme substantif abstrait et comme adjectif. 
Contrairement à un usage de la langue qui souffre bien 
d'autres exceptions, le composé déterminatif et le composé 
possessif ne sont pas distingués par l'accentuation : ils sont 
l'un et l'autre proparoxytons. Nous ren voyons au chapitre Il, 
section III l'interprétation des passages où le mot aditi est 
pris dans le sens de « liberté » où dans celui de « libre », non 
sans allusion au nom de la déesse ou à celui de ses fils. Il a 
du reste encore, comme épithète de différents dieux, d'autres 
emplois dont l'étude contribuera à éclaircir l'application qui 
en est faite à la mere des Adityas. | 

On comprend facilement qu'un personnage dont Ie nom est 
resté usité comme adjectif et sert en cette qualite d’épithète 
à d’autres dieux, n'a pu prendre une individualité bien tran- 
chée, que la notion à dû en rester plus ou moins flottante, et 
qu'il était, plus qu'aucun autre, propre à porter les idées pan- 
théistiques qui se retrouvent d'ailleurs 4 un état de dévelop- 
pement plus ou moins avancé sous [a plupart des conceptions 
védiques. En fait, e’est le caractère qu'il présente dans l’une 
des formules du Rig-Veda les plus remarquables sous ce 
rapport : E, 89, 10. « Aditi est le ciel, Aditi est l'atmosphére, 
Aditi est la mère, elle ! est le père, dlle est le fils. Aditi est 
tous les dieux, les . races. Aditi est ce qui est né, Aditi 
est ce qui doit naître. 

La construction de la forme «ditih avec des neutres et des 
pluriels ne permet pas de la prendre ici pour un adjectif attri- 
but. C'est bien le personnage divin d’Aditi qui est successi- 
vement identifié oux mondes et aux êtres énumérés dans le 
texte. Dans d'autres passages, au contraire, le mot «date est 








le péré, ie est le fils s. Le genre du sujet est ici 
| sfire d idiomæ: S8é-pas le ‘sels. Le pronom sujet peut prendre en 
‘ sanskrit le gé üribut comme en latin dans «ea demum firmna œni- 
citia est». Cef isage. sÿntagtique est étranger nu frauvais, Mais dire d'Aditi 
qu ‘elle est. Île, père, © s'est par cela même lui atwribuer lesexe masculin. 


4. Li ttéralèmeh 
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encore une simple épithète du cicl, du fils ou ‘du père. Nous 
_commencerons par le ciel. | | 
Il recoit sous le nom de dyu la qualification d 'aditi, dyaur 
aditih V, 59, 8. Cette expression qu'on peut traduire « le 
.ciel sans bornes » est accompagnée du mot métre « mére » 
“dans un vers où ilest dit que le ciel, haut comme une mon- 
tagne, so gonfle d'un doux lait pour des dieux qui semblent 
être les un as, X, 63, 3. Dans ce vers et dans le précédent, 
X, 63, 2, d'aprés lequel les mêmes dieux sont nés de la terre, 
des eaux et d’Aditi, le troisième nom remplacant celui du ciel 
qu'on attendrait dans une formule de ce genre, nous saisis- 
sons Ja transition de l'idée du ciel «diti à celle d'Aditi, mére 
des Aditya ë as ! 

Mais gardons-nous bien de conclure de là que la déesse 
représente purement et pOnAR le ciel conçu comme 
femelle. Sans insister sur le vers 1,72, 9, où le nom de « mère 
Aditi » est peut-être * appliqué à la terre, et sur ce trait du 
vers cité plus haut « Aditi est l'atmosphère » (cf. IV, 55, 3 
le rapprochement des noms d’Aditi et de sindhu), on peut dire 
qu'Aditi est identifiée, nou-seulement à tel ou tel monde en 
particulier, mais généralement à l’ensemble des mondes, en 
d'autres termes qu'elle représente l’espace « sans limites ». 
C'est ce qu'indique déjà dans le même vers cet autre trait 
« Aditi est les cinq races (les races des quatre points cardi- 
-naux et du ciel) », qui parait * reproduit au vers VI, 51, 11. 
L’équivalence d’Aditi et du couple formé du ciel et de la 
terre semble en outre prouvée par une formule deux fois 
répétée « À ciel et terre, Aditi, protégez-nous » IV, 55, 1 ; 
:VIL, 62, 4, l'emploi du‘ ducl ds le verbe et la construction 
“du vocatif «dite sans accent après un autre vocatif ne pets 
‘mettant pas de distinguer ici Aditi du ciel'et de la terre * 
Dans le vors T, 94, 16, servant de refrain à un grand nombre 


1. Comparez encore le vers VE, 51, 4 où les Adityas, invoqufs avec leur mère, 
sont appelés en mème temps les héros (Les fils; du ciel. 

2. On pourrait aussi songer À distinguer prithivi dans le troisième päda de 
mat «ditih dans le quatrième. 

3. Ce texte étant une émumnération de divinités, le fait de l'identifivation 

n'est pas certain, mais le simple rapprochemer (12 n ‘en Dparee pi moins, et en 
tout cas, son intérêt. 

k. Comparez le rapprochement des mots niitih et. djdudprithivl dans une 
énumération au vers X, 66, 4, S'il est moins décisif, il &:cet avantage de 
confirmer mon interprétation des deux passages. cités dans le. texte en écar- 
tant celle de M. Hillebrandt (l'eber die Gettin Aditi, p. 46) d'après laquelle 
adite serait là le vocatif duel d’un mot adita, d'ailleurs inconnu, 


d hymnes, le poëte qui compose un inôme pñda de F mention 
d’Aditi et de celle des trois mondes, la mer (atmosphérique), 
la terre et le cicl, parait bien identifier celle-là à ceux-ci: On 
8 ‘explique dès lors qu’un autre poëte dise des Adityas, invo- 
qués avec leur mère Aditi, qu'ils sont terrestres, célestes af 
aquatiques X, 65, 9". . 
Passons maintenant aux textes qui peuvent béni à 
élucider ce trait du vers cité plus haut « Aditi est Le fils ». 
Dans la mythologie védique, le fils, quand il est opposé au pére, 
est le plus souvent, soit le feu ou le Soma du sacrifice, soit 
le feu ou le Soma universel en tant que produit dont le pro- 
ducteur reçoit le nom de pére. Or, le mot «dité désigne au 
vers VIIL, 19, 14 Agni honoré du sacrifice d’une bâche, c'est- 
à-dire le feu du sacrifice. Le même mot parait au vers IV, I, 
10 servir à caractériser Aeni, comme celui de tous les dieux 
auquel il convient le mieux ?, Il est aussi dans des textes que 
nous allons es SA YCT d'interpréter, appliqué comme épithète ou 
comme attribut à Soma. On pourrait croire, au premier 
abord, qu'il me l'universalité d'Auni et de Soma, pré- 
sents dans tous les mondes et par conséquent sans bornes. 
Mais il parait surtout les désigner en tant que libres, c'est- 
-dire délivrés des liens dans lesque Is Les retient leur gardien 
céleste, autrement dit le pére. Cost du moins ce qui semble 
ri pour Soma du vers VI, 48, 2, « … Deviens libre, 
sartant la colère divine, prenant plaisir à l'amitié d'Indra. » 
Ce passage, en effet, peut faire allusion au mythe de . 
échappant au père malveillant et faisant cause commune avec 
Indra (cf. plus bas section F. I] en faut rapprocher le vers 
où le breuvage caché du puissant, du saint qui possède 
tous les biens, est appelé « laigle libre » des femelles. cé- 
lestes : des personnages mal désignés, mais qui ne péu- 
vent Ôtre que les prètres mythiques font partir de pareils 
aigles l'un apres l'autre, V, 4 t, 11.1 s’agit là sans doute du 
Soma, d'abord caché et en par le gardien céleste, puis 
devenu libre sous la forme de l'aigle, _et identifié au soleil 


1. C'est peut-être: aussi comme représentant l'univers qu'Aditi réunit les 
hommes anx. Maruts; léürs parents, X, 64, 13, Cf. encore le vers [, 185, 3 
: d'après lequel so: ot, tres son trésor, est donné au chantre par le ciel et 
la terre. Ci, "et 5 182,6; 63, 10. 

3 Je ne. crois: bs ‘qu'il ae chercher, comme. la fait M, Hilebrandt 
| Fe cit, p 12). ùne “opposition d'idées entre aditih et atithih : il n'y à là, 
selon moi, qu'un pur jeu de mots, ue 






_ 9 — 


(ef. vers 5 qui reparaît de jour en jour. : L'ép 






pithète ‘adit 
« libre », appliquée à Agni, prend un.Séns moral dans le 
vers [, 9%, 15 où elle est rapprochée du mot andgästva en 
vertu de l'association de l’idée de péché et de celle de lien 
sur Jaquelle nous insisterons dans le chapitre IT : « Celui 
auquel, à dieu libre, tu as donné l’inuocence. » Elle à la 
même valeur au vers [, 162, 22 où elle désigne le cheval du 
sacrifice, symbole du Soma universel : « Que celui qui est 
libre nous donne l'innocence. » L'attribution à Agni et à 
 Soma, c’est-à-dire aux dieux fils, de l'épithète adili, pouvait 
suggérer la formule « Aditi est le fils ». Il est évident pour- 
tant que cctte formule a dans le contexte d'où nous la déta- 
chons une portée plus étendue. Elle paraît impliquer l'iden- 
tité d'essence de la mére et du fils, puisque le caractère qui 
domine en somme dans le personnage d’Aditi, c’est celui de 
la mére. Le nom d’aditi est d' ailleurs aussi donné à l'un des 
personnages régulièrement comptés au nombre des Adityas 
ou fils d'Aditi, à savoir Aryaman IX, 81,5! 

Nous avons vu Aditi identifiée, non- seulement au fils, mais 
au père. Ce trait n’a rien qui doive étonner après ce qui a été 
dit de Ja double forme, masculine et féminine, du père. Il 
S “explique déjà directement par ce fait que le ciel, auquel le 
même passage assimilait Aditi, est tantôt masculin, tantôt 
féminin. Le puissant Aditi nommé au vers IV,5, 8 n’est peut- 
ôtre autre que le ciel désigné dans le même vers par le nom 
de svar. Mais l'idée du ciel n'est pas la seule qui se retrouve 
dans la conception du père, La forme du pére qui est dési- 
snée par le nom de Tvash#ri, en particulier, semble mème 
.n’avoir rien de commurfavec elle. Or, le terme «dili est ap- 
pliqué pareillement au vers X, 92, 14 à un personnage qui 
recoit. en même temps l'épithôte unervana « invincible », 
les qualificati ions de « surveillant des races » et de « jeune 
maitre (ou époux) de la nuit », ct que la mention des femmes 
(célestes) qui l'accompagnent doit nous faire considérer comme 
ne différant pas de Tvashtri* (ef. ébid. 11). Pour le père donc 


4, Peut-être aussi VI], 60, 4 et X, 64, 5 (?). Aù vers " 19, 3 aditi n'est-il 
pas une épithète de Bhaga? 

2. ‘l'el est l'avis de M, “Hillebrandt (loc. eit., p. 4, qui toit devoir en ou- 
tre, à cause du mot rudriyam, rapporter le vers 1, 43,9 à fèudra désigné par 
le nom d'aditi : ce serait un nouvel exemple de l'attribution de ce-nom à une 
forme du père. Au vers V, 81, 11 la formule aditih onarvannh, que. nous ve- 
nons de rapporter à Tvashéri j, est accompagnée du mot devi a déesse s. Ne 
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ainsi que pour | le fils, l'attribution de l'épithète aditi « Sans 
liens » a pu. favoriser l'identification avec cette. forme de 
la mére qu'on appelle Aditi. 

“Le vers I, 89, 10 nous a montré encore Aditi identifiée à 
tous les dieux pris ensemble, comme le fils, Agni, est iden- 
tifié successivement à chacun des dieux pris OT dans 
l'hymne I, 1. Enfin le dernier trait « Aditi est ce qui est né, 
Aditi est ce qui doit naître » implique surtout l'éternité d'A- 
diti, notion suggérée également par la formule du vers I, 166, 
12 « long (durable) comme la loi d'Aditi ». 

Reste le trait essentiel ct Le seul véritablement caractéris- 
tique du personnage d'Aditi « Aditi est la mère », Mais avant 
d'en poursuivre l'étude dans la mythologie védique, nous 
devons remarquer encore que cette mére, déja identifiée au 
pére et au fils, recoit ailleurs les titres de fille et de sœur. 
Elle est appelée fille de Daksha X, 72, 5. Il est vrai que ce 
Daksha ést son fils aussi bien que son père « Daksha est né 
d’Aditi, Aditi de Daksha» X, 72, 4. Ce paradoxe rappelle 
le mythe bien connu d'Agni engendrant ses mûres, et celui 
du fils (Agni où Soma) engendrant son pére. En fait le mot 
daksha, comme . signifiant « habile », est appliqué à 
Agni HT, 1, 7, et à Soma IX, GI, IS: 62, 4: X, 144, 1, et 
dans le vers À, 9,7 où il est encore question de la naissance 
de Daksha dans le sein d'Aditi (cf. aussi X, G4, 5), il semble 
que ce Daksha ne doive pas être distingue d’« Agni, le 
premier-né de Ja loi dans le premier âge ‘du monde, le tau- 
reau-vache ». Mais si cette Inter prétation est adoptée pour le 
Daksha, pére et fils d'Aditi, elle ne devra pas ètre étendue 
au composé dakshapitré appliqué comme épithôte à Mitra et 

laruna VIE, 66, 2, aux Adityas, ‘VI, 50, 2 (et aux sa- 
crificateurs eux-mèmes VII, 52, 10), non plus qu à l'ex" 
pression sun tabshasya appliquée également à Mitra et 
Varuna VI, 25, 5. Comme le prouve, débcoent pour cette 
dernicre, et indirectement pour le composé dakshapitri, le 
rapprochement de napald cavasah « fils de la force », le mot 
_daksha doit y être pris au sens abstrait d’ « habileté, intelli- 
_gence » qu'il a d'ailleurs le plus souvent dans les hymnes, et 
Mitra et Varuna ou généralement les Adityas « ayant l’intel- 
ligence pour père » ou « fils de l'intelligence » Sont simple- 


sérait-il pas pérmis: de: voir dans cette confusion des genres une nouvelle 
trace de l'assimilation d'Aditi au père? 
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ment les dieux «Ce intelligents », comme Agni | « pére de ri in-. 
telligence » (dakshasya pitaran JU, 27, 9) est le dieu qui la 
donne. C’est probablement aussi “une personnification de l'in-_ 
telligence désignée par le nom abstrait daksha qu'il faut recon- 
naître dans le dieu de ce nom, rangé au nombre des Adityas 
1,89, 3; I, 27, 1!. Je ne chercherai done pas dansla concep- 
tion d'un Daksha, père des Adityas aussi bien que d’Aditi, 
l'explication du titre donné à cette dernière de « sœur des 
Adityas », d'autant plus qu ‘elle est pose dans le même vers 
mère des do et fille des Vasus, VII, 90, 15. Si d’ ailleurs 
on rapproche de ce passage celui où un poëte dit aux in- 
sectes, qu'il semble écarter par une sorte de conjuration, « Le 
ciel est votre père, la terre votre mère, Sama votre frère, 
Aditi votre sœur » 1, 191, 6, on sera disposé à voir dans 
l'un et dans l'autre, et généralement dans tous les passages 
où Aditi perdra son titre de mère pour prendre celui de fille 
ou de sœur, les traces d’une confusion des idées de mère et 
de fille qui s’est de e sous son nom, et qui aurait permis à 
l'auteur du vers I, 89, 10 d'a Us au trait « Aditi ost fils » 
cet autre trait « Aditi est la fille *> | 
Le «fille » qui est appelée une fois expressément la flle d'À- 
diti IX, 69, 3, et dont la conceplion semble parallèle à celle 
du fs, représente la fenielle divine en tant que possédée ou 
attendue par les hommes, c'est-i-dire la parole s sacrée, le 
nuage ou l'aurore. Or, la conce ption de la mère en général, 
et de cette forme de la mère qu'on appelle Aditi en particu- 
lier, bien qu'elle comprenne comme celle du pére, l'idée du 
ciel, on mème de l'ensemble des mondes, a encore, égale- 
ment comme celle du pu une autre base naturaliste. Cette 
. base est pour le père #a notion même du fils sous sa triple 
: forme de soleil, d’éclair, de feu ou de breuvage du sacrifice; 
c'est pour la mère -la notion de la fille, sous sa triple forme 
. aurore, de nuage et de parole sacrée. 1 identification de la 
mère et de la fille est donc parfaitement justifiée, sous cette 
“réserve qu'à la notion de la mère s'ajoute comm£ à éelle du 
pére. une idée de permanence, et par suite de mystère, étran- 
gère à celle de la fille, comme à celle du fils. Le triple fonde- 
ment, naturaliste ct liturgique, des personnages de la fille et 


4. Cf. Amca dont le nom cest pareillement un substantir abstrait signifiant 
4 part», 


9, Et par conséqnent aussi ln sœur du file. 
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‘de la mére, se trouve aussi sous le mythe de la _. diviis 
dont Aditi reçoit expressément le nom, dhenur aditib. I, 153; 
3, gâm.…. aditim VIH, 90, 15!, ct en général sous celui des 
femelles célestés tellés que. Hotrà Bhârati, Hi ot surtout Saras- 
vati, dont notre déesse est rapprochée au vers IL, 1, 11. Nous 
allons d’ailleurs relever directement dans le personnage d'A 
diti les traits ‘empruntés à la parole sacrée, à For ot au 
nuage. 

La « vacho divine, venant des dieux, qui connaît la parole, 
qui prend la parole, ot qui s'approche avec toutes les pen- 
sées » VIIL, 90, 16, dans un vers qui suit immédiatement la 
mention de la vache Aditi, ne saurait être qu’Aditi elle-même. 
Ailleurs, VII, 18, 7, le poëte en priant Aditi de venir à son 
secours pendant le jour, la désigne en même temps sous le 
nom de mali « piété, prière* ». C'est dans le même ordre 
d'idées que $ "explique le vers d'après lequel Aditi, et avec 
elle les Re à presser, ont chanté un hymne à Indra, 
V,.31, 5. Dans les deux premiéres au moins de ces citations, 
Aditi représente la parole sacrée conçue comme séjournant 
dans le ciel et descendant de là sur la terre; mais la priére 
terrestre n'en est pas moins le premier fondement ‘d'une 
pareille notion. C’est peut-être encore comme personnifica- 
tion de Ja prière qu'Aditi est rapprochée de Brahmanas pati 
VI, 75, 17 *, 

D'autre part, on demande à Aditi La lunnere [V, 25, 5, cf. 
X, 36, 3: on célèbre la lumière impérissable d'Aditi VIT, 
82, 10, cf. I, 136, 8, et l’aurore est appelée au vers I, 
113, 19 la face (la manifestation) d'Aditi, en même temps 
que par le nom de mère des dieux, elle semble assimilée à 
Aditi elle-même, Il est done permisde dire que la notion 
d'Aditi embrasse celle de l'aurore. : 

Elle embrasse aussi celle du nuage. C’est ce ao put 


4, Cf, les passages où 4 est question du lait d'Aditi IX, 96, En 'X, 11, 4 _ 
2. MM. R. et Gr. ont attribué ici à mali le sens concret de « sage » qu ITS 
. CCF alent nécessaire ent ore, chacun dans un exemplé différent que l'autre in- 
terprète, avec plus de raison, selon moi, en laissant aü mot son seus _ovdis 
naive. Au vers X, 91, 8 #2 ati peut être, non une épithète d'Aguni, comme 
le veut M R,, mais É régime .de paribhältemeamn, comme l'entend M. Gr. Au 
vers VU, 57,2 mate ne doit pas étre séparé de vicuayd, comme Île faisait 
M. Gr. d'après Île. pada- pâthä, mais bien être réuni avec lui en un composé 
possessil selon la copjecture:de M. R. {admise depuis par M. Gr. dans sa 
traduction). Dans fotre vers: VIIL, 18, 7, l'emploi parallèle de dirt au vers 6 
_ne permet pas de réunir nn seul ot diva et mutih. 
. 3. Cf. encore VIT, 10, 4: X, 65: 1, | 
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duire del assimilation dé notre diese ie Bitre forme de 
‘la mère dont le nom même semble être emprunté au nuage, 
c'est-à-dire à Priçni. Cette assimilation résulte” des  rap- 
“ports” établis entre Aditi et les Maruts où Rudras, fils de 
Priçni. Les Maruts sont en effet invoqués avec Aditi, VIIL 27, 

5, dans un hymne où ils semblent d'ailleurs confondus avec 
les Adity as. Mais l'argument décisif est le titre de mère des 
Rudras dont nous avons déjà relevé l'attribution faite dans le 
vers VIII, 90, 15 à Aditi. —: Il semble d’ailleurs que dans 
‘le vers X, 11, 2, Aditi n’est pis ‘distinguée de la Gandharvi, 

appelée la femme des eaux, ct représentant certainement la 
nue.: | 

Un point particuliérement intéressant à étudier est celui 
qui concerne les relations d'Aditi avec Soma. Elle est appelée 
le nombril de l'ambroisie VITF, 90, 15, et cette expression 
trouve son explication la plus satisfaisante dans l’assimila- 
tion d’'Aditi au père, particuliérement au père de Soma, le 
nombril étant dans les idées védiques le symbole de la pa- 
ternité. En d'autres termes, le nombril de l'ambroisie est le 
licu d'origine de l’ambroisie ou du Soma, mais le terme de 
nombril suggère spécialement l'idée de paternité. L'idée de 
maternité est au contraire suggéréc par le terme upastha 
«sein » qui cependant doit être pris dans le sens plus gé- 
néral de « lieu d'origine » au vers IX, 26, 1 «Les prêtres ont 
purifié le puissant (Soma) sur le sein d’Aditi avec leurs doigts 
et leurs prières », et au vers IX, 71, 5 « Les dix sœurs (les 
dix doigts) l'ont lancé comme un char sur le sein d'Aditi », 
cf. X, 70, 7. Peu importe d'ailleurs qu'il s'agisse ici du 
sacrifice terrestre ou du sacrifice céleste, puisque ces sacri- 
fices sont en tout caf assimilés, et que le lieu de la céré- 
-monie, ou peut-être lacuve elle-même, n'a recu sur la terre 
-le.nom d'Aditi que parce qu'Aditi est la mère ou le lieu d’ori- 
‘gine de Soma dans le ciel. C’est en ce sens que le Soma ter- 
:  restré est comparé au lait d'Aaiti IX, 96, 15!. 

“Nous retrauverons plus loin le vers VIII, 12, 14, où 
". est dit: qu’ Aditi a produit le Soma pour Indra. Rappro- 
ché de celui d’ après lequel la mère d’Inära lui donne le Soma 
: à boire dès sa naissance, il nous servira, avec d’autres consi- 
‘ dérations,àrendre vraisemblable l ‘hypothèsequ'Aditinediffère 








4. Ct, encore IX, 74, 5 : c'est dans le sein d'Aditi que Sérna produit le 
serme des enfants des hommes. 





pas essentiellément, dé. D intre d'Indra. Nous là verrons 
-pren dreen cette qualité, sion lalui reconnaît, cten tout. cas dans 
le mythe deMirtända, uu caractère équivoque analogue à à celui 
du] père, et devenir mêmeune véritable marâtre. Cette dernière 
conception du personnage d'Aditi fournit une explication 
trés-simple de la formule «écarter Aditi », sans qu'il soit 
nécessaire de supposer, comme le font MM. Roth et Grasse 
mann, Le mot aditi d étymologie différente, et signifiant « mi- ; 
sère » ‘, Cette conjecture semble même tout à fait inadmissi- 
ble. pour Je vers I, 152, G qui se trouve précisément dans 
“un hymne à Mitra et Varuna, fils d'Aditi. Mais la formule 
ainsi expliquée dans cet hymne devra naturellement l'être de 
même au vers IV, 2, 11:« Donne Ditiet écarte Aditi. » Quant 
au mot défi, nous n'avons pas à en justifier étrmologiquement 
l'emploi dans ce passage, on va voir pourquoi. Nous retrouvons 
l'opposition du mot diti et d'un mot aditi au vers V, 62, 8: 

«<@ Varura et Mitra, vous montez sur la fosse (l'atmosphère): 
“de là vous voyez Aditi et Diti. » Personne ne conteste que le 
mot aditi ne soit pris ici dans son sens ordinaire, et on s'ac- 
corde à considérer le mot difi comme formé après coup.pour 
être opposé au premier, à peu près comme au mot asura, fixé 
dans le sens d'ennemi des dieux, on a opposé QE tard un 
mot sura « dieu». Le mot diti du vers IV, 2, I1 ne me 
parait pas avoir une autre origine, et le sens en est selon moi 
déterminé dans l'un et |’ autre pes age par celui du mot «dit: 
auquel il est opposé: Au vers V, 62, 8, Aditi et Diti, apercues 
par Mitra et Varuna, désignent pr bablbirent. l’une l'espace 


4. On pourrait aussi, en gardant au mot ait son sens étymologique de. 
« liherté », comprendre que les hommes redoutent Ta fiberté, non pas natu-. 
rellement ponr eux-mêmes, mais pour ce qui leur appartient. Nous lisons. 
en effet au vers X, 102, 11 cette prière : « Puisse ce que nous avons conquis. 
être hien Hé, bien attaché ! » — Le sens que je donne à sic dans sinaväË” 
convient également aux autres emplois de ce mot: Indra et Varura pnt 
levé (détaché) le lien qui retenait leurs amis (sakhiblyah, abl.) NT, 63, 
l'hyinne adressé à Indra est un lien quile retient, 61, &. Ce sens convient sui 
tu vers I, 30, 2 d'après lequel Indra a porté un lien à, Jr g'est-à- dire 
puni l'enveloppeur en l’enveloppant lui-même, cf. III, .34, 3... Gn en 
vrait donc que difi « la captivité (iles troupeaux, des . de ioute sorte) » : 
eûiété.personnifiée comme un géme bienfaisant, par opposition auquel aditi 
aurait été considérée comme nn génie malfuisant. Mais jé préfère de begn- 
coup l'interprétation donnée dans le texte, surtout à cause du rapprocliement 
d'Aditi et de Mitra et.Varuna dans l'hymne F5 | 
2, Cf. plus haut h.:68, note 4. La création du mot sur est d’ailleurs plis . 
artificielle enédré que celle du mor di, puisqu'elle implique une fausse éty- 
._imologie du mot asura. 


BerGAIGNE, Dieux souverains. ; 
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“limité, le séjour di mystère, l'autre à ace renfermé dans | 
les limites visibles du monde, c’est-à-dire entre le disque de 
la terre et la voûte du ciel. Au vers IV, 2 Li 11, Aditi étant 
considérée comme un génie malfaisant, Diti devient par le fait 
seul de l'opposition un génie bienfaisant, caractète qu'elle 
garde d’ailleurs au vers V IE, 15, 12, sans y tre explicite- 
ment opposée à Aditi. Au contraire, dans la mythologie brah- 
manique, Aditi étant considérée uniquement comme la mère 
des dieux, Diti est dévenue la mére des ennemis des dieux, 
t'est-à-dire des Daityas. 


15. — DES ADITYAS EN GÉNÉRAL 


: Les Adityas forment un groupe de dieux frères, comme : les 
-Maruts par exemple. Mais le groupe des fdityas, indépen- 
damment de la différence des attributs et des fonctions, se 
distingue de celui des Maruts et de tont autre groupe sembla- 
ble, en cequ'il renferme des individualités saillautes, et avant 
tout un personnage divin qui semble être le plus auguste du 
Big-Veda : Varura. Varuna est l'Aditya par excellence: Le 
droit de préséance que lui assure parmi ses frères le haut 
rang qu'il oceupe dans Ie a védique résulte déjà de 
l'expression « Varuna avecles Adityas » qui se rencontre au 
vers VII, 35, G. Immédiatement aprés Varura, 1 faut nom- 
mer Mitra qui forme avec lui l'un des couples les plus im- 
portants de la mythologie védique. Ce couple s'élargit assez 
souvent en triade par l'adjonction d'un: troisième Aditya 
Aryaran (ef. Grassmä#nn, s. ».). L'usage védique qui con- 
:siste à désigner deux êtres ,ou deux chicts formant couple 
par Le nom de l'un des deux employé au duel et accompagné 
ou non du nom de l’antre, soit ax duel, soit au singulier, a 
“êté étendu à la iriade des _idityas désignée au vers VII, 
38; 4, par le pluriel du nom de Mitra, accompagné des noms 
de Varura et d'Aryaman au singulior. 

Le couple et Ia triade d'Adityas sont donc formés de per- 
sonnages qui ont chacun leur nom distinct. Il n'en est pas 
de mème de l'heprade d'Adityas mentionnée au vers IX, 114, 
3 (ef. VHI 28, 5 rapproché de 2). À ‘la vérité dans des 
énumérations de dieux renfermant les trois personnages de 
la triade, on rencontre quelquefois d'autres noms. que plu- 
sicurs védistes s'accordent à reconnaitre pour des noms d’Adi- 






tÿas: ainsi-au vers IT, 2. 1; 


;-Bhaga, Daksha, 4 MiCa,. AU VErs | 


VHL, 18, 3, Savitri et Bhaga, ou plutôt peut-être Savitri : 





| Bhaga, nom do uble.d'un. | 


en ajoutant aux trois noms de la triade ceux de Daksha et 
‘d'Amça, et en dédoublant Savitri Bhaga, ou en comptant à 
part Sûrya. Les nombres trois et sept doivent être considérés 
dans le système général de la m ythologie védiqué comme des 
cadres donnés d'avance, indépendamment des individualités 
qui peuventètre appelées à les remplir. Nous voyons qu'en ce 
qui concerne les Adityas, le premier a été cFectivement rem 
pli par le rapprochement de Varuna, deMitra et d'Aryaman, 
três-souvent nommés ensemble dans les hymnes. Nulle part 
au contraire, nous ne rencontrons dans le lig-Veda une réu- 


niof dé sept noms d'Adityas, ct nous devons en conclure que 


é.d'uñ personnage unique (cf. poupons 
serait faire fausse route que de chercher à grouper scpt noms 


les rishis n'avaient pas pris la peine de remplir le second ca- 


dre de personnages distincts, ainsi qu’ils avaient fait pour 
premier. Si en combinant les énumérations d’1 dityas on pout 
arriver au chifre de sept noms dont deux au moins, ceux 
d'Amcça et de Daksha, sont d'ailleurs entièrement insigni- 


e 3 , , AJ. D PS Vos : . “ ». 5! Pa 
fiants, cette coïncidence doit être attribuée à un pur hasard 


) 


ou plutôt à la latitude que ces listes laissaient à l’interpréta- 


tion. J'ai à dessein négligé Indra qui, en qualité de quatrième 
Aditya, est opposé à la triade, comme un huitième Aditya, 
Mârtända, est opposé à l'heptade. Nous reviendrons plus 


loin sur l’un et sur l'autre. Quant au chiffre de douze Adityas, … 


il est propre à la mythologie brahmantuc, et nous n'avons 


pas à nous on oceuper ici. 


semble d'ailleurs dans bien des cas que le groupe des 


Adityas reste indéterminé, nou-seulement quant à la person: 


nalité des membres qui le composent, mais encore quant au. : 


notbre de ces merabres, Il se rapproche alors davantage du 
.groupe des Rudras ou Rudriyas et de celui. des Vasus. Les 
noms:de. ces trois groupes composent même une véritable 
formule qui est fort souvent répétée, L, 45, 1; IT, 31, 1; DI, 
8, 8: 20,5; VI, 62, 8 (où figure le nom de Rudriyas) ; VII, 
35, 1: X, 48, 11; 66; 4 et 12; 128,9; 150, 1. Quelquefois cha- 
que groupe a son chef à sa tête, celui des V asus Indra, celui 
des Rydras: Rudra, celui des Adityas Aditi VLL, 10, 4; X, 66, 


& : 


3, où Varuna VII, 35, 6. Les Rudras sont remplacés au. 
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vers VI, 44, 4 parti Angiras, et au” Yors x, 98, I par les 
“Maruts. Ailleurs, les‘Adityas sont rapprochés seulement des 
Vasus V, 51, 10; VI, 51, 5, ou semblent appelés eux-mêmes 
Vasus IL, 27, 11; VII, 52, 1 et 2: VIN, 27, 201: Enfin ils sont 
rapprochés des Ribhus I, 20, 5: TV, 94,8: VIIL 9,12 

Les Rudras, que nous avons trouvés compris dans la formule 
Ja plus usitée et la plus caractéristique, sont identiques aux 
Maruts. Les Adityas sont d’ailleurs aussi directement rap- 
prochés des Maruts dans un passage déjà cité et dans 
beaucoup d'autres I, 14, 3; II, 54, 20; x. 36, 1: 103, 
9, etc. (cf. en particulier tout l hymne X, 63). Ils sont même 
parfois identifiés avec eux, ce qui ne saurait beaucoup sur - 
prendre si l'on se rappelle que leur mére Aditi est aussi nom- 
mée la mère des Rudras ou Maruts VIIT, 90, 15 et se trouve 
ainsi assimilée à Pricni. Dans l'hymne X, 77, adressé aux 
Maruts, ces dieux sont au vers 2 appelés Adityas, et il est 
parlé au vers 8 de leur essence âdilyenne, âdilyena nämna. 
Aussi traduirai-je sans scrupule * au vers X, 36, 4 « La pro- 
tection ddilyenne des Maruts ». Peut-être même, dans cer- 
tains passages où les noms des Adityas et des Maruts sont 
rapprochés, sera-t-on tenté de faire du premier une simple 
qualification qui s'ajoute au second, par ex emple au vers X, 
157, 8 : « Indra accompagné des Maruts Adityas *. » 

Quoi qu'il en soit, nous sommes au moins autorisés par l’en- 
semble des observations qui précédent à dire que le nom d’4-« 
ditya, bien qu’il s'applique tout spécialement à quelques per- 
sonnages distincts, et avant tout à Mitra et à Varuna, est en 
même temps la désignation d'un groupe comparable, dans 
certains cas, pour le degré d’indétermination, à celui des 
Maruts ou Rudras. On peut remarquer dans le même ordre 
d'idées que ce nom sc construit avec le pronom vieve « tous » 
VI, 51,5: X, 63, 17, comme celui de deva dans l'expression 
vigve déväh ou vigva-deväh « tous les dieux ». Les Adityas 
sontégalement rapprochés des Viçve devas en même temps que 


4, Une faudrait pas, du vers où Aditi est appelée la mère des Rudras, Ja 
fille des Vasus et la sœur des Adityas VII, 90, 15, conclure à une différence 
essentielle entre les uns et les autres. 

2, On aurait pu, Sans le vers X, 77, 8, se croire: -bbligé de recourir à une 
autre interprétation : « La protec toi Âdityenne (des. Adityas) et celle des 
nu y | 

[1 faut remarquer ni qu'a ‘au vers présent le: nom des es gdityas 
S employé seu}, +. 
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| des Vasus Il, 3, 4 “ ds Rudra X, 186, 1. La plus curieuse 
des formules de ce genre est la Suivante : VII, 51, 3. « Tous 


F 


les Adityas, tous les Maruts, tous les dieux (les Vicve dovas), 
tous les Ribhus. » Enfin les mots dditya et sn semblent tout 
à fait synonymes dans le vers suivant : If, 1, 13.« C’est toi, 
Ô Agni, que les Adityas brillants ont pris, à sage, pour bouche 


et pour langue... C’est en toi que les Devas mangent l'of- 


frande sacrifée. » 

En résumé Fu le rapprochement fréquent des Maruts, 
les Adityas, des Vasus et des Vicve devas, les confusions qui 
s'opérent entre ces groupes, et surtout leur indétermination, 
sugg gérent naturellement l’idée qu'ils s’équivalent tous à peu 
près dans les formules que nous avons citées, comme dési- 
gnant les dieux en général, sans distinction de personnes. 
Seulement les Adityas désignent les dieux en tant que fils 
d'Aditi. 

La filiation des Adityas, déjà indiquée par leur nom qui est 
un véritable métronymique, est, de plus expressément consta- 
tée dans un bon nombre de vers, tant ponr le groupe indéter- 
miné que pour les personnages distincts qu'on y range. Ainsi 
le nom de fils d’Aditi est donné aux Adityas en général IT, 
28,3; VIIL, 18, 5 et particulièrement à Mitra, Aryaman et 
Van VII, 60, 5; X, LS 5,3; VIN, 47, 9, à Mitra et Varuna 
X, 90, 3, cf. VI, 67, 4, à Varuna seul IV, 42, 4, à Bhaga 
seul VIE, 41, 2. Il est dit de Mitra et de Varuna qu'Aditi les” 
a en tante pour l'asurya VITT, 25, 3. Aussi Aditi est-elle 
appelée ugraputrà « qui a des fils pus » VII, 96, 11, 
ou râjaputré « qui a pour fils des rois » IT, 27,7, ou suputrä 
« qui a de bons fils » III, 4, 11. C’est aussi comme mére des 
Adityas qu'elle est souvent invoquée avec eUX, pi urticulière-. 
ment dans la formule consacrée « Aditi avec les Adit yas » 
E, 107, 2; Il, 54, 20; IV, 54, 6; VIL, 10,4; X,66,8. 

L'une des bases naturalistes de la conception d'Aditi étant, 


comme nous l'avons vu, la notion du ciel, ou mieux de l'uni- 


vers, les Adityas peuvent être considérés d’abord comme les 


fils du Ciel ou les fils de l'Univers 's La premiére idée est la 


A. Au vers VII, 6%, 4 est exprimée l’idée inverse : Mitra et Varuna, aux- 


quels est ici adjoint Vâyu, ont engendré le ciel et la terre désignés à la fois 


par le duel dydvébhalmi et par le ‘singulier adite. Mais l'interversion des ge- 


“néalogies ne doit pas nous étonner dans la mythologie vedique où nous 


voyons si souvent les parents engendrés par leurs enfants. 
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“plus banale et nè pouf. servir à caractériser les “Adityas. La 
“seconde est plus intéressante. On peut on reconnaître le déve- 
| Joppement dans lé passage qui distribue les Adityas entre Les 
“trois parties du monde, le ciel, les eaux (de l’ atmosphère ) ct 
la terre, X, 65, 9", C'est à elle que se rattachent sans doute 
les différentes notions d'un couple, d'une triade et d'une 
heptade d'Adityas, Ce couple, cette triade et cette heptade 
correspondraient aux différents systèmes de division de 
l'univers en deux, trois et sept mondes, l'heptade restant 
‘d'ailleurs indéterminée, comme nous l'avons dit plus haut, et. 
la triade semblint n’avoir été remplie qu'après coup par l’ad- 
jonction d'Aryaman au couple de Mitra et Varuna. 

Les sept Adityas sans dénominations distinctes de l'hop- 
tade paraissent rép: itis eutre sept mondes au vers [X, 114, 3: 
& Il y a sept régions qui ont des soleils divers; il y a sept 
prêtres hotris; avec les Adityas qui sont scpt, protége-nous, 
Ô Soma! » Seulement les sept mondes composant primitive- 
ment l'univers entier seraient ici devenus sept ciels, puis- 

qu ils ont chacun leur soleil * 

Si les trois dieux de Ja trinde ne sont pas formellement 
répartis entre les trois mondes, il y a cependant plus d'un 
passage qui suggère celte répartition. Sans revenir sur fa 
distribution des “Adityas ‘en général eutre les trois mondes, 
je ferai remarquer d'abord l'identification d'Agni 4 ces trois 
dieux, non-seulement dans l'hymne où il est successivement 
identifié avec tous les dieux, FE, 1, #4, mais dans un passage 
plus significatif qu'on retrouvera plus bas V, 3, 1-3. Ailleurs 
nous lisons : [, FAT, 9. « Par toi, à Agni, Varuna qui maiu- 
tient la loi, Mitra et Xryaman, ces dieux qui versent l'eau à 
flots, ont triomphé, » Par ce verbe « ont triomphé » il fant 
sans doute entendre « se sont manifestés », et en effet le vers 
se términe ar cette conclusion panthéistique :'« J'u enve- 


. On comparera les passages où il est dit que les Adityas gouvernent les 
assemblées (des trois mondes; VII, se on et qu'il y à dans leur AsseM- 
blée trois lois (pour les trois mondes) TL sn 

2. I est dit T Aryaman seul, de ce dieu « né en beaucoup de lieux 1, pur u-. 
Jdéa, VI, 55, 2, qu'il & sepé prêtres «a dans ses ME re naissances » 
À, 64, 5, et ailleurs qu'il a cinq sacriicateurs V, 42, 1. Au moins, ler rappro- 
chement des épithutes saptahotri el pancahotri. donne-l-il à penser qu'Arya- 
man est désigné dans Le second passage comme dans le premier. Les sept 
prêtres correspondent prhnitivement aux sept mondes, comme les ciny 
prêtres aux Cinq poinis cardinaux. Arsaman, dans ses diffépafites naissances, 
équivaut doné à l'heptado chûere deb Atityas, et ses différentes naissances 
correspondent aux diférents mondes, 
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; loppes (tout) comme a jante enveloppe les ray ous. » D'autre 
part, Soma est au vers, 91, 3, que nous r'etrouverons aussi 
-plus bas, comparé successivoment À Varuna, à Mitra: et à 
. Ary: aman. (es rapprochements d'un dieu qui, comme AgnL 
| on Soma, a trois demeures correspondant aux trois parties 
de l'univers, et d’une triade de divinités, suggérent assez. 
naturellement l'idée d'une répartition de leo entre les 
trois mêmes mondes ?, | 
Enfin, nous verrons plus bas que pour le couple formé de 
Mitra et Varuna, la répartition des deux personnages entre 
Ja terre et le ciel ne peut guère faire de doute dans plusieurs 
passages. Il faut remarquer seulement que pour la triade, la 
répartition n'est suggérée que d'une manière très-vague, et 
que rien ne nous autorise par exemple à regarder l’atmo- 
sphère comme le séjour ou le dornaine particulier d'Aryaman. 
La notion des Adityas fils de l'Univers et de ses différentes 
parties, attribuant simplement : ces dieux divers lieux d'ori- 
giue identiques à ceux qu'un dogiie fondumental de Ja reli- 
gion védique assigne à Agni et à Soma, ne fournit encore 
aucun argument à l'appui do la these que je dois soutenir. 
Mon but en effet est de prouver que le mythe des Adityas se 
rattache à ce que j'appelle la conception unitaire de l'ordre 
du monde. Nous verrons plus loin qu'ils ont les attributs des 
dieux souverains, Quant à Flattribut de la paternité, 
souvent uni à celui de la souveraineté, il n’en saurait être 
question, dans le système de la mythologie védique, pour 
des dieux réunis en troupe, etles passages qui paraissent le 
douner 4 Varura, ainsi que le mythe de la naissance de Va- 
sishtha engendré par Mitra et Varusa, doivent être réservés 
pour les parties de li présente section qui seront exclusive- 
ment consacrées à ces deux diviniiés. Au contraire nous avons: 
vu les Adityas considérés comme fils. Mais 1] faut remarquer, 
et c'est un point de la plus grande buportance dans l’ordre . 
d'idées qui nous occupe, que. leur origiue est rapportée seule- 
ment à une mère, ef non à un pére, je dis à un père qui puisse 
être regardé comme un véritable personnage mythologique : 
car je me suis explique sur le sens de la formule « fils de 
Daksha »*, D'autre part, en tant que fils d'Aditi, ils sont les 


4, On pént compürer encors le vers VII, 83, 5 : « Mitra, Arvamnan et 
Varura boivent le Soma incessaumout puritié Ja a rois demcure es Lu us les 


{rois inondes),. » 
9. Ji n'est pas impossible pourtant que Les Adityas aient été considérés 


LR 
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“is d’autres pérsünnages qui n appartiennent pas comme 
eux à la catégorie des dieux souverains, et dont l'un, ainsi 
ique nous allons le voir, est le dieu guerrier lui-même, Indra: 
Mais les vrais Adityas sont opposés s à leur dernier frère, Indra 
ou Märtända, à peu près de la même manière que dans d’au- 
tres mythes le père est opposé au fils. C’est à cette conception 
que j'avais fait allusion dans la section I en disant que le titre 

de « père » est quelquefois remplacée pour les divinités qui 

Ro l'objet de notre étude par celui de « frére aîné ». 

:.: Dans le passage unique où il recoit le nom d’Aditya, Indra 
est appelé le quatrième Aditya, et ce texte, quoi qu'il appar- 
tienne à un hymne Välakhilya (4, 7), semble nous avoir con- 
servé la trace d’une conception assez ancienne. C'est du moins 
ce qu'on peut induire d’un certain nombre d'invocations où le 
nom d’Indra figure à côté de ceux des trois principaux Adityas, 
Varura, Mitra ct sr accompagnés ou non de celui 
d'Aditi, I, 40, 5, IL 38, 9: VII, 40, 2; 82, 10 ; 93, 7; X, 
99, 6, cf. VIII, 47, 5; “#6. 8. Or, de même qu'à côté de la 
triade d'Adityas nous rencontrons Indra comme quatrième 
Aditya, de mème l'hymne X, 72, aux vers 8 et 9, ajoute à 
l'heptade un huitième Aditya nommé Mârtända. IL semble 
donc naturel de rapprocher Indra et Märtända. Mais pour 

justifier ce rapprochement par les détails mêmes du mythe 
de Màrtända, je dois d'abord revenir sur certains détails de 
la naissance d'Indra. 

Le Soma qu'Indra boit dés sa naissance après l'avoir con- 
quis sur le démon, ou sur une forme du dieu père assimilée 
au démon, sur Tvashtri, lui est quelquefois offert par sa mère 
qui le lui a versé dans da demeure de ce père TIT, 48, 2. La 

mére ne participe donc pas alors du caractère malveillant du 

“père, pour lequel nous avons vu qu’elle semble cn effet mani- 

fester-du dégoût au vers [, 164,8. Lo Soma est au vers II, 

48,3 le lait de [a mére, puisqu'Indra le voit au bout de sa 

mamelle. Ailleurs, c’est elle D l'a expriré comme on 

exprime le Soma terrestre 1, 61,7. Ce passage, comme je l'ai 
montré déjà, rappelle par la de l’archer qui frappe 
un sanglier représentant vraisemblablement Soma, un détail 


comme les fils de R udra ; mais ils ne l'anraient été AUes tant qu ‘assimilés 
aux Maruts. Voir plus haut p. 38, uote . 

4. de ne cite pas les vers 1, 90, : 136, 6 : 169, 4 : IV, 9 2, 4: ; VU, 39. 55 1X, 
108, 14: X, 65, |, où Le nom fn nu confondu dans une énumération 
comprenant encore d’autres dieux, 
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. connu à de la. conquête di breuvage divin. . mére d Ia- 
‘drà s'y montre encore sous son aspect bienveillant. Nous la 
voyons aussi proclamer la grandeur de son fils lorsqu'il boit. 
le Soma en naissant VII, 08, 3 (cf. IE, 30, 2). C'est sans doute: 
par l'amour maternel qu'elle est poussée lorsqu'elle s'élance: 
vers lui au vers X, 73, L. Indra la prie en naissant de lui 
indiquer les ennemis qu'il aura à combattre VII, 45, 4 ct 5, 
et elle satisfait à sa demande VIILE, 66, 1-2, D'après. le refrain 
de l'hymne X, 134, c'est une bonne mère qui l’a enfanté. 
Mais dans l'hymne IV, 18, la mére qu’'Indra à rendue 
veuve en tuant son propre pére, présente un caractere équi- 
voque, analogue à celui du père lui-même. Au vers 11 où 
T’ennemi d'Indra reçoit d'ailleurs le nom du démon Vritra, 
elle paraît prendre pitié du jeune héros quand elle lui dit : 
« Ces dieux t’abandonnent, Ô mon fils! » Les vers 6 et 7 
nous la montrent faisant l'éloge d'Indra devant les eaux qui 
lé méprisent, Mais au vers 10 où Indra est représenté comme 
un veau que sa mere n'a pas léché, et qui est obligé de se 
frayer à lui-même sa route, la mere nous apparait sous son 
aspect malveillant. La contradiction que nous relevons ainsi 
entre des vers appartenant à un même hymne ne doit pas 
nous étonner, si nous tenons compte du vers 8 où le poëte 
marque l'intention expresse d’énumérer Les circonstances dif- 
férentes qui accompagnent, selon les cas, la naissance d'In- 
dra : car Indra naît et renait, comme les phénomènes aux- 
quels il emprunte ses attributs. Nous lisons dans ce vers: 
« Tantôt la'jeune femme t'a abandonné ; tantôt la mauvaise 
mère t'a dévoré ; tantôt les eaux ont eu pitié de leur petit; 
tantôt c'est par la force qu'Indra a twiomphé. » KR die 
en passant qu'Indra est dans le troisième pada considéré 
comme le fils des eaux qui prennent ici pitié de lui, tandis 
qu au vers 7 elles le méprisent et sont distinguées de sa 
mère qui fait son éloge. En réalité les eaux ne représentent: 
ue l'une des formes ‘de la femelle céleste que les rishis ont 
donnée pour mére à Indra. Fa distinction des eaux et de cette 
mère n’a donc rien d’essentiel, et tout cc qu "on peut dire du 
vers 7, c’est que le caractère de la bonne mére et celui de a 
marâtre y ont été passagérement séparés, au lieu d'être 
réunis comme les deux aspects opposés d’un Re 
unique, | 
D'après le vers 5 du même hymne IV, 18, la mére d'Indra 
avait caché ce fils héroïque, comme si elle Je croyait indigne 
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de Yoir 1e jour. -C'é A qu'au vers V, 2, 1 ne mère d' l'Agni 
le cache et né le: ‘donne pas à son pére. Indra a apparu 
néanmoins, ét en naissant, il a rempli les deux mondes IV, 

18, 5. Mais le lieu où il était retenu n'était autre que le sein 
même de sa mére, de la mauvaise mère qui rofusait de l’en- 
fanter, et pour en sortir, il a dû faire périr cette mère. 
« Qu'il ne fasse pas périr sa mére! » disait l autour de l'hymne 
IV, , 18 au vers 1. Mais Indra répond au vers 2: «Je ne puis 
sortir d'ici; ce chemin est malaisé ; il faut que je sorte du 
flanc par le côté... » Le vers 3 semble indiquer qu'il se rend 
compte lui-même du danger qu'il fait courir à sa mère, et 
qu'il hésite à poursuivre : & Il regarda sa mère mourante : 

Ne dois-je pas continuer? Dois-je continuer ? » Il poursuit 
néanmoins, et sa naissance coûte en effet la vie à sa mére. 
C'est du moins ee qu'on peut induire du vers 4 qui paraît être 
une apologie de son parricide: « Qu'aurait-il fait » (et il avait 
beaucoup d’exploits à accomplir, ef. vers 2) « qu'aurait-il 
fait dans Le mystere !, lui que sa mère avait porté déjà tant 
de mois et tant d'années ? » On voit que dans ce mythe, la 
mère d'Indra refusant d’enfanter.son fils joue un rôle analo- 
gue à celui du gardien avare du feu ou du Soma, qu'elle 
présente, comme il arrive souvent au père, une face malveil-- 
lante. Signalons encore dans Le dernier vers de l'hymne ç cette 
nouvelle allusion au sort de la mère d'Indra.: « Jai vu », 
dit le dieu, « la femme abattue ». L'épithète amahiyamanu 
« abattue » rappelle la qualification inverse inaliyamän 

« pleine d'orgueil » appliquée à l’Aurore avant la défaite 
de lui inflige Indra IV, 30, 9, Le rapprochement est d'autant 
plus naturel que l’idée de l’Aurore est, comme celle des eaux, 
l'une des bases naturalistes de la conception de Ia femelle 
céleste, de la mère en général, et sans doute aussi de La mère 
d'Indra en particulier. 

Aditi n'étant en somme qu’une des personnifications de la 
même conception, nous serions autorisés par ceia seul à 
rapprocher Ia naissance d’Indra de celle de Märtända. 
Mais, ainsi que je l'ai dit déjà, Indra s'ajoute à la triade des 
Adityas en qualité de quatrième Aditya, comme Màrtända 
à l’heptade cn qualité de huitième. Aditya. De plus, Aditi, 
dont nous avons relevé le rôle dans le mythe du Soma. 
qui est « pressé sur son sein », est représentée au vers VIIL, 


oo 





1, Ridhak : Voir x, 19, 2 À côté de quhd4, Cf IV. 18, 5. 
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12 JA & éngendrant le . pour Indva' »,. comine Ja: « mère D 
«dont il a été quéstion dans les pages précédentes jui pie 
le breuvage divin. Enfin, de même que la jeune fernme à 
À déni Indra IV, 18, 8, de méme Aditi a ibundonné 
Mârtända X, 72,8. LT 
-_ Ces observations ne tendent pas d’ailleurs à une Tr 
fication complète d'Indra et de Märtända. Si le nom de ce 
dernier, comme je l'admets avec M. Grassmann, signifie 
_« oiseau », il désigne plutôt Agni où Soma, et les désiene 
peut-être tout particulicrement sous leur forme de soleil". 
Or, Indra est plutot le conquérant d'Agni ou de Soma qu'une 
personnification directe de l'un où de l’autre. Mais Mir- 
tâuda représente Agni, où Soma, on le Soleil, en taut que 
manifesté aux hommes , puisque d’ apres le vers X, 72, 9, il 
est né pour engendrer et pour mourir, é’est-à-dire pour 
répandre partout la fécondité el disparaître, sauf à renaitre, 
d'est-A-dire à reparaitre sans cesse ?, C'est par là qu'il s'op- 
pose avec Indra aux trois ou aux sept Adityas proprement 
dits, lesquels, par le scul effet de cctte opposition, sc trou- 
vent assimilés déjà aux anciens dieux de la conception uni- 
taire, régnant éternellement dans un séjour mystérieux. Cette 
interprétation du caractere des Adityas est aussi directemeut 
sugoérée par le vers X, 72, S 1 « Des huit fils sortis de 
ses entrailles, Aditi en a emmené scpt vers les dieux, et 
elle a rejeté Märtända. » 

Ainsi l'opposition des frères aînes et du dernier frère, des 
trois ou des sept Adityas, ct du quairiéme ou du huitiéme, 
rappelle celle da père et du fils et Jui est à peu pres équi- 
valente, les premiers frères se trouvant en fuit, par leur 
caractère et leurs fonctions, assimilés au père *. 

Il nous reste un inot à dire des Adityas considérés comme 
fils de « la libre », car c’est encore un des sens du nom de 
Jour mère Aditi, et par conséquent comme libres eux-mêmes. 


1. Le soleil est appelé ddilya À, 50, 43 3 194, 93 VITE, 90, D, et ddileyn 
X, 88, 11. | 

9. Cf le voyageur, parijman, nommé aux vers 1,79, 3; X, 93, 4, avec les 
trois Adityas, et qui peut passer pour un quatrième 4ï itya similabie: soi 

à Mirtända, soit à [ndra. 

3. On peut se demander si fes « sept » qui n'avaient pas d'ennemis et dont 
fndra est devenu l'ennemi en naissant, VIII, 85, 16, ne sont pas Les sept 
Adityad, ses frères. Nous verrons que le x septième frè le » «des ruses duquel 
il triomphe au vers X, 99, %, parait être Varuna. 
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Je citerai. plus. loin @.t TL sort, II) les passages c où jé mot 
“Adityaest in: ntionnellement rupproché du mot Aditi pris dans 
Je sens de «libre » ou de « liberté ». Or, l’attribut de la li- 
berté, quoi qu'il doive s’introduire nécessairement dans la no- 
tion d’un dieu vainqueur, d’un dieu de la conception dualiste, 
aprés sa victoire, semble n’appartenir en propre et originai- 
rement qu'aux dicux éternellement souverains de la concep- 
tion unitaire. Cette dernière interprétation de la filiation 
des Adityas est donc conforme aux conclusions que j'ai 
annoncées. Ce sont ces conclusions que nous allons vérifier 
‘d'abord dans une courte étude sur les attributs des Adityas 
en général, puis dans une analyse beaucoup plus détaillée du 
mythe de Mitra et de Varuna. | 

‘Les Adityas ! sont des rois rdjan [, 20,5 ; IE, 27, 1; VI, 
66, 6; X, 126, 6, des souverains universels samré VIII, 21; 
22, et bien que ces titres puissent être donnés à un dieu 
quelconque, il est certain que les poëtes védiques les appli- 
quent avec unc insistance toute particulière, soit aux Adityas 
en général, soit à Mitra et Varuna en particulier. Le terme 
kshatra àx empire, royauté », et son dérivé Æshatriya, 
resté dans l'Inde le nom de la caste royale, sont employés 
d'une manière encore plus caractéristique pour désigner 
la puissance des Adityas. C'est ce dont on peut se con- 
vaincre en jetant un coup d'œil sur les articles consacrés 
à ces mots dans le lexique de M. Grassmann *, Or, la sou- 
verainetée est un caractere essentiel des dieux de la con- 
ception unitaire. 

En leur qualité de souverains, les Adityas sont les gardiens 
du monde ct supportené les êtres mobiles et immobiles, IF, 
27,4. Ils soutiennent les troisterres ct les trois cicls, 1hid. 8, 
les trois espaces célestes, 2bid. 9. À ces souverains, les 
hommes ne demandent pas, comme à Indra, de combattre 
pour eux, mais seulement de leur accorder grâce et protec- 
tion, VUL, 18, 17 ; 47,2 et 3,cf.8: X, 35,12 (cf. 9) et passim. 
"Les Adityas donnent la lumière aux hoinmes. Mais le lever 





4. Dans la série des textes qui vont nous servir à caractériser les Adityas 
en général, seront compris ceux qui concernent la triade composée de Va- 
rura, Mitra et Aryaman. Les deux principaux Adityas, Varuza et Mitra, sont 
seuls réservés pour une étude plus approfondie dans les. parties suivantes de 
cette section. 

2. Ajoutez les composés priyakshatra VII, 27, 19, suksha “& » (Gr s. -v 
servant d'épithète aux Adityas. 
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du soleil, quand il est. Iéux œuvre, n'est pas. comme, dans lé 
mythe d’ Indra le dénoûment d'une lutte engagée : ‘contre les 
démons de la nuit : c’est l'accomplissement d'une ‘volonté 
souveraine. Il résulte de Ià qu'avant son apparition, c'est 
par ces dieux mêmes que l'astre est retenu ou dérobé aux 
regards des hommes. En somme les Adityas gouvernent le 
soleil, appelé lui-même édilya (voir plus haut p.107, note ]},à 
la manière de Savitri dont les rapproche encore l'emploi 
fait au vers VIII, 18, 1 du mot savéman pour désigner l'acte 
par lequel ils distribuent leurs dons, de Savitri qui lui- 
mêmesemble, ainsi que nous l'avons vu, compté quelquefois au 
nombre des Adityas. Aussi Le lever du soleil est-il décrit dans 
les hymnes aux Adityas comme dans ceux adressés à Savitri 
VII, 60, 1-4; 62, 1-2; 66, 14-16. Ce sont eux qui lui 
ouvrent les chemins VIE, 60, 4; 63,5, et on leur demande 
la lumiere IV, 25, 3. Mais comme Savitriils font la nuit aussi 
bien que le jour, puisque ce sont eux qui réglent le cours du 
temps : VII, 66, 11. « Eux qui ont régle l’année, qui l'ont di- 
visée en mois, qui ont distingué le jour de la nuit, etc. » 

Des observations analogues s'appliquent aux fonctions mé- 
téorologiques des Adityas.Je ne pourrai toutefois les préciser 
qu'à propos du couple Mitra et Varuna, et surtout à propos 
de Varuna. Mais je puis signaler dès à présent Le vers I, 79, 3: 
« Aryaman, Mitra, Varuna, le voyageur’, remplissent la peau 
dans le séjour de l’inféricur. » Cette peau est la terre qu'ils 
inondent de pluie, et qui est Le séjour d'Agni ; , mais le terme 
de « peau » rappelle la préparé ation du Soma *, de sorte que, 
comme le personnage du père en général, et comme Savitri 
en particulier, les Adityas paraissent remplir ici les fonc- 
tions de sacrificateurs. Il est dit aussi d'eux dans le même 
ordre d'idées qu'ils allument Agni, comme le messager do 
tique *, I, 36, «+. 

Mais ce qui caractérise surtout les Adityas, ‘en | tant 
que ces dicux se rattachent à la conception unitaire, 
c'est le mystère dont ils s'enveloppent et la frayeur qu'ils 
inspirent. Je reviendrai sur le second point dans le cha- 


A4. Cf. plus haut p. 197, note 2. 
2, Si bien que Ms. Grassmann, à tort selon moi, prend le mot wpara dans 
le sens de « Pierre inférieure du pressoir ». 

3. Cf. le prssage où ii est es d'Aryaman seul qu'il attelle les chevaux 
d'Indra avee La voix VIT, 36, 
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pitre | il {section 5: “En te qui ouclie le premier, “tons À 
vers [, 105, 16, d'après lequel le chemin des Adityas ne peut 
ètre aperçu par: es hommes, et le vers VIT, 60, 10, portant 
que leur choc est invisible et terrible, que la force qu'ils dé- 
ploient est cachée. On verra tout à l'heure quelle parait avoir 
été la signification naturaliste des lacets attribués à Varuna. 
Or, d'après le vers II, 27, 16 « Puissé-je échapper, à dieux 
saints, aux lacets que vous tendez pour le trompeur... » les 
lacets sont aussi un attribut des Adityas en général. 


CG. -— MITRA ET VARUNA. — CONSIDÉRATIONS GÉNÉRALES SUR 
GES DIVINITÉS. — LEUR RÔLE DANS L'ORDRE DES PHÉNOMÈNES 
SOLAIRES. | 


Les personnages de Mitra et de Varuna ont chacun leur 
caractere distinct, en dépit de traits communs dont le nom- 
bre a d'ailleurs été augmenté par la réunion opérée sur le 
couple d’attributs propres à chacune des deux divinités qui 
le composent. La distinction fondamentale, on pourrait même 
dire dans une certaine mesure, l'opposition qui existe entre 
eux, est déjà suffisamment indiquée par Jeurs noms. 

Le mot mitre est resté employé comme adjectif où comme 
nom commun dans le seus d’€ ami ». Nous verrons plus loin 
que dans hien des passages des hymnes, il est difficile de 
décider si le poëte s’en est tenu à cet ëmplot, ou s'il à entendu 
nommer le dieu Mitra, mais que sonvent on doit croire qu'il 
a eu à la fois en vue les drux significations, # 

Pour prouver que l'usäge du terme comme nom propre n'en 
fait pas oublier le sens étymologique, il suffira de citer les 
jeux de mots  . il prète :.X, 89, 8, « Ceux qui vio- 
lent la loi de Mitra et Varuna, comme on offense un com- 
paguon, un ame (mitra)»; — IV, 55, 5, « Que Mitra üvus 
protége du (mal) qui vient d’un ami (nitriye) ». 

D'un autre côte, le choix du terme s#itra pour des à un 
dieu la qualification d'ami des hommes, paraît impliquer, 
comme nous le verrons, ‘assimilation de ce dieu à Mitra. En 
d'autres termes, ilsemble que/dans une certaine mesure, Mitra 
“soit moins un dieu particulier que la divinité. considérée sous 
son aspect bienfaisant, amical. Dès lors les diférentes formes 
divines qui passent pour amies des hommes pourront être 
appelées les formes de Mitra, comme ellés le sont en ‘effet dans 
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Je vers I, 14, 10 : « O Agni, Bois la liqueur du : son avec 
Indra, avec Viyu, avec utéd les formes! de Mitra ?. 2, | 

:Sile nom de Mitra est significatif, celui de Vs no 1 est ; 
pas moins. Il est vrai qu'il n’est resté employé que conme 
nom propre. Mais l'étymologie en est assez tr ansparente pour. 
nous révéler, avec l’aide des traits mythologiques qui s’y rat- 
tachent immédiatement, le caractère essentiel du person- 
nage. 

Dés le début des études de mythologie comparée, Varna 
a été rapproché de l'Oipavs grec, et il faut reconnaître que ce 
rapprochement était naturellement suggéré par la ressem- 
_blance des deux noms. Par suite, le mot obeavés étant dans la 
langue grecque le nom du ciel en même temps que d’un per- 
sonnage divin représentant le ciel, on a attribué le mème 
développement de sens au védique varuna. Remarquons pour- 
tant que l'identité originelle des AAGUx mots sous une forme 
-vérana*, devenue en end varena* , pourrait être admise sans 
impliquer directement une {elle conséquence. En effet, conime 
tout appellatif à commencé par ètre une sorte d'adjectif expri- 
maut un acte ou une qualité, il serait très-possible qu'entre 
les mots varune êt onçavés Ja similitude de sens eût été limitée 
à cet usage primitif, et que le premier n'eût jamais eu le sens 
de ciel qui appartient au second. IT est vrai que la région 
mythique désignée par le Zend varena peut être avec vrai- 
semblance identifiée au ciel, ce qui nous conduirait à reculer 
jusqu'à la période indo-européenne l'origine de [a significa- 
tion constatée pour le mot grec. Je ne répugne nullement 
pour mon compte à attribuer cotte signification au mot 
varuna. Mon dessein étant de moutrey que le personnage qui 
nous occupe répond dans ses traits généraux à l'idée que 
nous nous sommes faite du dieu pere, je pourrats trouver 
‘un premier argument dans ec fait qu'il aurait été désigné 
par uu des noms du ciel. La notion de la voùte céleste cst en 
effet, comme nous l'avons vu, l’un des fondements naturalistes 


Ë Sur le mot dhdmun, voir Ch. LH, sect, I. 

. Peut-être doit-on expliquer dâns le méme sens le vers 1, 21, 3 : « Nous 
invoquons Indra et Agni pour louer Mitra. » 

à. Le second « se serait chautré cn u en sanskrit. Sur le rapport des for- 
mes grecques Popesvis, ÉpaAvos, écavds, cf, Curtius, Grunilzüge, he édition, 
D: 570. | 

4. Voyez Westergnard, a par Spiegel, Jadische Sthulien de Weber, 
vol, IE | | 


ie Ie — 


a . oo pèré aussi bic que de celle FE In tiére. Mais 
à vrai dire, la question ainsi posée n’a pour moi qu’un intérêt 
secondaire... C'est le numen et non le nomen qui fait ] objet. 
de mon étude; et si ce dernier peut fournir une donnée impor- 
tante pour la solution du problème, c'est par son sens radi- 
cal, bien plus encore que par le sens appellatif qu’on lui assi- 
gnë avec plus ou moins de raison. L'observation s'applique 
d' ailleurs en général aux noms des divinités védiques. Comme 

ces personnages se distinguent bien moins par la diversité 
des phénomènes qu'ils représentent que par le point de vue 
sous lequel ces phénomènes, base commune et complexe de 
la plupart des conceptions mythologiques, sont envisagés dans 
chacune d'entre elles, l’usagc appellatif d’un nom de dieu 
quelconque, à supposer que ce nom ait en effet désigné un 
phénomène particulier, est aussi bien moins intéressant à 
connaître que son sens étymologique, par lequel nous est ré- 
véléc l'idée essentielle qui a dû être primitivement attachée 
dans le mythe donné au phénomène, et par suite au dieu lui- 
méme. 

Admettons que le mot varuna ait d'abord désigné le ciel. 
Le mot dyu aussi désigne le ciel, et il suffit de mesurer la 
distance qui dans la m ythologie védique sépare Dyu de Varuna 
pour juger du peu d'intérêt qu'offre par elle-même, et quand 
elle n’est pas accompagnée d’autres considérations, l'identifi- 
cation d’un dieu avec tel ou tel objet ou phénomène naturel. 
Ce n’est donc pas dans le mot varuna le sens appellatif de 
« ciel » qui peut jeter la plus vive lumière sur le caractère du 
dieu : c’est la conception particulière du ciel qu'il implique, 
si tant est qu’il ait réellement désigné le ciel; c’est le sens an- 
térieur en tout cas à la fonction appellative, celui que j'ai 
appelé plus haut le sens radical. Le mot dyu avant de signi- 
fier « ciel » a signifié «brillant ». Il désigne donc le ciel en 
tant qu’il éclaire les hommes. Aussi Dyu (au nominatif dyans) 
est-il dans le /ig-Veda une divinité essentiellement bienfai- 

sante, dont l’ individualité d'ailleurs est très-peu arrêtée, et qui 
n’a pu devenir le Zei des Grecs qu’en héritant des attributs de 
plusieurs autres dieux. Cherchons donc, puisque c’est là déci- 
dément le point important, à découvrir le sens radical du 
mot varun«t. 

I ya en sanskrit et dans toutes les langues indo-euro- 
péennes deux racines wri, L'une, qui signifie «. choisir, vou- 
loir », est ici, de l'aveu de tous les mythologües, hors de 


cause. Reste celle qui sites « couvrir, envelepper » Les - 
inter prètes qui ont surtout en vue le sens appellatit du grec 
_ovpavas ne semblent guère s'élever, pour ce mot comme. pour le 
sanskrit varuna qu'on Jui fait en quelque sorte trainer à Ia 
remorque, au-dessus d’une conception purement pittoresque 
du ciel considéré comme entourant le monde de sa demi- 
sphère. Mais on comprendrait tout aussi bien que la racine 
vrt exprimât, même dans le mot oïcaviés, cette idée que le ciel 
embrasse, contient, tous les dons que l'homme en attend, 
avant tout Ja lumière et les eaux, et qu'il les contient alors 
même qu'il ne les livre pas, c’est-ä-dire en ce cas qu'il les 
enferme, les emprisoune, la lumière pendant la nuit, les eaux 
pendant la sécheresse. 

Or, que le nom de Varuxa ait eu ou non à une certaine épu- 
que le sens appellatif de « ciel », ec n'est pas le grec oüpzws, 
soit comme nom du ciel désormais fixé dans cette fonction 
appellative, soit comme nom d'uu dieu dont l'individualite 
est extrêmement peu marquée et la légende des plus brèves, 
qui peut nous révéler le sens radical du mot sanskrit. 
C'est plutôt la personnalité trés-nettement accusée du dieu 
vêdique qui pourrait servir à éclaircir le caractère primitif 
d'Oiguvs. Nous n'aborderons pas du reste ce dernier point 
qui est en dehors de notre sujet, ct nous nous bornerons à 
chercher, puisque nous n'avons pas à attendre d'une autre 
source des données plus précises, quel sens les poëtes védi- 
ques eux-mêmes, grands étymologistes comme on sait, devaient 
attacher à Ia racine vré dans Je nom de leur dieu Varuna. 

Ce sens n’a pas échappé aux eommentateurs hindous avec 
lesquels je suis heureux de me rencontrer cette fois. Le sco- 
liaste de la Paituiriva Saahité (LS "6, 1) dit en effet que 
le mot Varuza désigne « celui qui env veluppe comme }'ohscu- 
rite » varuna-cabdasyändhakära-vad-dvaraka-récr-tvat (Mur, 
Sanskrit Texts, V, p. 59). Mais un témoignage plus précieux 
pour nous serait naturellement celui des poütes védiques cux- 
mêmes. Or au vers 6 de l'hymne VIf, 82 à Indra et Varuna, 
« L'un a vaincu l’assaillant étranger, l'autre, avec une troupe 
peu nombreuse, env eloppe une troupe nombreuse », Le verbe 
pra vrénoti est choisi à dessein, par allusion al étymologie du 
nom de Varuna, pour désigner ce dieu par opposition a Indra, 
et c'est dans le sens d’ « envelopper, emprisonner ! » que la 
racine vri est aïnsi employée. 

1. Le sens de écarter » proposé par M, R. et admis par M. Gr. ue peut 

BERGAIGNE, Dieux souverains. 8 
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Au surplus l'argument décisif en faveur de cette interpré- 
tion de notre racine dans le nom de Varuna, c'est, en at- 
tendant. l' analyse détaillée du personnage où elle se trouvéra 
confirmée : à chaque pas, l'attribut particulier qui paraît l’a- 
voir ‘suggéré aux scoliates hindous eux-mêmes. Le fait est: 
hors de doute » pour Säyana qui, dans son commentaire sur le 
“vérs I, 89, 3, donne en ces termes l'étymologie du mot: 
“urinoti, -pépakriütah svakiyaih pâçair &vri inoui, « Il enve- 
loppe, c’est-i-dire il emprisonne les méchauts dans ses 
lacets ». Cette fonction de Varuna est peut-ôtre en effet 
celle sur laquelle les poëtes védiques insistent le plus sou- 
vent, et l'attribnt en est resté attaché à Ja representation 
plastique de Varura dans la mythologie brahmanique, alors 
qu'il était descendu du rang de Providence vengeresse à ce- 
lui d’un simple dieu des eaux. Varura est en effet toujours 
figuré avec une corde à In main (Wilson, Théätre indien, 
Tr. fr. de Langlois, Table alphabétique des noms propres, 
$. V.). Quant aux nombreux passages du fAig-Veda où il est 
question des lacets de Varuna, on les trouvera cités plus bas 
dans le chapitre II. Un autre en sera rapproché, où à l’idée 
de lacets est substituée ’Hidée trés-voisine de digues avec les- 
quelles Varura arrête l'impiété. Mais, dira-t-on, cet attribut 
de Varuza est, d'après l'interprétation de Sâyara qui ser: 
d'ailleurs enticrement confirmée par l'exposé auquel je ren- 
voie, un attribut tout moral, où l’on ne peut chercher l'expli- 
cation étymologique du nom de Varuna sans enlever à la con- 
ceplion de ce personnage toute base naturaliste. Aussi ne 
veux-je garder des formules auxquelles il vient d’être fait 
allusion que l'idée de facets, de digues et plus généralement 
d'emprisonnement, sans en retenir les applications morales. 
J'eu tireuniquement cet enseignement que la valeur étymolo- 
‘gique du mot varuna « qui enveloppe » doit être précisée dans 
le sens de «qui emprisonne, qui énfermce, qui retient », lequel 
n'aurait d'ailleurs, ainsi que je l'ai remarqué déjà, rien d’in- 
compatible avec le sens appellatif de « ciel ». 

h reste à chercher à quoi peut s'appliquer dans l’ordre 
purement naturaliste, et par conséquent dans l’acception pri- 


êtré aisémant rattaché au sens du verbe simple. L'emploi du préfixe pra 
n'est pas plus contradictoire avec le sens que je propose qu'il ne l'est avec 
celui de « couvrir » dans le participe prdurila pour pravrila I, 162, 2, et 
dans les mots pravara, pravdra « couverture » ; cf. encore IX, 21, 2 « Enve- 
loppant pravrnrentah les ennemis, donnant l'espace à l'homime pieux », 
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mitive du mot, cet acte d’un dieu qui. enfermé et émprisonne. 
Supposera-t- on qu'il enferme les démons des ténèbres ou de 
. sécheresse ? Mais ce serait là une conception peu conforme 

à l'esprit général de la mythologie védique. Les démons sont 
vaincus, frappés, foudroyés, déchiquetés par leurs adversaires: | 
il n’est pas ordinairement ' question de Iles enfermer, Ce sont 
eux au contraire qui enferment, retiennent, emprisonnent la 
lumière et la pluie. Nous somimes ainsi amenés à assimiler 
Varuna, non pas aux vainqueurs des démons, mais aux dé- 
mons eux-mêmes, où plutôt à reconnaître qu'il appartieut à 
cette catégorie des dieux souverains dont l’action est tour à 
tour bienfaisante et malfaisante, avec cette particularité que 
c'est l'aspect sévère de la divinité que son nom accuse par 

rance, comme celui de Mitra, qui en qualité d'Aditya rentre 
aussi dans la même js en accusait au contraire l'as- 
pect propice. 

Mais ce qui, dans le nom de Varura, merite surtout d'attirer 
l'attention, c'est qu'il suggére un rapprochement avec le 
démon, non-seulement par l'idée qu'il implique, mais par le 
choix même de la racine qui exprime cette idée. La racine 
uré a donné aussi en effet le nom du démon par excellence, 
de Vritra qui a enveloppé les eaux, ao vavrivémsam, de 
telle sorte que Vritra pourrait passer pour une forme de 
Varuna devenue exclusivement démoniaque dans Ja concep- 
tion dualiste, comme Varuna pour une forme de Vritra élevée 
à Ja dignité divine dans la conception unitaire. 1” équivoque 
dont nous avons poursuivi l'analyse dans les chapitres pré- 
cédents se présente ici sous sa forme [a plus frappante et la 
plus significative. Vritra et Varuna qui, dans les idées reli- 
gieuses des ‘Aryas védiques, représentênt Le plus détesté des 
démons ét le plus auguste des dieux, semblent, à un point 
de vue exclusivement naturaliste, susceptibles d'être assimilés 
l’un à l’autre. | 

Avant de chercher dans l'analyse des fonctions divines de 
Varuna la confirmation de ces vues, je citerai encore, à pro- 
pos des lacets de Varuna, un détail de Ia mythologie Lrahma- 
nique qui s’y trouve entièrement conforme. Wilson, dans 


4, On ht, il est vrai, an vers Îf, 30, ©, qu'Indra a apporté un lieu (sin. 
voir plus haut, p. 97, note 1) pour Vritra, au vers IF, 13, 9 (ef. 1,63, 4), qu'il l'a 
ié sans se servir de cordes. Mais ce n'est là évidemment qu'un développement 
secondaire du mythe, dont le sens est qu'indra retourne contre lo démon ses 
propres ruses (cf, plus haut, p. 82). 


#16 — | 


_ l'article déjà cité, rémarque que l'attribut das cordes. est 
commun à Varuna avec les démons appelés Râkshasas. 
J'ajouterai, qu'après avoir déterminé le sens radical du 
_mot varuna sans tonir compte de son emploi possible comme 
_appéMatif dans le sens de ciel, je trouverais dans l'hypothèse 
: de ce dernier emploi une explication trés-satisfaisante, et en- 
-tiérement conforme à ma thèse, du vers X, 182, 4: « Cet 
-autre © ciel (dyu) a enfanté, à Asura : quant à toi, d Varuna, tu 
ces le roi de l'Univers, ete. » Le ciel désigné par le nom de dyu 
“serait ici opposé au ciel désigné par le nom de Varuxa!, 
comme celui qui enfante à celui quiretient. . 
Plus exactement, le monde auquel, dans les idées védiques, 
Var ura peut être quelquefois assimilé, celui qui en tous cas 
passe pour son séjour, est le monde invisible, le monde situé 
au-dessus, non-seulement des trois terres, mais des trois 
ciels, le septième monde, celui d'Aja Ekapäd, du non-né qui 
n'a qu’un séjour. Ce sont en partie des citations concernant 
Varuxa qui nous ont servi (p. 21 et 22) à déterminer le carac- 
tère d'Aja Ekapad et la signification de son nom, et nous y 
avons vu Varura compare, où même assimilé à ce person- 
nage. Dans l’hymne VII, 1, auquel ont été empruntées ces 
citations (vers 8 et 9), on lit encore au vers 4 que Varuna 
a mesuré, ou construit le séjour antique, qui lui appartient 
et qui est le septième *. Aussi connait-il les formes cachées 
des vaches, 101d., 5, les trois fois sept formes de [a vache, 
qui sont les secrets du sejour mystérieux VIT, 87, 4. 
M. Muir, au début du chapitre qu'il consacre à Mitra et 
Varuna{(Sanshret Texts V, p.58), rappelle comment les inter- 
prètes hindous eux-mêmes cherchaient à formuler la diffe- 
rence qu'ils reconnaissaient entre les deux divinités. L'expli- 
cation la plus ordinaire était celle qui faisait de Mitra le dieu 
Au jour et de Varura le dieu de la nuit. Elle est adoptée 
expressément en plusieurs passages par Sayana et par le 
commentateur de Ja Taittiriy a-Samhita ; mais cile n'appar- 
tient en propre ni à l’un ni a l'autre. Ils 1 ‘appuient eux-mêmes 
sur un texte du Taittiriya-Brähmaua I, 7, 10, 1 qui porte 
iaitram vai ahah « Le jour est à Mitra » et varunt rétrih 
« La nuit est à Varuna ». M. Muir cite en outre un texte de 





. Au vers VIL, 57. 6, Varuna est comparé au ciel. | 
9, Ailleurs il est élit de lui qu'il emnrasse tous Îles mondes, les trois terres 


et Les trois ciels, VIT, 87, 5. 
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la. T'aittiriyasS. amhità, VI, 4, 8, où on es na vai idam divi 
na naklum asid avyükritam —te devt nitravcrundv abrivan 


<idam n0 vivésayatam » ti. mitro ‘hur ajanayad. varuno. 


râtrim, « Le monde’n'avait ñi jour ni nuit, mais était (4 cet. 


égard) sans distinction. Les dieux dirent à Mitra et Vas 


runa : « Faites une séparation ».…. Mitra produisit le j Le et: 


a nuit !. » 


Je me propose de montrer que la distinction dont il s’: ‘agit 
était déjà présente à l'esprit des poëtes védiques, sans avoir 


d'ailleurs pour eux rien d’absolu. Mitra et Varuna, réunis en 
couple, sont l'un et l'autre des dieux de la nuit et du jour, ct 
Varura, même quand il est seul, conserve un côté lumineux : 
mais il a aussi un côte sombre, et si on le compare à Mitra, 
c'est Incontestablement ce côté sombre qui s’aceuse par oppo- 
sition à la nature avant tout lumineuse de son compagnon. 

:Mitra et Varuxa jouent ensemble le rôle de dieux du jour. 
« Vous placez le soleil dans le .. comme un char brillant». 
leur dit l’auteur du vers V, 63, 7. Le soleil est l'œil de Mitra 
et Varuna, qui surveille Les Rene 1,115,1: VI,51,1: VIL 
61,1; 65, 1; X, 37, 1. C’est encorc évidemment le soleil qui 
est. ROPCSOnte par cette roue unique dont il est question au 
vers © de l'hymne V, 62 à Mitra et Varuna*. 

Mais le vers précédent prouve que ces deux divinités ré- 
enent sur la nuit comme sur le jour: V, 62, 1. « Votre Joi 
durable ‘ou votre opération conforme à Ja loi, ra) est ca- 
chée selon La loi, Ià où sont dételes les chevaux du soleil: mille 
autres «se trouvaient avec elle, et je n'ai vu que cette lu- 
mière, la plus belle des lumiéres divines, » Le second hémis- 
tiche parait faire allusion aux étoiles” dont l'éclat est effacé 
quand le soleil reparait. Remarquons à ce propos que Mitra 
et Varuna, outre l'œil du soleil, ont pour veiller sur les 
hommes des espions appelés sparah VI, 67, 5, sur lesquels 
mous reviendrons au chapitre Il (section V), et qui dans 
l'ordre naturaliste représentent peut-être, ainsi que nous le 
montrerons alors, les étoiles. Dans un vers où le poëte s’ac- 
cuse de fautes commises envers Aditi, Mitra et Varuna, il de- 


1. Quant au passage du (lat. Br. XI, 9,2, 12 « Ce monde-ci ile terrestre; 
est Mitra, celui-là (le céleste) est Varuna », nous le retrouverons plus bas. I. 

2 Comparez les rapports de Mitra et Varmaa avec le cheval mythologique 
1, 152, 5, ec particulièrement avec Dadhikrävan IV, 39, 4 et 38, 1. puis avec 
l'amant des jeunes femmes 1, 452, 4. Le soleil est certainement Dane des 
formes de ce cheval et de cet amant, 
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mande à voir la Maire et à n'être point enseveli ds les 
ténébres, et c'est évidemnent de la part des divinités in- 
voquées qu'il croit avoir à redouter . prolongement des 
ténèbres. en punition de sa faute : Il, 27, 14. « Aditi , Mitra, 
Varuna, aie (ayez) pitié de nous si nous avons commis 
quelque faute envers vous. Puissé-je, à Indra, obtenir l’es- 
pace, là sécurité, la lumière! Que de longues ténèbres ne 
s'étendent pas sur nous ! » Dans ce dernier passage, Indra est 
nommé avec les Adityas. Mais son nom, et nous aurons l’oc- 
casion de revenir sur ce fait en même temps que sur d’autres 
a ne figure que dans la formule de demande, et non 
dans fa formule de déprécation. 

St Mitra, en tant qu'il forme couple avec Varura, règne 
sur la nuit aussi bien que sur le jour, personnellement il 
paraît jouer un role exclusivement lumineux. Cette interpré- 
tation de ses fonctions diurnes, qui a été comme nous l'avons 
vu celle des Eindous eux-mêmes, n’est du moins contredite 
par aucun des passages, à la vérité peu nombreux, où il est 
nommé seul. Elle semble confirmée au contraire par un ou 
deux de ces passages. Ainsi nous lisons au vers IX, 97, 50: 
« Du ciel se sont en quelque sorte épanchés les torrents des 
jours ; le sage roi (Soma) ne viole pas (les lois de) Mitra. » 
C'est conformé ment aux lois de Mitra que Vishan à fait t pour 
Indra ses trois pas, c'est-à-dire que le feu caché s'est mani- 
festé sous ses trois formes, et UE sous sa forme 
de soleil, Vàl. 4, 3. | 

Quant a Varuna, J'ai déjà dit que, même lorsqu'il est nom- 
mé seul, il est souvent présenté comme un . du jour. Tel 
est le cas dans les textes suivants : VIT, 87, 1, « Varuna à 
ouvert les chemins au soleil... 1] à fait do vastes Îts aux 
jours (comme à des fleuves) »; F, 24, 8, « Le roi Varuna a fait 
au soleil une large route pour qu'il La suivit »; V, 85, 1, 

. (Varuna) qui a détaché la terre! comme un boucher dé- 
ne une peau, pour l’étendre sous le soleil » ; V, 85, 5, 
« Lui qui se tenant dans l'atmosphère à mesuré la terre 
avec le soleil comme avec une mesure »; 1, 193, 8, « (Les 


3. C'est-à-dire, qui l'a séparée du ciel avec lequel elle.est confondue pen- 
dant la nuit. Cet acte, attribué en des termes plus ou moins variés à tous 
les dieux du jour, est aussi plus d'une fois rapporté à Varuna:« Le ciel et Ja 
terre ont été étayés et séparés l’uu de Pautre selon Ia loi de Y aruna » VI, 
70, À et passine. 
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aurotés), toujours semblables, aujourd’ hui et Lie suivent 
la loi éternelle de Varuna. » Au vers 5 du même hymne 
I, 123, l'aurore est nommée Ja sœur de Varuna. Le soleil est 
l'œil par lequel il voit I, 50, G. 

Mais si Varuna préside au jour, il préside aussi à F nuit. 
Ce second rôle que uous avons vu rempli par Mitra et Varuna 
réunis, mais auquel Mitra, considéré isolément, nous a paru 
étranger, semble donc bien n'avoir été assigné au couple 
qu'à cause de Varuna auquel il appartient en propre. On lit 
en effet au vers VIII, 41, 3 «Il à embrasse les nuits, il à 
caché (ni dadhe) les jours par sa magie », et au vers I, 21, 
10 : « Ces ours (les étoiles de la Grande Ourse) qu’on voit la 
nuit fixés là haut, où sont-ils allés pendant le jour? Les lois 
de Varura sont immuabies. La lune s'avance, brillante dans 
la nuit. » Nous avons dit déja que les espions de Mitra ct 
 Varuna représentont peut- . les étoiles, Ces espions sont 
aussi attribués à Varura seul 1, 25, 13: VII 87, 3: IX, 73, 
4 et 7. Mais le côté ténébreux du personnage de Varuna s’ac- 
cuse particulièrement au vers VIT, 41, 10 : « Lui qui, selon 
la loi, a rendu noirs ceux qui étaient blancs, couverts de 
vêtements brillauts. » Enfin dans l'hymne IX, 73, où l'action 
bienfaisante des Somas est opposée à la sévérité de Varuua, 
après le vers 3 portant que Varua a caché la mer (voir plus 
bas D, p. 128) et le vers 4 où sont mentionnés ses espions, ses 
digues et ses lacets, on Et au vers 5 que les Somas, assimi- 
lés à des chantres, chassent de la terre et du ciel par leur 
magie la peau noire haïe d'Indra. Il semble bien naturel de 
croire que l'auteur de l'hymne attribue à ici l'obscurité à Va- 
runa comme il lui attribuait au vers * la sécheresse : il ro- 
sulterait de là entre Varuna et Indra une opposition que 
nous trouverons amplement confirmée plus loin !, 

Nous arrivons enfin aux textes les plus intéres ssants, c'est- 
à-dire à ceux où Mitra ct Varuna paraissent opposés comme 
dieux du jour et de la nuit. Tout d’abord il faut tenir compte 
de ce fait que les rishis attribuent au solcil lui-même deux 
formes, l'une brillante pendant le jour, l'autre obscure pen- 
dant la nuit, [, 115, 5, cf. X, 37,3. On comprendrait donc trés- 
bien que le cheval soluire fût présenté comme brillant le jour, 


4. Au contraire le nom de mifra-kru « qui meurtrit Mitra », douné aux 
démons éontre lesquels on invoque Indra X, 89, 14, semble bien indiquer 
que Mitra est comme Indra un dieu essentiellement bienfaisant. 
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et noir ou Su bee la nüit. Or c'est précisément c ce qui semble | 
être dit de;Dadhikrä | 


d'au vers VII, 44,3 « Brillant pour. 
Mämçcatu, brun pour Varuna, » ou encore « ‘Cheval bril- 
lant de Mämçeatu, “cheval brun de Varuna ». M Grassmann | 
suppose que mémecalu (drxË eicnuévov) est une épithète de Va- 
runa. Mais la construction semble impliquer-une opposition, 
et sile mot de sens douteux signifie comañe il le veut « qui 
Chasse la lune » (eu faisant apparaître le soleil), c'est une 
raison de croire qu'il désigne Mitra, et notre texte peut 
passer, non sans vraisemblance, pour une allusion à la doc- 
trine qui partage entre Mitra et Varuna la souveraineté attri- 
bnée an couple sur le jour et sur la nuit, | 
Je crois toutefois trouver une preuve beaucoup plus sûre 
de l'antiquité de cette doctrine dans le rapprochement de 
deux textes empruntés à des vers difficiles, VI, 62, 9; X, 
8, 4 et.5, mais dont je ne désespére pas dclaircir le sens. 
Cependant la traduction à laquelle je dois m'arrèter paraîtrait 
trop bizarre au premier abord pour que je craie devoir la 
donner avant d'y avoir amené graduellement le lecteur. Je 
commencerai par le rapprochement annoncé. Nous lisons au 
vers X, 8, 4, adressé à Agni « À chaque aurore, à dieu, tu 
vas où avant, tu as en brillant divisé les deux jumeaux », et 
au vers VE, 62, 9, tiré d'un hymne adressé aux Acvins, mais 
venant à la suite d'un vers où déjà sont invoqués d’autres 
dieux « Celui qui a selon le temps partagé les deux rois... ». 
Si dans le premier passage, on pouvait songer à assimiler les 
deux jumeaux au ciel et à la terre, le secünd nous oblige à 
chercher une autre interprétation, le ciel et la terre ne rece- 
_vant jamais le titre de œrois ». Ce titre est au contraire cou- 
_ramment donné à Mitra et Varuna, et c'est déjà une raison 
d'écarter l'idée qu'il désigne les Acvins ? au vers 9 de l'hymne 
VE,.62, dont la plus grande partie est cependant consacrée 
à la louange de ces derniers. Mais la raison décisive est que 
les noms de Mitra et de Varuna se rencontrent dans le même 
vers, Comme ils se rencontrent dans les vers X, 8, 4 et5. A 













4. Proprement « ronge brun »; mais l'opposition de bradhnu « brillant, 
lumineux » moütre bien qu'ici le mot babhru implique avant tout l'idée 
d'une couleur sombre, 

2, Au vers X, 39,14, le rapprochement du nom d'Aditi prouve que la qua- 
bfieation de « rois », si elle doit vraiment etre rapportée aux Acvins, ne leur : 
est donnée qu'à canse ‘le leur identification passagère avec Mitra et Va- 
ru”A, | : 
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la vérité c'est précisément leur emploi qui crée les difficultés 
auxquelles j'ai fait allusion. Mais ces difficultés pourront être 
levées si l'on admet qu'Agni, ainsi que.je compte le prouver 
“plus bas (E), est quelquefois identifié, soit à Mitra, soit à 
Varuna, soit à l’ un et à l’autre à la fois. L'identification d'Agni 
avec Varuna est même expressément formulée dans l’un des 
vers en question : X, 8, 5. « Deviens l'œil, le gardien de la 
grande loi, deviens Varuna,puisque tu aimes la loi. » Quant au 
second hémistiche du vers précédent, dont la traduction litté- 
raleest «Tu prends sept places pour que la loi soit observée, 
engendrant Mitra pour toi-même », ilest maintenant aisé de 
l'interpréter. Les sept places que prend Agni sont ses diflé- 
rents séjours dans les sept mondes. C’est 4 ailleurs le der- 
nier trait qui nous importe seul ici. Or, qui ne voit qu'engen- 
drer Mitra pour soi-même, n’est qu'une autre forme mytho- 
logique de l’idée que nous trouvons aussi exprimée sous la 
foïme « devenir Mitra »? Mais l'ensemble des deux vers ne 
s’expliquera complétement que par Ja comparaison du pre- 
mier hémistiche du érs VI, 62, 9, qui lui-même eût éte 
inexplicable sans les observations précédentes : « Celui qui 
a selon le temps partagé les deux rois, et qui, étant ni et 
Varuna, à observé l'espace. » Bien que le personnage ‘ auquel 
on attribue ces actes ne soit pas autrement désigné, il ne 
nous est pas difficile maintenant de dire son nom. Ce per- 
sonnage est Agni, identifié à Mitra et à Varuna, et parta- 
geant ces deux rois ou ces deux jumeaux, c’est-à-dire pre- 
nant tour à tour la forme de l’un et de l’autre. L'adverbe 
réluthä « selon le temps » au vers VI, 62, 9, et au vers À, 
8, 4, les premiers mots « À chaque aurore, Ô dieu, tu vas 
en avant» ne permettent guère d'ailleurs de douter que le 
partage en question ne corresponde à celui du jour et de 
la nuit*. | 


1, Il est invoqué à la seconde personne dans le second hémistiche par un 
changement de tour assez fréquent dans le Rig-Veda : « Lance ton trait 
contre le Rakshas caché dans les profondeurs, ete: » 

2. Nous verrons à chapitre [T (section V) que la triade [, 136, 3 et le 
couple V, 63, 5: 72,9: VI, 67, 3, d'Adityas surveillent {yaf) les hommes. 
Mais cette Fe est au vers VII, 36, 2 attrihuée en propre à Mitra, et 
sert à le caractériser par opposition à Varura : « De vous deux, lun est le 
gardien infaillible, tandis que Mitra surveille les hommes et parle (révèle 
. leurs actions’. » L'espion des hommes étant ordinairement le soleil, on pour- 
“rait chercher dans ce passage une nouvelle indication de la nature exelusi- 
vement lumineuse'de Mitra par opposition à la nature en partie ténébreuxe 
de Varunn, Mais Mitra pourrait aussi, comme on le verra plus loin {E), 
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D. — RÔLE: DE EE ET Varo NA DANS L’ ORDRE DES  PTÉNOSÈNES | 
© MÉTÉOROLOGIQUES, 


Nous avons vu déjà que, réunis à Aryaman, Mitra et 
Varuna ont créè ou donné les eaux VII, 40, 4, et qu'ils rem- 
plissent la peau (la terre) dans le séjour de l'inférieur (Agni), 
1, 79, 3. 

Le couple Mitra et Varuna donne également la pluie 
aux hommes. Ces deux dieux sont d'abord appelés sudänt 
V, 62,9 « le ont de belles gouttes », dénunas putiT, 136, 
3: Il, 41, « maitres de gouttes », jéradänt V, 62,3; 
VII, 64,2 « 1e ont des gouttes rapides », sindhupatt VIT, 
64, 2 « maitres des rivières ». Pour @ lui. que Mitra et 
Varuna favorisent, la pluie tombe du haut du ciel, abon- 
dante et douce V, 63, 1. On leur demande la pluie I, 152, 7 ; 
VIE, 64, 2. Ce sont eux qui font eroitre les plantes et gon- 
flér les vaches, qui répandent la pluie V, 62, 3, « Arrosez », 
leur dit-on, « le pâturage de beurre et l'atmosphère d' un 
doux liquide » III, 6°, 16, La première de ces deux di hp 
sions se retrouve au vers 4 de l'hymne VII, G5 à Mitra et 
Varuna, où elle est en quelque sorte commentée quelques 
mots après: « Donnez en abondance l'eau précieuse et di- 
vinc. » Ailleurs, [, 151, 4, nous lisons que ces dieux attellent 
les eaux au joug comme une vache”. | 

Mitra et Varura ont en commun un attribut qui paraît ren- 
trer dans le même ordre d'idées ; c’est celui qui est impliqué 
par le mot garla auquel MM. Roth et Grassmann ont assigné 
les sens de « trône » et de « siége de char ». Je ne vois au- 
Cune raison de séparer le mot garta des hymnes de celui qui 
est usité dans les Brahmanas et dans la langue classique 
avec Îc sens de « fosse ». La fosse de Mitra et Varuna, 


y représenter le feu terrestre, qui rend pareillement compte aux dieux, 
et particulièrement à Varura, des actions de l'homme. — Dans L'Atharva- 
Veda, le vers IX, 3, 18, adressé à Ja rdli « hutte construite pour le sacrifice », 
distingue nettement Mitra et Varua comme dieux dn jour , et de la nuit : 
« Fermée par Varuza, got ouverte par Mitra. » | a ue 

4. C'est également aux eaux qu'il doit être fait allusion le. plus souvent 
dans les textes qi mentionnent les vaches fécondes de. Mitra et: ss V, 
69,2 (of. 1,154, 5; VE 67,7 et 11, peut-être aussi I, 452,63", 62, 2). Au 
vers V, 69, 9 nous rencontrons en outre trois taureaux qui ol leur 
;semence dans les trols coupes, c'est-à-dire dans les trois mnondesë | 
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comme celle où nous voyons déposer les restes d’un mort 
X, 18,15, doit être une fosse couverte, el dont le couvercle 
est supporté par une colonne. Du moins trouvons-nous la co- 
lonne mentionnée au vers V, 62,8, « Vous montez, d Mitra et 
Varuna, sur la fosse qui a la couleur de l’or au lever de l’au- 
rore, qui a une colonne d'airain au lever du soleil : de là vous 
contemplez Aditi (le monde sans limites) et Diti(le monde li- 
mité\», et aussi au vers précédent: « Sa colonne est revètue 
d'or; elle est d’airain et brille dans le ciel !, reposant sur un 
sol propice ou fertile. » Cette fosse qui prend la couleur de l'or 
au lever de l'aurore est l’espace compris entre la terre et le 
ciel. La colonne d'airain qui s'élève sur la fosse au lever du 
soleil, c'est, ou le ciel entier quiest ailleurs expressément com- 
paré à une colonne V, 45,2, ou mieux l'aurore elle-même 
dont la couleur est rouge comme celle de l’airain *. La seconde 
interprétation peut être appuyée, d'ailleurs, sur les textes qui 
nous montrent les aurores comparées aux poteaux luisants 
des sacrifices 1V,51,2; la fille du ciel, c’est-à-dire encore 
l'aurore, mais l'aurore distinguée en qualité de déesse du 
phénomène auquel elle préside, comparée, lorsqu'elle répand 
sa clarté, à celui qui fait reluire le poteau dans les cérémo- 
nies 1, 92,5; enfin les aurores désignées, à ce qu'il semble, 

par 1e nom des poteaux, comme a en effet les po- 
teaux des sacrifices célestes : III, 8, 9. « Pareils à des oiseaux 
d'eau qui s’élancent par bandes, les poteaux brillants sont 
venus vers nous ?. » D'ailleurs, comme à la colonne de l'aurore 


4. La comparaison sevdjanioa sera expliquee plus bas, 

2, Il est vrai que si tu vers V, 62,8 le lever de l'aurore était intention- 
nuellement oppose à celri du soleil, ane allusion aux rougeurs du crépuscule 
paraitrait assez déplacé: dans la description du second phénomène, alors 
qu'il n'aurait été question dans la description du premier que de la couleur 
d’or de « la fosse ». Il ne faudrait voir alors dans la matière de la colonne 
qu'une indicatiou de sa solidité. En fut, d'après Îe vers précedent, elle est 
J'airain et revètue d'or. Cependant on peut entendre précisément par }à qu’elle 
passe de la couleur de l'airain à celle de l'or, si l’on admet que dans le second 
vers, Où la couleur de l'or et celle de l'airain pourraient n'être pas rappor- 
tées à deux moments successifs, puisqu elles le seraient à deux objets diifé- 
rents (la seconde appartiendrait à La colonne tandis que la première appar- 
tient à la fosse), les expressions « lever de l'aurore » et « lever du solcil » 

sont à peu"près synonymes. Comme la locution udil4 süryasya désigne, non- 
seulement le lever, mais encore, et probablement en vertu du même usage 
qui à fait donner 1e nom de l'aurore ou du jour à lan uit, le coucher du 
soleil, on. pourrait aussi songer à la prendre ici dans ce dernier sens. La co- 
lonne d’airain représentérait alors le crépuscule du soir. 

3. Ces rapprochements garderaient leur intérèt, même si l’on adoptait l'in- 
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correspond dans Île rituel je poteau auquel on attache Ja vic- 
time, de mème, à la fosse de l’espace répond la cavité qui 
recoit le poteau‘. L'idée de l'érection du poteau dans üne 
fosse préparée pour le recevoir à été transportée à la prière 
du prêtre qui s'élève comme le poteau : VII, 64, 4. « Celui 
qui vous à fait cette fosse en pensée, qui y a érigé et fixé sa 
prière. » 

A l'idée de fosse s ‘associcasseznaturellement celle d’un li- 
quide contenu dansla fosse. En fait, le mot gurla n'est guère 
employéqu’en relation avec des mots qui expriment ou suggè- 
rent l'idée de lapluic, Au vers VIT, 64,4, la phrase dontnous ve- 
nons de citer le commencement « Celui qui vous à fait cette 
fosse en pensée, etc. », se poursuit ainsi : « Ârrosez (pour lui 
cette fosse) de beurre, à Mitra et Varuna. » Au vers V, 68, 5, 
le poëte, en disant que Mitra ét Varuna possèdent la grande 
fosse, les qualifie de « maîtres d’un ciel qui répand la pluie, 
d'eaux qui ruissellent, d'un bien qui coule à torrents ». L'au- 
teur de l'hymne auquel nous avons emprunté la description 
de la fosse, ajoute à cctie description le vœu suivant: 
V, 62, 7. « Puissions-nous obtenir la liqueur de la fosse ! » 
Cette dernière expression est tout à fait caractéristique. 
Mitra et Varuua, assis en haut de cette fosse au milieu des 
breuvages, sont d’ailleurs assimilés à des prêtres ; ils recoi- 
vent la qualification de « pieux », et surveillent en sacrifiant 
un gazon sacré qui s'étend à l’égal de la lumière immense, et 
qui n'est autre que le ciel lumineux lui-même, V, 62,5. 

Nous avions déjà plus haut rencontré le mot garta dans le 
mythe de Rudra; nous avions vu ce dien appelé gartasarl 


terprétatiou indiquée à Ja fin de la note précédente. Comparez encore le vers 
1, 24, 7, où le poteau « dressé par Varuxa” dans l'espace sans fond » est 
peut-être ilentique au faisesau de « rayons dont la base est en haut ». 

. Le poteau et la fosse se retrouvent encore dans la cérémonie qui doit 
précéder la construction des maisons, et l'un de nos vers (V, 62, 7) a cté pré- 
aisément appliqué à cette cérémonie (B. et R. s. v. tiluila). — C'est peut-être 
encore au poteau du sacrifice que l'aurore est comparée dans ce passage : I, 
124,7 « Comme celui qui s'élève sur la fosse pour l'acquisition des ri- 
chesses », c'est-à-dire « Comme le poteau qu'on érige pour obtenir des ri- 
chesses par le sacrifice ». Cependant je crois plutôt que garitdruh « celui qui 
est monté sur la fosse » désigne le joueur, Cette interprétation m'est sug- 
uérée par l'explication que le Nirukta doune ici du mot garta (cabhästhänu), 
telle au moins qu'elle est commentée par Durga (akshanivapanapitha), ex- 
plication qui peut d’ailleurs être rattachée au seus primitif de « fosse », le 
lieu où roulent les dés étant désigne aux vers X, 34, let, par ut mot à 
peu près synonyme, &ènn. | | 
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« qui s'assiod sur la fosse » IT, 33,11, et nous avions conclu 
qu'A était, selon toute vraisemblance, l’archer désigné au 
vers VI, 20, 9, d'après lequel Indra « se tient sur ses deux che- 
vaux comme l'archer sur la fosse ». L'archer céleste étant une 
des principales formes mythiques du gardien de Soma, ce 
‘passage peut être ajouté à ceux qui témoignent d’une réla- 
tion entre l’idée de fosse et celle de liqueur. Mais en même 
temps, il nous permet de saisir l'une des causes de l’er- 
reur qui à fait attribuer au mot garla le sens de « siége 
sur un char ». Il est incontestable en effet que la fosse de 
l’'archer est ici comparée au véhicule d’Indra. De méme 
la fosse sur laquelle montent Mitra et Varuna remplace 
pour eux le char des autres divinités. Cela revient À dire 
que leur char est immense et se confond avec l'espace. 
On peut s'expliquer dès lors un détail que j'avais omis plus 
haut en citant le vers V, 62, 7: « Klle (la fosse) est revêtue 
d'or ; sa colonne est d'airain et brille dans le ciel comme le 
fuuet. » En effet, si la fosse est assimilée à un char, le poteau 
de la fosse ne peut représenter que Ie fouet. Les bizarreries, 
en se répétant, se confirment par leur concordance. Remar- 
quons d’ailleurs qu’on n’y échappe pas par l'hypothèse qui 
donne au motgarta un sens différent ; que scrait-ce en effet 
que la colonne d'un char t | 

Cette longue discussion des emplois du mot garta pourrait 
sembler un hors-d’œuvre, si elle ne faisait qu'apporter unc 
preuve de plus à l'appui du fait incontestable que Mitra et 
Varuna, réunis en couple, sont considérés comme faisant couler 
les eaux du ciel sur la terre. Mais le rapprochement de Mitra 
et Varuna « sur la fosse », et de Rudra gartusad, de lar- 
cher « sur la fosse », adhi gare, auquel elle nous a 
conduits, a une autre portée. Il tend à prouver que Mitra et 
Varuna sont, de mème que Rudra, conçus comme des qur- 
diens des breuvages célestes, du Soma sans doute avant tout, 
mais aussi des caux auxquelles il est mêlé, ce qui les oppose 
immédiatement à un dieu comme Indra, qui, pour faire 
couler les eaux, doit d’abord Ies conquérir. On peut inter- 
préter dans ce sens le texte suivant: I, 71, 9. « Les deux 
rois Mitra et Varuna aux belles mains, gardant dans les va- 
ches F'ambroisie aimée. » Enfin, ce qui est certain en tout 
cas, c'est que Mitra et Varurane sont jamais présentés comme 
des conquérants des eaux. Quoique purement négaif, ce e 

‘actère qui doit servir à les distinguer d'Indra emprunte une 
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: valeur particulière aux textes qui,fen attribuant à Mitra et 
-Varuna l'écoulement des eaux célestes, décrivent le phéno- 
mène comme un orage sans faire de cet orage un combat, 
mentionnent le bruit du tonnerre sans mettre la foudrecomme 
une arme dans les mains des deux divinités, ignorent en un 
mot, et c’est là le point capital, la présence de démons pareils 
à ceux qui sont frappés par le dieu guerrier. Les plus carac- 
téristiques à cet égard sont contenus dans l'hymne V, 63, où 
Mitra et Varuna paraissent d'ailleurs dans toute leur majesté 
de dieux souverains et de gardiens de la loi. Je crois devoir 
traduire cet hymne en entier. 

«1. Gardiens de la loi (rita), vous dont les lois (dharman) 
sont maintenues, vous montez sur votre char dans le ciel 
suprême. Pour celui que vous favorisez ici, 6 Mitra et Va- 
ru#a, une pluie abondante et douce coule du cicl. | 

« 2. Souverains rois, vous régnez sur ce monde, à Mitra 
et Varuna, voyant la lumiére du ciel, dans l'assemblée (des 
dieux). Nous implorons de vous vos dons, la pluie, l'immor- 
talité. Les bruyants (Maruts) s’élancent entre le ciel et la 
terre. | | 
« 3. Souverdins rois, taureaux puissants, maîtres du ciel 
et de la terre, Mitraet Varuna, dieux actifs, vous faites reten- 
tir les nuages brillants, vous faites pleuvoir le ciel par la: 
magie de l’Asura!. 

« 4. Votre magic,ù Mitra et Varuna, s'exerce dans le ciel : 
le soleil brille, arme étincelante ?; vous le cachez dans le 
ciel avec le nuage, avec la pluie; les gouttes savourcusés 
coulent, Ô Parjanya”. : 

« 5. Les Maruts attellent leur char aux bons moyeux, pour 
manifester leur splendur, pareils, à Mitra et Varuna, au 
héros dans les combats ‘. [ls traversent avec bruit les espaces 
brillants. O rois souverains, arrosez-nous du lait céleste. 

« 6. Parjanya, Ô Mitra et Varuna, prononce une parole 
savoureuse”, brillante, forte. Les Maruts, par la magie (de 


4 Voir plus haut, p. 29, 

_2. Cette arme ne semble pas placée dans les mains de Mitra et Varuna, 
et nous ne voyons pas en tout cas qu'elle soit dirigée contre des démons. 

8, Ou, avec une légère modification du toxte, « Les some Savourauses 
2 nuage coulent ». Voirp. 27, note 2, 

4. Simple comp: araison. Les “Maruts né soutiennent une lutte contre dé 
puissances ennemies qu'en compagnie d'Indra, et none Mitra et de Varuna. 

5. Qu'accompagne la chute des eaux. | 
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Parjanya ?) se revêtent des nuages. F aites pleuvoir le “ie 
brillant, sans tache. | | 
«7. Selon la loi (dharman), Ô Mitra et Varuna, pre 
sages, vous gardez les lois (vrata) par la magie de l’Asura ; 
selon la loi (rita) vous régnez sur le monde entier; vous 
placez le soleil dans le ciel comme un char brillant. » 
_ Tout personnage divin qui dispose à son gré des eaux du 
ciel peut devenir suspect de les retenir par malveillance. 
Mais cette conséquence de la conception unitaire de l’ordre 
du monde ne s'est produite que pour l’un des deux person- 
nages qui composent Le couple Mitra et Varuna, et c'est encore 
Varuna qui par opposition à Mitra, de même que dans l'ordre 
des phénomènes solaires il représentait la nuit, représente 
dans l’ordre des phénomënes météorologiques la séche- 
resse. | 

Il va sans dire pourtant qu'ici comme la, ce caractère n’a 
rien d’exclusif. Varuna en somme, loin d'être un pur démon, 
étant le plus auguste des dieux, est présenté, non-seulement 
dans son union avec Mitra, mais aussi pour son propre 
compte, comme le distributeur des eaux célestes : IT, 28, 4. 
« Il les a lancées, lui, l'Aditya distributeur; les rivières sui- 
vent la loi de Varunea. Elles ne se fatiguent pas, elles ne se 
reposent pas; comme des oiseaux, elles volent rapidement 
en suivant leur voie »:; — VII, 87, 1 (Hymne à Varuna), 
« Les flots des rivières, coulant'de la mer céleste, se sont 
élancés comme des cavales d’un élan rapide »; — X, 75, 2, 
« Varuna, 6 Sindhu, t'a ouvert les chemins pour que tu les 
suivisses »; — V, 85, « 3. Varuna a répandu dans les deux 
mondes et dans l'atmosphère l’outre renversée. Avec cette 
outre, le roi du monde entier a. la terre comme la 
pluie humecte le champ d'orge. -— 4. Il humecte la large 
terre et le ciel, quand il veut que le 7 coule, lui Varuna. 
Les montagnes se revêtent de nuages. L'éclat des puissants 
héros (des Maruts) est voilé. » | 

Mais d’abord, ce que nous avons dit plus haut du couple 
s'applique tout particulièrement à Varuna. Au vers X, 124, 
7, il est dit expressément que Varuxa a répandu les eaux 
sans violence aprabhuli, ce qui signifie tout au moins qu’il 
n’a pas eu à les conquérir sur le démon, si même il ne faut 
pas entendre « sans qu'on usät sur lui de violence ». Nous 
reviendrons plus bas (F) sur ce passage. Plus bas aussi 
(E) nous citerons ceux qui nous montrent Varuna rési- 
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‘dant au Sein dose eaux. An vers VII, 34. 10, nous “ot voÿ on 


jouer le rôle d'un gardien des eaux: « Le puissant V aruna 


aux mille yeux surveille la voie de ces rivières. 5 
Le passage suivant est plus significatif: VIT, 58, 12. «Ta 


es un grand dieu, Ô Varuna; par ta bouche coulent les sept 


‘rivières, comme par un canal profond. » Si les eaux coulent 
de la bouche de Varuna, c'est qu’elles étaient d'abord enfer- 
mées en lui, retenues par lui. Il est même douteux que dans 
ce passage le poëte ait voulu nous montrer Varuna vomis- 
sant les eaux. Le texte pourrait aussi bien signifier qu'il les 
avale, et la seconde interprétation s s'accorderait mieux. avec 
la fin du vers précédent : « Les eaux ont mugi aprés lui 
comme des vaches après lcur veau. » Je suis bien tenté 
d'interpréter dans le même sens le vers V, 85,6: « Nul ne 
peut rien contre cette grande magie du dieu très-habile : 
les rivières rapides, versant en lui seul leurs eaux comme 
dans une mer, ne peuvent le re mplir !,» Varuna est ailleurs 
appelé lui-même une mer, et ce qui est US une 
mer cachée VIII, 41, 8. 

Or, la notion d’un être qui avale les eaux, ou ce qui re- 
viendrait au même pour le cas où nous devrions nous en tenir 
à Ja première interprétation du vers VIT, 58, 12, qui les à un 
certain temps retenues enfcrmées en lui, est à un point de vue 
purement naturaliste, identique à celle du démon Vritra qui 
enveloppe les eaux. Cette assimilation de Vritra et de Va- 
runa, déjà suggérée par l'étymologie, sc trouverait donc ici 
confirmée par un attribut mythologique de la plus haute im- 
portance. Nous avons d'ailleurs à citer dans le mème ordre 
d'idées un nouveau passage qui paraît absolument décisif: 
IX, 73,4. « Le grand Varuna a caché la mer; les habiles 
seuls ont su la ressaisir dans les réservoirs, » Ajoutons d'ail- 
leurs immédiatement, pour ne pas perdre de vue la différence 
des conceptions religieuses en constatant la ressemblance des 
conceptions naturalistes, que dans le même vers où nous li- 
sons qu'il cache la mer, Varuaa, appelé le père antique des 
Somas, est présenté comme le. gardien de Ia loi. Au vers sui- 
-vant, il est fait mention de ses espions toujours diligents, en 


4. Une autre traduction est possible : « Les rivières ne peuvent remplir 
une mer unique (l'océan terrestre). » Maïs elle rentrerait dans un ordre 
d'idées tout à fait étranger aux préoccupations ordinaires des chanires vé- 
diques. | | 


_ 


RU 


| même te mps que de ses et de £ CS de quir applet 
À ja fois. son caractere quasi dé emoniaque dans l ordre nâtura-. 
liste, ‘ét son rôle de divinité vengeresse dans l'ordre réligieux. | 
Peut-être les deux mythes du dicu Varna ct du démon V ritru. | 
l'uncet l'autre maitres et gardiens des eaux, sont-ils CX pressé 
nent rapprochés dans l'hymne X, 124, sur lequel Nous re- | 
viendrons. | 


É. — ROLE DE MITRA ET DE VARUNA DANS L'ORDRE DES IDÉES 
Ur | HAITURGIQUES. . 


Nous venons de voir que dans ses rapports avec les eaux, 
Varura parait être dans une certaine mesure assimilé à 
Vritra. Î[l en est ainsi quand il cache les eaux, ou, ce qui 
revient au même, quand il les tient renfermées en Jui. Mais 
pius souvent les eaux sont elles-mêmes présentées comme | 
séjour de Varura. Il est au milieu des rivières ce) 
entouré des sept sœurs (les rivières elles-mémes), VIT, 41,2 
I s'avance à travers les eaux de la mer (céleste) 1, 161, F4, 
marche au milieu des eaux, observant La sincérité ou la 
perfidie des mortels, VIE, 49, 3. Sur un navire où, comme 
ious le verrons plus loin, il est accompagne de Vasishtha, il 
vogue à la surface des eaux, VIE S8, 3, cf, -£ Si au vers 
I, 38, S, on doit adopter à correction proposée par 
M. Roth, le nom de réruna, dérivé de veruma, donné au 
é poisson dans les eaux », rappelle au moins par son étymo- 
logic que le dieu Varura 4, fui aussi, pour demeure ordi- 
nuire l'élément humide, " 

- A un poiut de vuc strictement naturaliste, un dieu habi-. 
tant au milieu des eaux, où marchant à leur surface, peut 
représenter le soleil derrière le nuage, ou l'éclair dans la 
nue orageuse!. Mais pour Les chantres védiques l'un et l'autre 
phénomènes ne sont que les formes célusies d’une situa- 
tion qui se produit dans le culte te rrestre, non pas à la vérité 
pour Agni, mais pour S0ma, cefeuliquide qu'on mêle aux eaux. 
Nousnc nous étonnerons donc pas de voir Varunadaus les eaux 
assimilé à Soma,et même à Agni, puisque l'Agni céleste a le 
privilege, refusé à l'Agni terrestre, de pouvoir naître et vivre 


4. Auss! Varuie est- il ie lé l'ornement, perds, des: rivibres ‘cclestes. VIE. 
Le 11. | | 
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dans Jes eaux, ou | pour mieux dirë. puisque Agni ct le Sons 
célestes ne sont distincts que de nom. ee 
Une tendance à cette assimilation se ee déjà 
un texte où Varuna est mis avec Soma et Agni V aiçvänara 
au nombre des habitants des eaux, VIT, 49, 4, et dans un 
autre où 1l est dite V aru ya, comme en mille autres passages 
de Soma, que les eaux ont mugi après lui comme des vaches 
après leur veau, VILLE, 8, 11. Voici maintenant des comparai- 
sons formelles: IX, 90, :, « Soma qui se revèt des cuves 
comme Varura des rivières»: VU, 87,6, « Varuna est des- 
sendu sur la mer... conume nie goutte brillante. » L'assimi- 
lation semble complète quand on attribue à Varuna (et à 
Mitra qui, comme nous le verrons tout à l'heure, est, fui 
aussi, assimilée à Soma), des vétements (uirhip) « de beurre » 
V, 62,1: VIE, 64. 1, ou ce qui revient au mème des v ôtements 
(CU £Tas » F, 152, J. C'est en ellei le mème mot.nirnij qui 
désigne conStaniment Je vêtement de fait, onde vaches, ou 
de beurre, que prend Sonia, cest-a-dire le lait auquel on 1e 
mêle, ou l'eau qui seri à le préparer, Le kut et l'eau ne faisant 
qu'un d'ailleurs pout le Suma céleste. En fut, au vers 
V,62..{,le poëte, aprés avoir dit qu'un vêtement de beurre 
traine: der rière Miira et Varuza, ajoute que les rivières cou- 
lent sans fin. On dit encore de Varuns qu'il est dans les vaches 
comme dans un vêtement, VLEL 1,7. et de Mitra et Varura 
qu'ils « nagent dans le beurre» EL 155, 1. TT faut sans doute 
interpréter de mémele vêtement doré de Varura, 1, 25, 18. 
Dans l'ordre des phénomènes naturalistes, ec vetement repré- 
sentera done moins les ravons du soleil, que [cs eaux dorées 
par le soleil où rougies par l'éclair. 
 Varuna est clairement identifié au Somu-Soleil dans le vers 
suivant: VIIL 41, 8. « Mer cachée? il monte en quelque 
sorte rapidement dans le ciel, quand le sacrifice (l'offrande) a 
été déposé en elles (dans les vaches”. De son vied rayonnant, 
il a répandu les illusions, il est monté dans le ciel. » Le pied 
rayonnant, qui m'est autre que le rayon lui-même, ne peut 





Le pronom dsh ue peut DIE rapporter qu ‘à geah du vers précédent, La 

forte. etlu de fa samhitä soit étre [ne agfke ét non the ah comue le veut a 

padapatha (ef. IX, 401, 243 507, 13). 

. 3, On.ne. peut éviter de rapporter so à Varuya : d'emploi de ce. pronom 

où du relatif, au commencement de chacun des vers de F Le ne perme 

aucuDe. hésitation à ce sujet. | | RE 
-3.-Sôudseñtendu du vers 6, ef, vers 7. 






“appartenir. qu'au a et +. aruna ne peut être à la fois Le 
‘soleil et la mer cachée que si. le soleil est assimilé à Soma. 
LL offrande déposée dans les vaches est encore le Soma- Sole il. 
déposé dans les eaux. IL faut, quand on interprète le Rig- 
CV eda, prendre son parti des redondances mv thiques comme 
des images incohérentes. | F7 
Le vers I, 91, 3 porte seulement que Les lois de Varuna 
_sont aussi celles de Soma. La formule emprunte cependant 
une certaine importance ace fait que Soma est, dans le niéme 
vers, comparé aux deux autres Adityas de la triade, Mitra ae 
Aryaman. Mais au vers IX, 95, 4 Varunaa semble être 
décidément identifié au Soma célesie, et opposé en cette 
qualité au Soma terrestre : & On trait L4 plante pour en 
tirer le mâle, l'habitant de la montagne, pareil & un taureau, 
qui se purifie sur le plateau {sur le fans), Il mugit et les 
prières Le suivent, Triia (prêtre céleste; entretient! Varana 
dans la mer, » Kénfin, Le cheval du sacrifice, qui est dans lumy-. 
thologie des hymnes un représentant de Sora, estainst inter- 
pellé au vers f, 164, 42 & Q cheval, time parus étre Varura, 
la où l'on dit qu'esé ta naissance suprême. : 

L'assimilation fréquenie de Varna Soin \plique l'attri- 
bution qui feur est faite en commun de fa dignité royale, Le 
mot rdjan « roi » n'est pas cn eflef ane épithète accidentel- 
on assignée à l'un et à laitre, comme eile pout l'être à 
d'autres personnages divins. C'est une déstonation caractéris- 
que des .fdityas el particulièrement de Varua d'une part, 
et de Soma de rate Les uüms de Soma et de Varuua sont 
l'a tpprochés au vers M, 107,45, et ace BALTRLE LES dnte rime fi ja, 
sans qu ON pui: sse dire aujucl des dent &e féemoc doit étre rap- 
porte, si méue Les trois mots ne désignent pas la un seul se 
SOHNALC « La foi de Soma, du roi, de À PAlUE n, 

Varura sembie pareillenent assiulé à Agpt dans un vers 
qui le représente avec quatre visages tregeurd aut les quatre 
poils cardinaux) et Urant lu langue, V, 48, D; les « langues 
du feu » sont en eller une métaphore, courante pour . 
u« Hammes du feu ». On lit d'ailleurs au vers VIE, SS, 

_« Etant arrivé en sa présonce, jJaipris le visage de Var  i 
pour le visage d’Agni*. » Pie 


$. CT. pour l'euiplor de b#ri, V,5, 2. 
3, Je ne dis rien aes simples comparaisons : « Agui qui seul régie sur {a 
richesse comme Varurin À, 145, 43 —« Agni sait ae comme Varna s. X, Ai, 1. 
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On trouvera plus loin, à péopos do la distinction à établir 
entre V arua et Mitra, d'autres textes où V arua est identifié | 
directement tant à Agniqu'à Soma. Us : 

En tant qu'assimilé, soit à Soma, soit à : Âgoi, Varia 
pourre ait déjà prondre Îles attributs d'uu prêtre. Un dieu ap- 
partenant à un développe ment my thologique secondaire, mais 
dont {a notion parait ètre au fond la même que celle de 
l'Agni universel, Manyu, est identifié à Varuna, lequel reGOLÉ 
ef. “cette circonstance le nom de sacrificateur en même temps 
que l'épithète jétavelas « qui connait les ètres », ordinaire- 
ment réservée à Agni, X, 83, 2. oo 

Toutefois, Varuna est anssi concu, non plus comme une 
forme d’Agni où de Soma, mais comme celui qui allume 
Agni, qui chante les priéres, et surtout comme celui qui 
prépare le Soma. Mitra lui est associé dans ces fonctions, 
III, 4, 2 (à Tanûnapät, forme d'Agni) « Toi qui de jour en 
jour, et trois fois chaque jour, es honoré de sacrifices par 
les dieux Varuaa, Mitra, Agni », et nous avons vu plus 
haut qu’ilen est de même d'Aryaman : 1,36, 4 (à Agni). « Les 
dieux Varuzsa, Mitra, Arvaman t'allument, toi le messager 
anéien, » L’Agni allumé et honoré ainsi par Mitra et Varuna 
est ou l'éclair, ou le soleil. On Bt au vers IIT, 14, £ : « Mitra, 
Varunn et tous les Maruts t'ont chanté un hymne, à Agni, 
dieu fort, quand, à fils de La force, tu t'es lové plein d'éclat, 
et que tu t'es avancé, soleil, au-dessus des races des hom- 
mes, » Varuna, qui embrasse toutes les sciences comme la 
roue embrasse le moyeu, VIF, 41, 6, ef. 5, a d'ailleurs com- 
munique aux hommes sa connaissance du chant divin : E, 105, 
15. « Varuna fait la prière; nous le supplions, lui qui connait 
los chants. IL découvre la prière au moyen du cœur (il 
inspire la prière). » Selon le vers IX, 73, 9, c’est par Fopéra- 
tion. de Varana que la « chaine » de Ja loi est tendue à 
l'extrémité de la langue comme sur un tamis, autrement dit, 
que la prière, assimilée successivement à une étoffe et à un 
liquide, est tissée ct purifiée dans la bouche du prêtre. 
On lui demande alapprendre à lomme la prière en aigui- 
sant son intelligence VII, 42, 3. Les Maruts, c'est-à- 
dire. les chantres célestes par . excellence, ont également 


ee a Lu éducation de Varuna, X, 66, 2. Dans le vers I, 
“151, 6, Mitra et Varuxa sont représentés à la fois fai- 


rer entendre un chant, répandant (inspi- 
vant) les .prières et dirigeant les prières du prêtre. J'ai 


STE 


déjà eu l’occasion de citer le vers V, 62, 5 d’après. Joquél 
Mitra ct Varuna gardent on a le sacrificé un 
‘gazon sacré qui 8 étend aussi loin que la lumière : c’est dans 
son sens ordinaire de « pieux, rene nr » qu'il faut y 
prendre l'épithète namasvat attribuée à ces dieux, et non 
dans le sens, imaginé pour ce passage unique, de « recevant 
l'hommage ». | | 

Varuna étant, comme nous venons de. le voir, maintes fois 
assimilé à un prêtre, il serait déjà naturel de supposer qu'il 
est considéré comme un préparateur divin du Soma, dans 
les passages où il paraît communiquer le Soma aux hommes! 
Il semble d’ailleurs, au vers G de l'hymne VII, 41, identifié à 
Trita. Or Trita est un préparateur céleste du Soma, que pré- 
cisément nous avons vu tout à l'heure entretenir dans la mer 
Varura, alors assimilé au Soma Inui-mème. Ces deux concep- 
tions de Varuna, tour à tour identifié au Soma et considéré. 
comme un préparateur du Soma, se trouveraient rapprochées 
dans l'hymne VIT, 41, puisqu'au vers 8 Varuya est, ainsi 
que nous l'avons vu plus haut, appelé une mer cachée, 

C'est du reste une habitude de la mytholouie védique de 
confondre ainsi sous un même nom l’idée du feu ou du Soma et 
celle d'un préparateur de l'un ou de l’autre. Nousavons vucette 
confusion s'étendre à la notion des dieux souverains, sans en 
excepter ceux auxquels est le plus volontiers assigne attribut 
particulier de la paternité, Nous devions à plus forte raison 
nous attendre à la rencontrer dans l'étade d'un personnage 
qui, en tant qu'appartenant au groupe des .fdityas, joue vis- 
à-vis des formes ordinaires du dieu fils, moins ic rôle d'un 
père que celui d’un frère aine, ct qui est en effet appelé au 
vers IV, 1, 210 frère ainé d'Agni. Remarquons pourtant à ce 
propos que la corrélation signalée entre l'idée d’un prépara 
teur du feu el du Soma, et celle d'un père de Lun &t de 
l'autre, peut être une fais de plus constatée sous 1 nom de 
Varuna. Ce dieu est en effet appelé au vers IX, 73. 3e pere 
des Somas, et nous verrons plus loin que l'Asura, pére d'Auni, 
dont il est question aux vers 3 et 4 de l'hymne X, 124, ne 
parait pas différer de Varuna nommé aux vers 4, 5 ot 7 du 
même hymne. Aux vers VII, 43, 10-13, Varuna et ire 


. Par esemple au vers VIT, 88, 2,4 Puisse le maitre nr'amentr, pour que : 
ce voie la lièvre, La plante qui croit dans le riel conne sur nn roclier 
et au vers X, 425, Goûù Vena, forme de Somas est appelé fe méssaror de Va 

runa X, 428, 6, | Rs. | Nr 2 
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réunis on couple,s sontconsidéré és comme les pres de Ÿ asishhas. | 
identifié lui-même à l'éclair. . 

Comme: Varuna, Mitra est aussi assirnilé, tantôt à à Agni, 
tantôt à Soma. Il faut remarquer toute fois que le nom de ce . 
dieu prête à des équivoques qui ne pouvaient se produire pour. 
celui de Varuna, Le mot reruma n'est plus en effet dans le 
-Rig-Veda qu'un uom propre. Le mot mihra au contraire est, 
ou le nom de l'Aditya, tautôt un nom commun signifiant 
€ ami ». C'est evide mment dans ce sens que nous le trou- 
 . au pluriel appliqué aux Somas IX, 101, 10. Au vers [X, 
2,6,dans la c OMpATAÎSON nitro na darcatuh, appliquée À a S0MA, 
brillant à l'égal da soleil, Le tertium comparalionis suggëre 
| plutôt l'idée dt dien Mitra que la notion générale d' « ami » : 
je traduirai done « respleudtissant comme Mitra ». Mais il 
ne saurait x avoir de donte sur le vers 1, 91,5, où le mot 
Rutr«t estr approché des noms de Varuna et d Ary aman:« Les 
lois. du roi Varna sont ee tieuncs...iu cs brillant comme le 
cher Mitra, tu mérites des soins conne Aryaman, 6 Sema, » 
Cet exemple montre du reste, par le rapprochement de l'épi- 
théte pr iya & cher » ei du nom de Mitra, que le sens étvmo- 
_ logique n'est pas oublié dans l'emploi du nom propre. 

Toutefois, ce ne sont La encore que des $ compare aisons. Mais 
l'identification de Mitra ct de Soma ressortira d'un des textes 
qui me serviront à établir la listinetion observée, dans l'ordre 
des idées liturgiques. entre Mitra et Varuna. de citerai sen- 
lement encore je vers VI. 44,7, où il est dit de Soma que, 
nouveau Mitra, il possède l'intelligence, et je rappellerai que 
les « vêtements de beurre », suggérant presque inévitable- 
ment l'idée de Soma, soût atiribués à Mitra on mème tetups 
qu'à Varura. 
Comme Soma, el beaucoup plus souvent que lui, Agni est 
comparé Mitra où appelé Mitra Dans bien des cas, le 
mot müra peut s'expliquer simplement dans ie sens d” «€ ami ». 
Mais dans an assez bon nombre d'autres, il n'est pas dou- 
teux que le poëte n'ait eu en vue le dieu Mitra. Commençons 
par les comparaisons: VI,2, 1, « Tu as, 6 Agni, la gloire 
d'un prinec, comme Mitra » (le mot fshaitabal est une al- 
Jusion évidente à l'empire da de Mitra, le roi, le k£sha- 
| Lriyas ( ef. VIE 64,2: VIT, 25, S), Tr Var 5, «Il a été conime 
Mitra le cocher d uno merveille » (G Ras. dire qu ïl a Le 
qe aux howmés, na no ae leux); —"VI, 13, 

Tu es pour nous DBhaga. | Agni, tu es comme Mitra 


En - 135 


le pr ince de la grande loi, . nait d’ ei Hichase. be 
dante » (ici le 1 rapprochement de Bhaga, l'emploi du môt 

kshattri « prince » ef la meñtion de la « gr rende loi » ne peu- 
vent laisser aucun doute sur le sens de mitra): —— T1, 38, 13, 
4 Agni breblant comme Mitra. »: -— VII, 91, 12, « {Agni) 
qui surveille Les hommes comme Mitra !». Au vers 2 de 
J'hyrane V, 16, Agni est comparé à Bhaga; c'est donc bien 
au dieu Mitra qu'il est comparé au vers L Même observation 
sur le vers X, GS, 2 où Brihaspati, forme divine assimilablte 
à Agni, est comparé à Mitra aprés lavoir été à Bhaga, et 
où il est encore fait mention d'Aryaman. En entrant dans 
des détails qui seraient iei hors de place. je trouverais dans 
d'autres passages encore des raisons de décider la question 
en faveur du nom propre. Îl est mêône permis de supposer 
que l'idée de Miira, du dieu ami des hommes, est toujours 
présente à l'esprit du poëte quand il eompare A gril à Uh ani, | 
conume du reste le sens étvmologique de am» persiste, ainsi 

que nous l'avons vu, sous le nom propre du dieu. 

Ces comparaisons ont leur importance parce qu'elles sont 
appliquées à Agni boaneoup plus souvent qu'à tous Jes autres 
dieax ensemble. 

De plus, Agni est directement appele svitre. Sans discuter 
des passages où Le sons du mot pout sembler donteux, sans in- 
sister sur ceux où on peut déja avec une assez grande vrai- 
semblance en faire le noms du dien Mitra, comme dans Pex- 
pression itro adblutahs © Aitea merveillenx », (ef. V, 66 
4j, au vers 1, 94, 13, et surtout au vers VI, 8, 3 à cause des 
prodiges qu'il aliribue a Agni ea ai donnant d° ailleurs Je nom 
de Vaicvinara, nous passerons Houicdiatement aux citations 


1. L'étre « engendre rares piaux dans lassomblea, au $ein des eanx », 
dont ii est qnestion an _ e vers de homme Jo 151 à Mitra et Varna, et 
qu'on compare à Mitra, parait cire aualemenut Agnr. 

3, I fant vs ajouter L eniploi de Fe “pithé te EEE NOUS QUE KE rencontre 44 fois 
dans le Riu \ eda, et qui est appliquée 2 fois au soleil et lès 12 autres fois à 
Agni. File sig ie en ellet, non pas connue le veulent MM, el Gr, & qu 
a une multitude d'amis ». runs bien & qui a la grandeur, l'éclat de Mitra sv. 
Cetie dernière interpretation est fa #eule en effet qui tienne compte de l'ana- 
_logie des aurres composer de makes, eviddka-mahns, littéralement € dont Ja 
grandeur est adulte » ({ndrai, pra-tnahas « inagniiique, éclatant » “Agrii, 
Mitra et Varurna), cibrenahus a qui à ut Cri eur brillante » (Agni), sb 
mahns « magnifique » (Agni, Süvya, les Adiras), vicr fi “ahes «qui à tonte 
‘grandeur, toute: Mmagnifcence » les Vive va #} ide mehr «qui n la 
: splen: deur de. l'éclair » les Mavuts), v7- ia has à trékagniique à iles Maruts!, 
Sur les emplois : de tous cas mots. consulter Le wa fer brie. de M. Gr: SSNANN. 
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qui ne peur ent lsisser place à aucun doute, à celles qui vont 
nous montrer Agñi identifié à Ja fois à Mitra et à Varuna. 

On lit en propres termes au vers VII, 12,3: « Tu es V a: 
runa et Mitra, à Agni.» Au vers VI, 3, 1, Agni st identifié 
d'un seul coup à Mitra accompagné de Varuna: « Le mortel 
que tu protéges contre l'abandon, contre l'angoisse, ô dieu, toi 
quies Mitra accompagné de Varuna. » Il cst dit du taureau 
portant le ciel et la terre, c’est-à-dire dela forme supérieure 
d'Agni, comparée du reste dans le même passage à sa forme 
inféni ieure: X, 31, 9. « Quand il à, lui qui est Mitra et Va 
runa, répandu son éelat, comme Agni sur le bois quand on 
l'arrose de beurre. » Ces différents textes ne permettent déjà 
plus de douter qu'au vers VI, 62, 9, cité plus haut, p. 120, 
l'être identifié à Mitra et Varuya ne soit. ainsi que nous 
J'avons admis alors, une forme quelconque d'Aeni. 

Mais en identifiant, soit Agni, soit Soma, tout à la fois à 
Mitra et a Varuna, les poûtes védiques n'en reconnaissent 
pas moins entre ces deux formes divines des différences qu'ils 
signalent en plusieurs passages. Avec cette dernière série de 
textes, nous abhorderons l’objet final de toute cette dis- 
cussion. Ce seront cux d’ailleurs qui mettront décidément 
hors de doute l'identification de Mitra et de Varuna tant 
avec Agni qu'avec Soma. 

Dans l’ordre d'idées qui nous occupe actuellement, Varura 
et Mitra semblent représenter, en {ant qu'opposés l'un à 
l autre, le premier l'Agni ou le Soma invisible, ou encore le 
préparateur ou le gardien avare d’Agni ou de Soma ; le second 
l’Agni ou le Soma manifesté sous forme d’éelair ou de soleil. 
Plus souvent encore, Mitra parait être La forme terrestre du 
“feu ou du Soma, opposée à sa forme céleste personnifiée en 
Varuna”'. | 

Je citeyai d'abord les exemples de ectte seconde distinction. 
En voici un qui ne peut laisser place à aucun doute: IX, 77,5. 
« Le suc énergique et puissant (le Soma) coule da ciel, grand 
Varura infaillible pour celui qui sort de la droite voie; il a 
eté exprimé, Mitra sacré, dans les demeures, hennissant 
comme un cheval en rut au milieu du troupeau *. » 


LU e On pent rattacher à cette distinction cite qui se rencontre dans le. 
AIX, 9, 5, 12, ayam vai loko mitkah — «cru varunah. 
u« Cé munde-ci fle terrestre! est Mitra : celuËla (lé a ei V arunx ». 

2. De ce vers ou peut rapprocher le snivant : IX, &6, «Le male coule 
en henuiseant dans la cuve, lui la maitre du ciel aux . torrents, le.sñge, 
Î. 8 chevaj bat s’ certe d ins les demeures de Mitra. purifié pa les brehis fle | 


Dans l'hymne IE, Ans. est idéntifié. nôn- seulement. à A 
Mitra et Varuna (vers 4), : mais successivement à tous les 
dieux. Il ne semblerait. done pas au premier abord que ect 
hymne pût fournir aueun argument à la discussion présente. 
Peut-être cependant, de la répartition des épithètes dhrita- 
wrale « qui maintient la loi » et idya « adorable » presque 
toujours appliquées, la première aux Adifvas, Ja ol À 
l’'Agni terrestre, est-1l ‘permis de conclure que c'est surtout 
en qualite de feu du sacrifice qn'Agui est identifié 4 Mitra : 
« Tu cs, à Agni, le roi Varuna qui maintiens Ja loi, tu es 
Mitra, le puissant, l’adorable. » La comparaison si fréquente 
du feu du sacrifice avec Mitra, et l'attribution qui lui est 
quelquefois faite directement de ce nom, suffirait d’ailleurs 
pour suggérer cette interprétation. | 
On peut encore chercher dans cs deux vers suivants quel- 
ques traces de la même distinetion : JE. 5. «3, Agni, fils des 
eaux, à été déposé au milieu des races humaines, Mitra opé- 
rant selon la loi. Le saint objet de nos désirs s'est établi sur 
la surface (de la terre); il est devenu un prêtre que doivent 
invoquer nos pricres. — 4, Agni devient Mitra quand il est 
allumé, Mitra Ie hotri, Varvuya qui connait les êtres, 
Mitra l'adhvaryu  aetif qui aime Ja demeure, Fami 
émitra) des riviéres et des montagnes. » La mention de 
Varuna ne laisse pas de doute sur l'application du mot 
mitra à La divinité ainsi nommée, quoique a  signifi- 
cation étymologique n'en soit d'ailleurs pas négligée, parti- 
culiérement au dernier pâda du vers 4. Or les fraits qui 
appartiennent à l'Agni terrestre, les qualifications de hotri, 
d'adhvaryu, d'ami de Ja maison. sont tous ri pprochés dn nom 
de Mitra, tandis que l'assimilation d'Agni à Varura cest 
accompagnée de la qualification de jétavedas « qui connaît les 
êtres », convenant en effet parfaitement au dieu qui, comme 
nous le verrons au chapitre suivant, est dans le fÆig-Vedäa Ta 
personnification la plus complete cet la plus auguste de la 
Providence”, | 


tamis) et les rivières (Les aux), lui le mäle, » Les demeures de Mitra sem 
Le être ici les demeures de ln forme du Soma qu'on appelle Mitra. 

. Cf. le vers E, 164, 46 où Mitra et Varna: figurent avee Agni dans l'énte. 
ao des dieux. qui ne sont que des noms différents de l'être nuique, ét. 
le-vers X, 98, L oh le poëte dit en s'adressant à Brihaspaii. diviaité ES 
lement assimiléé 4 Agpi : 4 Que tu sois Mitrn, on Ÿ nuire, où Puüshan.. os 

. CT, IlL5, 9, milro agnèr idyuh. . 
eur XERE 2. « Manson est Indra, Manvu au est dieu. Manvn est Le 
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© D rise passage cité il f: ut. rapprochèr le suivant :.V, . 
& «1. 0 Agni, tues Varuna quand tu nais, tu deviens Mitra 
quand tu es allumé. {in toi sont tous les dieux, 6 fils de la 
force, tu es Indra pour le mortel pieux: — 2. Tu deviens Ary: a- 
nan lorsque, dieu indépendant, tu entretiens l'essence cachée 
des jeunes filles (les eaux); tu es oint des vaches {de ait) 
comme un Mitra bienveillant, quand tu mets d'accord les deux 
époux. » Ici encore Agni est identifié successivement à plu- 
sieurs diéux (au vers 9 il l'est en outre à Rudra), comme dans 
Thymne I, 1. D'un autre côté il semble que pour Agmni, 
naître et être allumé soient une seule et même chose. Ce- 
pendant, et bien qu'Agni puisse être allumé dans le ciel, on 
conviendra que . un passage où les mots « naïitre » et 
« être allumé » semblent opposés, Le second devra être rap- 
porté de préférence à PAgni terrestre, et le premier à celui 
dont la naissinee est mystérieuse, Où si Mitra et Varuya ne 
sont pas opposés ici comme le feu terrestre au feu céleste, ils 
le sont . moins comme le feu visible, manifesté, au feu 
eaché. Ce serait l'autre forme, et celle que nous avions 
annoncée la première, de la distinction établie entre Mitra et 
Varuna. 

Dans un passage où ni Mitra, ni Varuna, ne sont d ailleurs 
explicitement identifiés à Agni, le premier est opposé au se 
cond comme le prêtre au dieu qu'il honore. dé veux parler. 
du vers 5 de Fhymne VII, 82 adresse à Indra et Varuna : 
« Mitra honore en paix Varuna: Pautre, le fort, va briller 
avec Les Maruts. » [1 faut en rapprocher Jes premiers VETS 
de l'hymne IV, I. . partientierement le vers 2, où Agni est 
prié d'exercer son action propitiatoire sur son « frère aîné » 
Varuna. | 

L'attribution à Mitra d'un rôle subordonné par rapport à 
Varna, est confirmée encore par le texte suivant, Un jpoëte 
Ut en s'adressant à Atri: V, 40 7. « Tues Mitra dont les 
dons ne trompent pas; toi, et le roi Varuna, protégez-moi, » 
Ari est un ancien sacrificateur, et si l'on peut dire en géné- 
ral que tous les anciens sacrificateurs représentent Agni, 
cette interprétation convient tout particulierement, et. de 
aveu de tous les mythologues, au personnage d’Atri. Va. 


hotri et Varura qui convail les &ires. v M: anyu est une: “Lorie divine, pros 
bablement éqjuiv ‘lente à À LH, qui ailleurs parait remplacer Mitre, dans L Le: 
gouple que ce dernier forme: ordinairement avec Varna: À 84, F d 






runa est sans doute, ainsi. que nous l'avons vu quelquefois, 
assimilé lui-même a sacrificatenr; mais il est évident 
qu'Atri ne peut à côté de lui représenter le sacrificateur su- 
prême. Atri, chef d'une race humaine, est nn prètre dont le 
sacrifice est réellement offert à un dieu, et l'assimilation 
d'un tel personnage à Mitra pont servir à expliquer le texte 
cité plus haut : « Mitra honore Varuna. » 

ÂAtri n'est pas le seul des anciens sacrificateurs qui soit, «i- 
non assimilé explicitement à Mitra, du moins adjoint à Va- 
runa de façon à jouer, semble-t-il, le rôle d'un substitut de 
Mitra. L'hymne VII, 88 nous présente pareillement aux vers 
3 ef {un couple formé de Varuua et de Vasishtha. Va sish{ha, 
monté sur Ïé même navire que Varna, parait bien d'ailleurs 
représenter ici une forme céleste, plutôt qu'une forme terres- 
ire d'Agni. Aussi bien est-il au vors VIT. 33, 10 assimilé à 
l'éclair. 

Je crois donc pouvoir résumer cette discussion sur la dis- 
tinetionobservée entreMiira ct Varuna dans l'ordre des idées li- 
lurgiques, en disant que Mitra diffère de Varura, non-seule- 
ment en tant que feu ou Soma terrestre opposé au feu où au 
Soma céleste, mais plus généralement comme forme tnfé- 
rieure, en tant que manifestee, de l'un et de Fautre principe, 
opposée à leur forme supérieure où mvstériense. 


Ê,  VARUNA OPPOSÉE À INDRA. 


Après avoir montré que les .{dityas appartiennent, comme 

les autres personnages divinx étudiés dans les précédentes 
sections du présent shapitre, à la catégorie des dieux souve- 
vains, après avoir reconnu que le caractère équivoque com- 
mun à tous les dieux de cette catégorie tend à se déterminer 
dans le mauvais sens sous le nom de Varuysa, dont l'étvmo- 
_logie rappelle le nom du démon Vritra, 1} nous reste, pour 
mieux faire ressortir eucore le caractére du premicr des 
Adityas, à l’opposer au caractère du dieu guerrier, du vain- 
Qu de Vritra, c’est-à-dire d'Indra. 
:Nous n'aurons d’ailleurs pas la peine de choisir les traits 
Jes plus propres à Marquer cette opposition : les poëtes vé- 
: diques les ont relevés eux-mêmes dans plusieurs passages’ 
-très-car actéristiques. Cependant, il ne faut pas oublier que les 
deux conceptions, dualiste et unitaire, de l'ordre du monde, 
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par une @ inconséquence qui s ‘explique. natur ellenient dans une 
théologie primitive, non-seulement subsistent : à côté l’une de 
l'autre, mais se mêlent à l'occasion. En fait Indra êt Varuna 
forment un couple! auquel sont adressés un certain nombre 
de vers et des hymnes entiers. Bien plus, il arrive souvent 
qu'en les rapprochant ainsi dans une même invocation, on 
confond leurs œuvres, et qu'on donne au couple des attributs 
qui n'appartiennent en propre qu à l'une où à l'autre des divi- 
nités dont, il est formé. Ainsi quand Indra et Varuna sont 
RD « vainqueurs de Vritra » ou‘. des ennemis » VE, G8, 
2, quand on les prie de combattre en avant VII, 82, 9, et de 
lancer Ja foudre sur l'ennemi, IV, 41, 4, c'est évidem- 
ment le personnage d'Indra qui communique au couple son 
caractere partieulier*, On peut en dire autant du vers VII, 
82, 3, d'après lequel: Indra et Varura ont creusé de vive 
force, ojast, le lit des eaux. C'est au contraire le caractére de 
Varura qui prédomine au vers Val. 11, 6 (ef. 1, 105, 15), 
portant que le couple à donné, c’est-à-dire inspiré, aux rishis 
la prière, et surtout an vers VII, 84, © où il est représenté 
€ Jiant » par l'intermédiaire de serviteurs désignés seule- 
ment comme des êtres qui «lient » sans d’ailleurs employer 
de cordes, et au vers TT, 62, 1 qui nous le montre détachant 
un lien qu'il avait sans doute attaché lui même. (Voir cha- 
pitre 1E, section LIT. —— 
Mais daus un bon nombre d'autres passages, Indra et Va- 
una sont expressément distingues”, et ils le sont dans des ter- 
nes qui confirment entierement les résultats obtenus, On ht 
au vors VII, 82, 2 : « L'un de vous est le souverain universel, 
-stnra), l'autre est roi par lui-même svard). » Quoique l' une ét, 
- l'autre qualification soient appliquées tour à”tour à Indra, à 
-Varura et à beaucoup d'autres dieux, il n’est pas douteux 
“que celle de semräy n'appartienne ici à Varuwa. C'est en effet 
à Lui, à Mitra et anx autres .fditvas qu'elle est le plus sou- 


1, Au vers VIT, 21. 94 ilest dit de no. qu'il à Endra pour anti (ef. IV, 
44,7. 

2, CE Le vers X, 102%, 9 où Varuna et les Adiboe confondus avec Loire et 
168$ . recoivent en méme Fe ue ux la pa Aentee, de-dienx «.fain- 
| ut », . | cad Cars RUE . 2 

. On peut remarquer qu'au vers ES ,ÿ 6 tr bhits soû 
fous les ouvriers, l’un des dieux en général, te second:d'itära, le tk 
ile Varura. en sorle qu'ici encore Indra et Varuna ser nt op 
des deux formes prineipales de la divinité. Fe 
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vent appliquée’, et dans l'hÿniné Vi, 29 où les priucipaux 
dieux sont tour à tour désignés sans être nummiés, l'un des 
attributs qui doivent au vers 9 caractériser Mitra et Varuna 
est précisément l'épithéte samréj « souverains universels ». 
D'ailleurs ‘la qualification de samréj est expressément 
slonnée à Varuna à l'exclusion d'Indra’ a un hymne où 

ils sont invoqués tous les deux VE, G8, 9. Or l'opposition, 
tout à fait intentionnelle au vers VII, go. D 2, de Ja souverai- 
noté universelle de Varura et de celle qu'Indra ne doit qu'a 
lui-même, c’est-à-dire sans doute à son héroïsme, corres: 

pond assez exactement. à celle des conceptions unitaire et 

dualiste. | 

Dans l'hymne VII, 29 dont il vient d'être question, ou Lt 
au vers 4 : « L'un porte la foudre placée dans sa main : avec 
elle il tuc les démons (ou les ennemis). » C'est bien [à en 
effet le trait essentiel qui devait servir à désigucr [ndra sans 
le nommer. Or dans les vers VIT, 85,9: 85, 3, Indra est 
opposé, comme tuant paretllement les démons, à Varuza qui 

warde les lois ou protège? . races cffr: ayces. Nous avons eu 
déjà l’occasion de citer le vers VIL 82, 5 où Indra, allint 
briller avec da Maruts, est opposé à Varuna honoré en paix 
par Mitra. Varuna est lui-même appelé un prétre qui fré- 
quente Îles assemblées, Dar opposition à Indra qui tue Vritra 
avec la foudre, VE GS, 55. 

Le vers VII, 82, 6 est rémarquable, et nous en avons déjà 
cité le second hémistiche. Le voiei en entier : « Tous les deux 
déploient de l’action et pour un grand profit la force du- 
rable de Varurna qui lui appartient en propre : Fun a vaincu 
l'étranger combattant, l'autre avec une petite troupe eu enve- 
loppe uuc grande. » Ainsi la fort qu'Indra déploie avec 
_ Varuaa appartient en propre à ce dernier, qui garde ainsi 
son caractère de dieu suprème. Dans le second hémistiche, 
nous avons déj remarqué plus haut que l'emploi du verbe 
pra vrinoti est une allusion au nom de Varuna « celui qui 
enveloppe ». 





1. HRenarquez particulierement les emplois du dérivé sémenipyn ? VHT, 
25, 8,4 Mitra et Varuza, qui sont justes, puissants, s0 sont assis sur Île 
trône) pour exercer une souveraineté universelle »; 1, 25,10. « Le puissant 
ne qui: “maintient la Le s'est assis dans son palais pour exercer {a 









igné de ue Au vers Val. LI, 3: « Celui de vous deux 
“protége attentivement, $, . 
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Voici enfin les passages les’ ph caractéristiques et les 
dus importants pour notre sujet. Au vers VII, 84, 4, qui _ 
d’ailleurs d’une construction un peu difficile, il est clair a 
moins que l'Aditya (Varuna) est opposé, comme l'ennemi Ÿ 
mensonge où de l'injustice, au héros (fndra) qui donne des 
richesses sans mesure, en d'autres termes qué là justice ven- 
geresse de V aruna est opposée à la Hibéi alité d'Indra'. Nous 
avons cité déjà une partie du vers VIE, 84, 2. Après avoir dit 
d'Indra et de Varuxa qu'ils tient, par l'intermédiaire de ser- 
viteurs « qui lient sans employer de cordes », le poëte, qui a 
ainsi donné au couple un attribut propre à v aruna, rétablit 
la distinction des deux divinités en ajoutant : « Que la colère 
de Varuna (le dieu vengeur) nous MCE ! Qu'Indra (le dieu 
bon) nous ouvre un vaste espace ! » L'opposition de Varuna 
et d'Iudra est d'ailleurs fortement marquée dans d’antres pas- 
sages encore où il faudrait peu de chose pour la transformer 
en une hostilité déclarée, Jai donné plus haut les raisons qui 
m'engagent à rapporter à Varuna dans le vers IX, 73, D; 
l'obseurci issement du ciel opéré par ectte peau noire qu’és 

cartent les Somas et qui est haie d'Indru. Je dois citer 
maintenant le vers F, 101, 5%, qui place Varuna sous la loi 
d'Indra, puis deux hymnes qui nous fourniront l'explication 
de cette dernière formule, mais dont l'interprétation nous 
retiendra assez longuement. . 

Dans l'hymne IV, 42, le poûte, seJon M. Geldner *, suppose 
une lutte engagée pour la suprématie entre Indra et Varuna, : 
Mon interprétation toutefois differcra de Fa sienne sur deux 
points principaux. D'une part, en effet, 4 l'idée d'une rivalité 
qui symboliscrait lantagenisme d'un culte plus nouveau, 
l'un culte exclusivement ions et d'un culte plus ancien, 
.comrnun primitivement à toute la race indo-curopéenne, je 
substituerai celle d'une opposition née de la rencontre des 
.déux conceptions unitaire et dualiste, sur l'ancienneté relative 
“desquelles je n’ai d'ailleurs pas éru pouvoir me prononcer ” : 
D'autre part, jene reccnnaitrai pas dans les six premiers vers 
de l'hymne uu dialogue entre Varuna ct Indra, maïs bien un 


. Ne sertii-ce pas Varura qui sérait représenté au vers VII, 90, 7 comvie 
# rs qui reste inactif au lei pf.Ce serait iei SOI indifférence qui 
serait opposée à la Hbertalite d'indra. 
9, Siebenziy Lieder des Kaigeede. p.36, 
3. Voir section [, p: 4. 
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monato ei Indra! Sur ce à point, r interpri bon de x. Geldne T 
souffre deux: difficultés. La première est qu'elle nécessite au 
vers 3 une correction, consistant 4 remplacer la lecon tradi- 
tionnelle indro par. le vocatif non accentué du méme mot 
indra. Or, si les droits de la critique « conjecturale sur le 
texte du Rig-Veda sont indéniables a Le iori, exercice en est 
bien daugereux. Il éche appe en effet he les moyens de 
contrôle dont. dispose [a philologie de Si j'admets, où 
propose quelquefois moi-même, certaines corrections du texte 
de la sawmhità, on reconnaitra, je l'espère, que je n'use de 
cot expédient qu'a la derniére extrémité, et que je n°v ai jamais 
recours pour Îles passages, où du moins pour les mots esesn- 
tiels, sur lesquels j'appuie mes interprétations mythologiques. 
Les védistes qui répugnent à admeitre une trop grande com- 
plexité dans les idées religieuses des rishis, inelinent natu- 
reflement aux corrections qui diminuent ou suppriment toute 
complexité de ce genre. Mais ne S'expoxe-f-on pas, en aus 
sant ainsi, à substit tuer ses 'onres idées à celles des 
poëtes védiques ? N'est-ce pas la enfermer leurs spéculi- 
tious dans des limites tracées à l'avance et qu'on leur in- 
terdit de dépasser? En fuit, que renferme doué d'inad- 
missible la traduction Blterale du texte traditionuel « Moi 
Indra, je suis Varusa »? L'identification cflective de dieux 
différents, conséquence naturelle du panthéisme que les 
hymnes védiques nous montrent dans son germe et même 
dans ses premiers développements, se rencontre souvent dans 
des textes d’une clarté parfaite et d'une intégrité indiscutable 
et indiscutee. Test certain par exemple qu'Agni et Soma sont 
identifiées à différents dieux, et, comme nous l'avons vu tout 
à l'heure encore, à Mitra et à Varura lui-même. Agni l’est 
successivement à tous les dieux dans l'hymne IL, 1. Pour Indra 
d’ailleurs, ilne semble pas que lidentification doive étre 
prise à la lettre, et en lui faisant dire « je suis Varuua », le 
poëte entend simpleme nt lui attribuer l'autorité de Varuua. 
C'est à peu près, sauf la substitution d’un nom propre à un 
nom générique, le mème fait que nous avions déjà constaté 
dans l'attribution à Indra du titre et de la dignité d'Asura. 
L'interprétation de M. Geldner soulève d’ ailleurs une autre 
objection. Au vers 6, Le poëte met dans la bouche d'Indra 
une formule qui pare ait clore une longue énumération: « C'est 
moi qui ai faittoutes ces choses. » Or, si on met les quatre 
. pretdiérs vers dans la bouche de Varuya, ludra n'a encore 
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parlé que de son ardeur big, a il Ya fait a au sers 5 ei 
termes très-généraux. nt | | | 

Ces réserves faites, je: Suis; conne je. La dits tout dd lposé 
à reconuaitre avec M. Geldner dans l hy1 mie IV; 42 lès traces. 
d'ane rivalité d'Indra. et de. Varuna * “mais, comime:je l'ait dit 
aussi, cette rivalité ne mé p: irait trouver si vé itable expli- 

cation que dans l'ordre d’ idées qui a fait le sujot ‘do tout ce 
Fa Si dans les quatre prémiers vers de l'hymne, Indra 
s’attribue à lui-même tous les äctes de. Varuua, en usurpant 
même sou nom, c’est qu'il se considère déjà comme son sue- 
cesseur. Puis, lorsqu': à l'énumération des fonctions de Varuna, 
désormais remplies par lui, Indra.a.ajouté les siennes pro- 
pres, le poëte lai dit 4 son tour an vers 7: «Tous les mondes 
te sont témoins de cc que tu viens de dire : tu le déclares 
à Varura, d sage! C'est toi qui es connu pour avoir tué Les 
démons (rritra), c'est toi, à Tndra, qui as fait couler les rivi é- 
res enveloppées (urila). » 

Onretrouve jeile jeu étymologique si fréquent sur le nom des 
démons, vritre, etlaracinecriexprimantl acte par lequel ils en- 
veloppent les riviéres. Mas il y a licu de se demander en outre 
si la parenté des mots crétra cb veruna n'est pas également 
sentie, et si l’usurpation d'Indra sur Varurna n'est pas dans 
une certaine mesure assimilée à sa victoire sur Vritra. 
L'hymne IV, 42, en d’autres termes, ne peut-il pas être com- 
paré, aulatis mutands. eten lenant compte du respect qui 
est toujours resté attache au nom de Varura, à cet hymne 
IV, IS où nous avons vu [udra, le dieu fils, non-seulement 
déposséder, mais tuer, Fvashtri, le dieu pere, décidément 
assimilé à Voiira? En ait dans les vers de notre hymne où 
Indra s atiribue l'autorité de Varuua, il se compare, @t pur 
conséquent il compare Varuza à Tvashéri (3), et ilfait une allu- 
sion claire à l'étymologie du nom de Varuna, à cette étymo- 
logie qui 16 rapproche du nom de Vritra (1}: « Les dieux 
obéissent à la puissance de Varura ; je regne sur la race de. 
l'enveloppe ‘ravri) supérieure (le ciel), » 

Il ne me semble donc pas dE de voir dis 
l'hymne IV, 42, outre l'idée d'une rivalité de Varuna et 
d'Indra aboutissant au tr iomphe du second; une allusion plus: 
ou Moins vague à certuins traits de ressemblance entre le 
personnage divin de Varuxa et ie persobnage démoniaque de 
pitra. Que cette ressemblance existe en tout “cas, € est ce 
jue j'espère avoir suftiss une démontré: :qu'et 
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ici tout par Hoibétenéin à pat Ja naturè des rapports supposés 
entre Varuret et. Indra, ‘c’est ce qui semble non moins évi- 
dent; qu enfin ‘dans. cette circonsi ance elle n'ait pas échappé 
à l'auteur nêôme def hy rie, t'es se ce qu il est au moins permis 
de conjee turér. : à 

La méme conjocture péu ut Ë d'ailleurs ètre faite sur l'hymne 
À, 184, dent: 6, vais teiitèr | une traduction GE UN Common. 
faire. SR Les 
« }, Viens, ( à. Xi, à à ce de que nous célébrons, sacri 
fice triple, à cinq voiès; à sept chaînes'!. Sois notre portenr 
d'offrandes et notre guide. Tu es resté bien longtemps en- 
e daus obscurité. | ou 

«2, Lorsque, dieu prévoyant, j'échappe en secret à l'impie. 
j'arrive à l'immortalité. Lorsque, malveillant, j'abandonne 
celni qui est bienveillant (pour moi), en faveur de l'ami que je 
préfére je vais naître dans un autre lieu (léttéralement je re- 
cherche un nombril étran veT). 

«». Voyant l'hôte de l'autre branche ile fou tevrestrei, je 
fonde les diverses institutions de la loi. Je fais entendre un 
chant agréable au père Asura: j'acquicrs la dignité divine 
(proprement le droil an  sacrilice) qui ne m'appartenait 
pas. 

« 4. Pai passé beaucoup d'années dans son sein : me de- 
elavant pour fnilra, j'abandonine Le pére. Agni, Soma, Varura 
sont rénversés; la révolution est faite: je m'avance moi-méme 
pour {a favoriser. | 

« D, Ces Asuras ont perdu leur puissance, Mais toi, si tu 

m'aimes, o Varuya, distinguant le juste de Pinjuste, à rot. de- 
viens le suzcrain de mon royaume. 
Cu b Voici de ciel lumineux: lui Seul est beau. Voici la 
clarté, voici la vaste atmosphère! Tuons Vritral Sors, 6 Soma! 
Nous t'honorerons d'une offrande, (dieu) qui es toi-même une 
Le ran de. 

. Le sage avec sagesse à paru dans le ciel. Varura à 
_ les eaux sans emploi de la violence. Les rivieres, 
heureuses comme des feuunes, sont brillantes et prennent sa 
couleur. | | 

« 8. Elles obéissent à sa force supériaure : il habite en elles 
et elles le reçoivent joyeusement et de leur plein gre ; comme 


. if s'agit, comuné ‘dans toutes les lormules analogues, d'une chante, où 
Fer de sept chaînes, d'étoffe,. | 
‘ Fa, * | 
CO Benaaiëne, Dirux souverains, EL in 





des peuple d qui choisissent 1 ün roi, . elles se > sont avec hôrreur 
éloignées de Vritrai "si 2: : 

« 9, On l'appelle. Toseus a eau. in compaguon de celles 
qui.se sont éloignées avec horreur, qui s'avance dans la so- 
ciété des cauux divines, Les sages ont vu par la pe nséc Iudra 
qui accourt au bruit de l anushtubh. he | | | 

Nous avons à noter d'abord däus cet Lymne à une nouvelle 
indication, et cotte fois tout à lait claire, de fa rivalité de 
Varuna et d' fee . de: l'usurpation. consommée par le SO 
cond, Le. vers À est à cet égard aussi explicit & que possible : 
« La révolution est rs » Fi qui a été renversé? Varura, et 
avec lui l'ont été egalement Agni et Soma. C'esi Agnt lui- 
mème, interroge au vers Ë sûr causes de salorgue absence, 
qui aprés avoir reconnu au conuuencement du vers 4 la lon- 
gueur de son séjour dans le sein du pére Asura, déja nommé 
au vers :}, constate Wu-menc la révolution qui lui à fait 
pordre la puissance en méme temps qu'a Soma ef à Varuna. 
Le vers 5 insiste encore sur la même idee: « Ces Asuras 
ont perdu leur puissance (ou ont renoncé à leurs ruses? 
mayd). » Que sont eu eflet ces Asuras, sinon Agni, Soma 
et Varusa, le dernier ne différant sans donte pas dû pére 
Asura nomme au vers, dans le sein duquel Agni, d'a- 
près le vers 4, à passe beaucoup d'années, Nous sommes 
maintenant eu état d'interpréter la révolution dont d s'agit. 
Agni et Soma (comparez au vers 6 les mots « Sors, à Somä »}) 
ctaient cachés dans Fe sein de Varuns, Fun ceble cireonstance, 
ils n'yétaient pas captifs, mats at contraire ils y participaiént 
de su en À ce point de vue le poëéte à pu dire 
qu'ils étaient renversesavec fui, Mais Agni est allé lui-même 
au-devant de sa défaite, C'est qu'Agni, le fils, est avant tout 
un dieu bon, ami des hommes et ami d'Iidra. N s'est livré fui 
même à Ceux qui venalcut pour ie conquérir : « J'ai passé 
be aucoup d'années dans son sein : me déclarant pour Eadra, 
j'abandônne le père. Agni, Soma, v aruHaA SON l'ENVEPsAS | 18 
révolution est faite; je m'avance moi-même pour la favoriser. 
Indra prend alors la parole (car c’est évidemment lui qui si 
le nouycau roi, et le vers suivant d’ailleurs ne peut être mis 
que dans sa bouche) : « Ces Asuras ont perdu leur puissance. 
Mais toi, si tu naunes, à Varuna, distinguant le juste de 
l'injuste, Ô roi, deviens le suzerain de mon royaume, » Indra, 
jo a détrôné Varura, lui offre une sorte de compensation dns 
la reconuaissance d'une suprématie nominale .et d'une auto 





rité pürement morale. Varbrä.s se trouve dinsi vis-à-vis de lui 
dans üne situation assez analogue à célle de ces empéreurs 
spirituels dont un guerriér A -usurpe. Je pouvoir temporel, en 
s'inchinant d'ailleurs devant la dignité .sacerdotale qu'it leur : 
laisse Comme le premier vers avait été adressé à Agni, et le 
cinquième, après les trois vers de-la réponse d' Agut,a Varuna. . 
le sixierhe ést adreësé Au troisième des personnages détrônés, + 
à Soma. Mais nous pouvons répéter de Soma ce que nous . 
avons dit d'Agni, Soma est l'ami des hommes et d'Indra, et il 
passe volontairement du côté del'usurpateur', C’est du moins 
ce que celui-ei attend de fui, quand il dit en lui vantant la 
beauté du ciel lumineux et de la libre Je : « Tuons 
Vritra! Sors, à Soma! » Les mots qui suivent « Nous t'ho- 
norerons d'une offrande, dieu qui es toi-même une offrande » 
ne doivent pas nous empêcher de imctitre ce vers comme Îe 
précédent dans la bouche d’'Indra. Mais, rapprochés du pre- 
nger vers de l'hymne où ü ést parcillement question des cé- 
rémonies du culte, ils suggèrent assez naturellement l'idée 
d'un sacrifice des anciens prètres, des Angiras par exemple, 
qui sont les compagnons d'Indra dans toutes ses uvres, et 
qui Jui préic valent eu cette occasion leur concours . Pour (nl 
finir avee Soma, remarqnons qu'il est probablement désigné 
au vers suivant : «Le sage avec sagesse à paru dans le ci. » 

Ainsi il est incontestable que É by ue X, 2 reuferme une 
. seconde mention, et uñeraention parluitement claire de Fa vic- 
toire d'Indra sur Varuna. Il l'estesalement que le résultat de 
cette victoire estla conquête du feu et du Soma, et par consé- 
quent que Varuyua, en tant que détroué par ndra, est dans une 
certaine mésurc assimilé au démon, 4 dignité restant d'ail 
leurs sauvegardée par l'abandou qu'Indra lui fait d'une sorte 
de suzeraineté spirituelle. Mais je vais plus loit.et je dis qu iCI, 
plus sûrement que dans l'hymne IV, #2, sur lequé 1j'avais déjà 
fait la mème conjecture, Îc rapprochement de Vritra s se 
imposé à l'esprit du poëte. Déja nous avons vu Indra, dans le 
. vers 6, inviter Soma à sortir pour l'aider à tuer Vritra. Nous 
lisons au vers suivant : « Le sage avéc sagesse a paru dans 
le ciel. » Soma a donc répondu à à l'appel d'Indra. Mais [udra 
n'a point eu à tuer Vritra: c’est Varuna qui, « sans emploi de 


. Cf. le vers TX, 97, “A, d' après lequel Son à choisi les dieux, s'est der 
pour eux, et particulièrement sans doute pour [ndra auquel, 4 es le 
méme vers, il:a donné. la force. 
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da lee à répandé 1 0 eaux. à J'ai cherché : à reproduire. 
dans la traduction l'équivoque du texte. Toutefois ce passage 
ne signifie pas, selon moi, que Varura n° a point. employé Ja 
violence, Mais bien qu ‘Indra n'en à point usé contre lui, Le 
poëte, en passant de l'idée du démon Vritra à celle du dieu 
.Varuna, modifie en conséquence les r' 1ppor ts d'Indra avec son 
advers aire, le gardien des eaux. C'est ainsi qu'Agni, an 
vers ?, distinguait Ini-même le eas où celui qu'il quitte est 
Timpie, c’est- dire dans ce passage le démon, et le cas où 
c'estun personnage bienveillant, c'est-à-dire apparemment le 
pére, nommé aux vers 3 et-f, dont la bienveillance, sans doute 
toute passagere, n'estrelevée que pour être opposée à la mal- 
veillance du fils qui l'abandonne par amitié pour un autre: 
cet autre est évidennnent Indra, comme au vers 4. 

À partir du second hémistiche du vers 7 jusqu'à la fin de 
l'hymue, je crois qu'il ne s'agit plus que d'Indra (notez les 
mots indram an vérs 9, tndriyam an vers 8), C'est lui que les 
eaux ont choisi, comme des peuples choisissent un roi, et 
elles se sont détournées de Vritra avec horreur. On peut con- 
clure de ces derniers mots qu'avant fndra, c'était Vritra qi 
était leur roi. 

En résumé, l'être concu comme Ie gardien des eaux, aussi 
bien que d’Agni et de Soma, semble recevoir tour à tour dans 
l'hymne \, 124 lenomde Varunacet celui de Vritr a, sans compter 
la qualification d'Asura, terme essentiellementequivoque et dé- 
signant, tantot un dieu, tantot un démoa. Même sous le nom 
de Varuna, cet être est considéré comme détrôné par Indra. 
Il semble donc que la différence eutre Varuna et Vritra soit 
ici purement nominale. Cependant elle est suffisante pour que 
l'idée d'une horreur imspirée aux eaux par leur ancien roi, et 
surtout celle de coups portés à ce roi par Indra, ue reparaisse 
que dans une formule où figure le nom de Vritra', tandis que 
lenom de Varuna, quand il e estemployé pour désisner en somme 
le même adversaire d'Indra, appelle des atténuatious telles que 
le trait du vers 7 « Varuna a répandu les eaux sans emploi de 
la violence », ou cette offre d'une suzeraineté nomin: ile qu n- 

dra fait au vers 5 à celui qu'il a dépossédé, | 

Remarquons d'ailleurs qué mon interprétation du vers 
dût-elle être abandonnée, et fa ulût-il traduire € Varura a ré- 


1. Nous avons pourtant VIT « la more » éprouver cetle. ne due e Hiorr reur pour 
ln « père » [, 164, 8. HU, 
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pandu les eaux sans. user on de violence », ce trait. 
constituerait toujours: une. différence profonde entre lui et 
Jndra. Varüna ne peut. répandre les eaux sans user de vio- 
lence, que si les eaux sont en son pouvoir, et elles no peuvent 
être en sou pouvoir, sans quil soit saspect de les retenir en. 
temps de sécheresse, comme Vritra Us -Mmême. NUE 

JC rappellera encore le vers X, 99, 2, deja cité {p. 83), . 
le « septième frére »,.des maya duquel Indra triomphe et 
S ‘établis sant dans la v raste de meure avec li qualité d'Asura, 
parait bien être V aruna. 

:Nous aurons l'occasion de reveuir sur l de d'Indra 
et de Varana dans chacun des deux chapitres suivants, et de 
constater que, dans l'ordre dés idées morales comme dans 
celui dés pus Rs ces deux personnages qui, d'a- 
pres le vers VI, 68, 4, dépassent en grandeur tons les dieux, 
résument les deux a de La divinité entre lesque les 
semble aseiller la conscience relivieuse des drvas védiques. 


“CHAPITRE I 





MORALE DANS LA RÉLIGION VÉDIQUE 


“SECTION PREMIÈRE 
RÔLE. MORAL DES DIEUX SOUVERAINS. 


Les tions des ilieux souverains et des dieux pêres avec 
leurs adorateurs sont celles que pouvait nous faire attendre leur 
caractère mythologique, tel qu'il a été déterminé dans Le cha 
pitr C pr écédent. La signification du enlte, selon qu'il s'adresse 
à ces dieux où au dieu guerrier, ne différe pas moins que les 
attributs de la divinité, selon qu'ils se rattachent à l'une où à 
l'autre des deux conceptions religieuses dont l'opposition 
s’est en dernier lieu résumée pour nous dans celle de Varuna 
et d'Indra. Ce n’est pas que les formules consacrées qui expri- 
ment l'action « fortifiante » exercée sur Indra par les divers 
.élémients du sacrifice, et particulièrement par le brenvage sa. 
cré-ét.les prières, ne se rencontrent occasionnellement appli- 
‘quées à Var ua, où à icLautre des dieux appartenant à la con- 
“ception unitaire de l'or dre. du monde. Mais il ne faut voir là 
que des faits d'extension abusive, ou, si l’on veut, de confusion 
“inévitable, dont nous aurons d'ailleurs à relever la contre 
“partie dañs l'assimilation pesage ve du culte d’Indra à celui 
de Varuna. [ls s'expliquent par la pratique simultanée de l'an 
et de l'autre, et par ane sorte de conciliation instinetive de la 
contradiction qui existe entre les deux conceptions. reli- 
gieuses auxquelles ces cultes répondent. Ils ñe prouvent rien 
_contre l'importance et le caracté ère primitif de. la disfiretion 
ne ndus maintenons entre eux." Ne 
2 Vis-a-vis des dieux souverains, homme n ét ou un x allié 
qui offre son concouts, mais un. suppliant. qui demandé une- 
, faveur, où un coupable qui implore son pardon. Le second dé 
ces deux traits est le plus significatif, Tant qué: Jes dieux dont : 
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nous avons “opposé. de tiens fa phéñomènes: naturels à 
_celui dû dieu-gnerrier "4 > présentent. sous Jour as spect. propice, 
leculté dont ils sont’ obje otnodiffère de celui d'Indra que par l’ab-; 
sence d'un caractèré propre 4 .ce dernier, celui qui en fait un 
“échange mutuel l'de bons offices entre la terre et le ciel. [Len 
diffère an contraire, dès qu ‘ils montrent leur face malvaile. 
lante, par un ‘caractère “qui lui est propre à son. tour, et° 
qui transforme l& prière € en ne les acrifice en us. 
one expi: atoire. "2 mien 

.C'est à bien faire. ressortir ce car actèré que. seront COHSA- 
créos les pages suivantes, Mais les textes qui nous montrent 
dans le suppliant un coupable implorant son pardon soulé- 
vent une question nouvelle, Quelle est la nature des fautes 
dont 1] s'accuse et qu ul considère comme les causes de la co- 
lère céleste? La réponse que nous ferons à cette question, 
toujours d'après les-textes, offrira un intérêt d'un ordre pare 
ticalier. On verra que les dieux souverains ne bornent pas 
leur action dans Je monde au maintien de Pordre physique, 
mais qu'ils létendent au maintien de l'ordre moral. À eutte 
occasion d'ailleurs, nous traitéerons d'une facon générale, 
comme l'indique le titre de ce chapitre, de « la morale dans 
Ja religion védique », c'est-à-dire que nous chercherons dans 
quelle mesure un rôle moral à été atiribué, non-seulement 
aux dieux souverains, mais aux autres divinités ones | 
dans les hymnes du Aig-Veda. Ce ne sera pas sortir de notre 
sujet : ar l'étude à laquelle nous allons nous livrer doit NOUS 
fournir la preuve que les fonctions morales de la divinité, si 
elles ne sont pas l'apanage exclnsif des dieux sonvérains, et. 
partienliérement des Adityas, leur Sont cependant assignées. 
plus souvent qu à tous les autres, e t que s'ils les à léléguent. 
volontiers aux éléments placés sous icur dépendance et aux: 
dieux du sacrifice, Auui et Soma, ils penvent, vis-à-vis du dieu. 
guerrier. ». les reve udiquer eonme tb sAftribut propre. .et tdi 
dnctif.… a | nn 
| “Après € ces préliminaires indispensables pour montrer le : 
rapport de ce chapitre avec le précédent, je vais laisser parler 
les textes, me bornant les ranger. dans l'ordre. Je plus 
propre à. mnee eu ie toi points que je mie pro- 
pose d'établir. :: u ee. | | 
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“pat. aa dis haut, en ordhant a nine le rôle de 
Rudee dans les phénomènes naturels, et tout en montrant qu’il 
devait, tant comme « père » que comme « archer » céleste, 
participer da caractère équivoque inhérent à ces deux con- 
ceptions mythologiques, j j'ai, dis-je, annoncé que le côté mal- 
veillant de sa nature nous était surtout révélé par la forme 
des prières qui lui sont adressées. Le moment est venu d'in- 
sister sur ce point. Il n’v a dans tout le fig-Veda que trois 
hymnes adressés en entier à Rudra, et ces trois hymnes sont 
en grande partie composés de formules de déprécation. 
L'auteur de l'hymne 1, 114 implore sa pitié anx vers 2, 6 et 9 
(cf. X, 66, 3; 169, 1), le prie au vers 3 de venir dans des 
dispositions exclusivement bienveillantes, et précise dans les 
suivants ce qu'il redoute de lui : «7. Ne frappe pas celui des 
nôtres qui est grand, ne frappe pas celui qui est petit, ne 
frappe pas l'adolescent, ne frappe pas l’adulte, ne frappe pas 
notre père, ne frappe pas notre mére, ne fais pas, Ô Rudra, de 
mal à nos propres corps.— 8, Ne fais pas de mal à nos enfants, 
a notre descendance, n'en fais pas à nos hommes, n'en fais 
pas à nos vaches, n'en fais pas à nos chevaux, ne frappe pas 
nos héros dans ta colère, à Rudra: nous f’invoquons sans 
cesse en te présentant nos offrandes..……. 10. Loin de nous {a 
colère funeste aux troupeaux, {a colère funeste aux hommes! 
Maître des hommes, que ta bienveillance soit sur nous! Sois 
“miséricordieux, pardonne- nous, Ô dieu, et accorde-nous une 
protection assurée. » Voiei maintenant des extraits de l'hymne 
EE, 33: « EL. O pére des Maruts, sois bienveillant; ne nous fais 
pas perdre la vue du soleil. Que le héros épargne nos che- 
vaux! Puissions-nous avoir, à Rudra, une nombreuse posté- 
_térité !.... 4. Puissions-nous, Ô Rudra, ne pas t'irriter par nos 
hommages, où par un hymne de louange imparfait, ou par la 
concomitance dés invocations!! Guéris nos héros avec tes nee 
mèdes; j'entends dire que tu es le meilleur des médecins... 
5. Puissé-je, .Par mes louanges, dét eler. (apaiser d Rudra 


È Allusion aux sacrifices célébrés en même temps de divéts rs | 
. CFI, 98, 3, cité plus loin, La forme dishiya n'appaitiendrait; na la racine 
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qu'e on invoque dans des i invoë cations ac conpagnées sd fr. “andes! 
Miséricordieux, et. exauçant: ‘notre pricre, que le dieu bran.. 
aux belles joues ; ne nous livre pas à ces émbüc CES 
11. Loue le jeune dieu, illustre, siége: ant au bord de la fosse! 
_impétueux et fort comme un animal terrible. Aic pitié, dRudra, 
du chantre qui te loue; qu'un autre qne nous soit abattu par 
tes fraitst.… 14. Quelle trait de Rudra nous épargne! Que Ia: 
malveillance terrible du dieu puissant s’écarte de nous! Dé- 
| ion arc solide en. faveur Eu nos ete A toi, 


S 7, 
eus 


15. D Lie Ô ‘dieu ue Ô taure au, 0 $ ul. écoute 
notre invocation, ne sois pas irrité contre nous, ne nons 
frappe pas...» Des quatre vers que comprend l'hviune VIT 
46, les denx derniers nous montrent également Rudra sous 
son aspect redoutable : «35, Que son trait qu. lancé du ciel, 
tombe sur la terre, nous épargne !-Tu as mille remedes, à dieu 
très-désiré; ne fais pas mal à nos enfants, à noire descen- 
dance. — 4. Ne nous frappe pas, ô Rudra, ne nous abandonne 
pas: puissions-nous n'éfre pas exposés aux coups de fa 
colère !...,.» Toutefois ces citations mêmes nous out rappelé 
que die est Je dieu des remédes. Cest qu'en effet il n'est 

pas purement malfaisant comme un démon, mais que, comme 
la plupart des divinités qui se rattachent à ce que j'appelle 
conception unitaire, il fait tour à iour sentir aux hommes, 
dans leur personne ou dans leurs biens, les effuts de sa colère 
et ceux de sa miséricorde. Il est mème prié, en termes gé- 
néraux, d’éloigner la colère divine F, 114. 4, et ce vers [ui 
est adresse : IT, © 33, 2. « Où est, à Rudra, tax main miséricor- 
dieuse, ta main qui Est (elle-même) nn reméde vafraîichissant, 
écartant Le mal oui vient des dieux? O taureau, aie piüé de 
moi. » Mais cette colère divine qu'il écarte, est avant tout 'sà 
propre colère, comme les maladies qu'il guérit ont été sans 
doute euvayées par lui. (est dans ce dernier seus que 
_je comprends la formule du vers VIE, 46, 2 : « O Rudra, sois 
sans maladies à l'égard de (n’envoic pas de maladies à) notre 
descendance. » De même, quand le suppliant de Rudra implore 
Sa bienveillance corame l ombre pendant les ardeurs de l'été 


dd « couper à ÿ comme" Tentend M. It. ni à la racine 44 & donner » comme 
Je veut M, Gr. mais à la racine die lier » employée precistinent au vers 
Ï, . Ju 

. Voir. ch. d sèc ajon LA p. x et sechon iX, p, 122. 


HE, 38, 6, cette image suggéré Î dé de fa colère de Rudra, 
comparée a une flamme dévorante. : 
Les Maruts, comme nous l'avons dit, par A t den une 
certaine mesure du caractère de leur père Rudra. Anssi re- 
doute-t-on leur colère. Comme Rudra, d' ailleurs, on les. prie 
d'écarter le mal qni vient d'eux-mêmes. C’est ce que fait l'au- 
tour du vers I, 39,8, qui oppose Le mal « envoyé par les mor- 
tels » au mal « envoyé par les Maruts » en suppliant ceux-ci 
d’ éloigner l'un etl'auire, On leur adresse ces vers : « VIT, 58, 2. 
Votre race, Ô Maruts, est puissaute ; vous êtes terribles, très- 
irritables, rapides. Ceux qui sont les premiers par la gran- 
deur et la force, au: ceux qui voient la Iumière, tremblent à 
votre approche... . J'invoque les fils libéraux de Rudra 
Les Maruts se tourneront-ils de nouveau vers nous? Qu’ : 
soient irrités contre nous en secret ou ouvertement, nous 
détournons ce mal (dont nous menace la colère) des dienx 
rapides. » Le trait des Maruts, qu'on écarte par des dépré- 
cations VIE 56,9 cotume celui de Rudra, est destructeur des 
vaches et des hormines dbid., 17. ie f  . appels sont Faits 
à leur miséricorde ébid.: 1, 293, 12: 169, 5: V, 55, 9: 57, 
VI, AS, 12: VITE, 7, 50. Le supphiant sait " ailleurs que leur 
colère doit être motivée par ses fautes : VIE, 07, 4. « Que 
votre trait soit écarié de ons, 6 Maruts, SLnOUsS avons com- 
mis quelque faute envers vous, comme des hommes que nous 
sommes! Puissions-nous n°y étre point exposes, 6 dieux saints © 
Que votre précieuse bienveillance soit sur nous! » | 
Jai signaie déja plus haut, comme un trait de ressemblance 
entre (re ndharva et Var, le lacet dans le en : Res 
de ces porsonnages rotin Le trompent IX, 85, 4. Nous y 
reviendrons toutalhen ire EN GOre. En.ce qui coucerne D a, 
nous n'avous à relever ici que les vers 2 et 9delPhymne V,$3: 
d' aprés le vers 9, 11 frappe en tonnant ceux qui font'le mal ; 
d'après ie vers 2, il frappe les Rakshas (démons) en même 
temps qu'il fend ies arhres, le monde entier tremble devant 
Lui, et l'énuocent lui-même prend la fuite. quand 1 frappe en 
tonnant ceux qui font le mal. Quant à , Savitri, SON not .re- 
viendra plus d'une fois dans le cours du p' ‘ésent chapitre. 
Maïs ii ne faut pas oublier que ce dieu, dont 4 miséricorde 
est implorée au vers 1, 95, 10, représente presque exclusi- 
vement l'aspect bienfaisant d une divinité qui, sous son aspect 
malfaisant, porte le nom de Tvasluri; Or de Tvashri lui-même 
uous n'avons rien à dire ici, ce personnage, dont. l'impor- 
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tance. mi mythologique a . ddipent appr éciée sh haut, fl ‘étant 


‘invoqué qu’en conpagnie d autres dieux, ot dans des for mules | 


; peu significatives. 


: De toutes les divinités dént + caractôre à ëté, _— T. das 
‘pitre précédent, opposé À celui d'Indra, celles ue nous au 
rons le plus sonvénñt l'océasion dé mentionner dans l EXPO 


qui va suivre sont les dityas en génér al et leur mere Aditis 


puis plus particuliérement léx trois | tdityas, où lee ouple eonr- | 


posé de Mitra et de Varura, ou enfin le seul Varura, c'est-à- 
dire la plus anguste, mäis aussi Ja plus sévère des divinités. 
soit du couple, soit de la triade, sait du groupe indéter- 
miné. | | nn 
Citons d'abord le commencement de l'hymne 1, 29 a Va- 
una: « |. Si, comme des hommes que nous sommes, nous 
violons journellement ta loi, 6 Varuya, — 2, Ne nous aban- 
donne pas 4 larme du (dieut irrité sans doute Varura lui- 
inème), préte 4 nous frapper, à la colére du furieux, 35, Par 
nos chants, & Varura, nons dételons ta colore, comme un 
cocher détolle un cheval attelé, pour que nt nous fasses ns 
ricorde, — +. Mes (priôresj qui calment ta colère, implorant 
pour moi un sort moillour, s'envolent comme des oiseaux vers 
leurs nids, —— à, Comment disposerons-nous À Li miséricorde 
le héros revéta de li puissance royale, Vartusa, dont fa vue 
s'étend au loin?» L'hymue VIE, 89 mérite d'être traduit en en- 
tier : « L, Puissé-je, 6 voi Varna, ne Das : aller dans fa maison 
de terre {dans la tombe)! Miséricorde 6 dieu ur mise- 
ricorde! —— 2, Si je hondis en quelque sorte (hors du droit 
cherain), pareil à nne outre gonfle, miséricorde 6 dicu 
puissant, miséricorde! — 3%, C'est p?r faiblesse d'esprit que 
nous avons failli, à dieu pur. Miséricorde! & dieu puiseant, 
miséricorde! — 4: La soif tourmente ton éhantre qui (naguère 
encore) 6 était au mieu des eaux, Miséricorde! à dieu puissant, 
miséricorde ! — 5. Quelqu'ofénse, 6 Varuna, que nous ayons 
commise envers la race divine, comme des hommes que nous 


4. Varïura ayant été dans la mythologie postévietre consuléré, en «a qua- 
lité de dieu des. eaux, comme envoyaut Phydropisie, on à cherché jet. ains 
qu au vers 4 (Voyez Delhrite k, Verisehe C hrestumathie, p. 32, une allusion a 
cette erovarec, Jai déjà eu loceusion iRreve eritique, 4875, 7, p, 49, de 
copluster cette inicrprétation, En revenant aujeurd'hni sur ce poiuf, j'insis- 
térai surtout sur. le” sens de pra-splour qui De parait pouvoir signifier que 
& hondir » et non « chanceler s35 cf A V, [927.4 5 « Allez! O pieds. ban- 
dissez! Portéz-moi dans Ja demeure de cehsi qu donaet!s 


CLS 





_sümmes, Si par. TT nous avons violé es lois | 
nous fais pas de mal pour cetie faute. » è 
Varuna, on le voit, est un dieu  alontble comme , Rudra: 
“mais dans la notion de ce dieu, le plus vénérable du panthéon: 
védique, l'idée de la colère est étroitement unie à celle dé Ja 
justice divine. Ce n'est pas que la colère de Rudra n'ait pa, et 
même dû être quelquefois expliquée par les fautes ‘dos 
hommes. L'argument négatif qu'on pourrait tirer de l'absence, 
dans les passages cités, de toute allusion au péché, ne tien- 
_drait pas contre l'argument d’analogie fourni par des passages 
tels que le vers VIT, 57, 3, où la colère des Maruts, fils de 
Rudra, ost justifiée par la même cause que celle de Varura. 
Mais il n'en reste pas moins ce fait, que l'aveu des fautes 
commises est surtout fréquent dans les hymnes à Varuya et 
aux autres .fditvas, qui prennent ainsi le caractére, non plus 
de simples dépré one mais de véritables prières expia- 
toires. Pour mériter la bienveillance de ees dieux, il faut 
être sans péché. Aussi souhaite-t-on d'être sans péché de- 
vant Mitra et Varuya X. 56, 12. C'est d'ailleurs une grâce 
quon demande aux .{dityas eux-mêmes, à Mitra et à 
Aryaman en même temps ( u'a Savitri Bhaga VIT, 66, 4, à un 
personnage du nom d’ AM, mais du sexe masculin, men- 
tionné en compagnie de Mitra et Varunra [V, 39,9, à un autre 
personnage, nommé encore Aditi, et peut-être identique au 
cheval du sacrifice 1, 162, 22, L déc du suppliant est alors, 
soit que fes .fditvas préservent du péché, soit qu'ils rendent 
par le pardon l'innocence à celui qui Fa perdue. On peut 
entendre dans l'un ou dans l'autre sous cette prière adressée 
aux .{dityas : 1,29, 1. « Ecartez de moi le péché comme 
celle qui enfante en sec a eomme Adifi®). » [l'est peut-être 
fait allusion aux deux idées à Ja fois dans uné formule 
où les dieux sont priés de sauver leurs suppliants du mal 
fait, et du mal qui n’est pas fait, X, 63, S, si toutefois il 
agit du mal qu'ils ont fait ou qu'ils seraient exposés 4 faire 
eux-memes, et non, comme on pourrait l'entendre aussi, du 
nal que d'autres leur ont fait ou se prépareraient à leur faire. 
Quoi qu'il en Le le pécheur a un recours dans la miséricorde 
de Varna !f, 29, 19: 199, 3: 136, 6), de Mitra et pus 
(L, 130, 1, cf. 2 62, 6), des fdityas (4 107,-1 5; II, 28, 3: 
VE, 50, 1), quand il ne peut plus se prévaloir de son inno- 
cence : VIT, 87,7. « Puissions nous être sans péché devant 
Varuna, qui pardonne même à celui qui a commis le. péché! » 
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Les: Adityas font vivre ème celui « « qui revient du péché » à 
CVHL, 56,17 (cf. plus loin VITE, 18, 12). De ce passage qui. 
:Comme plusieurs des citations précédentes, nous montre que 
mort pouvait ètre la punition du pécheur, on rapprochera 
cette. prière adressée aux dieux en wénéral, dans un hymne 
«destiné à éloigner la maladie : X, 137, Le Vous rendez fa 
vig# 6 dieux, même à celui qui a commis le péché. » C'est 
à ailleurs par le sacrifice que la colère des Adityas pent être 
‘apaisée COniNe l'indique au vers VII, IS, 19, une formule 
qui rappelle la pricre du vers VIT, 101, 5 « Que ectte parole 
arrive jusqu'au cœur (de Parjauva; »; le poëte, en implorant 
la miséricorde des adity as, leur dit: « Le sacrifier arrive Jus- 
qu'à! votre colère, » | 


SECTION HI 
LES LIENS DU PECHR. 


J'ai déja parlé pius haut des cordes ou lacets de Varuna. 
et précisé la signification naturaliste de ce mythe, mais en 
ajoutant qu'il avait pris surtout un sens moral, ét qu'il svm- 
bolisait la situation du pécheur vis-a-vis de 14 divinité ven- 
veresse, C’est ce point qu'il faut maintenant établir. Le lien 
qui retient le pécheur est expressément appelé le lacet de 
Varura dans le vers 16 de l'hyrne X, 97, sur les plantes : 

« Qu'elles me délivrent du lacet de Ta Aaléiiction. et du incet ef 
de Varuna, et de | chaine de Yama, de toute f: aute commise 
envers les dieux. » Le « lacet de là malédiction » parait 
ètre Je lien qui retient l'homme sub 4 d'avoir prononcé [a 
malédiction (ef. ci-après E, 41, 8, plutôt que celui dont la vic- 
time de la malédiction se trouverait enveloppée. Mais en tout 
cas Le lacet de Varua est celui où se trouve pris le pécheur, 
l'auteur des fautes cormiises « envers les dieux », et ces 
fautes l'exposent à La mort dont l'idée est suggérée par la 
chaine de Yama, roi des morts. Ici c’est aux plantes que 
l'homme s'adresse pour vhtenir la guérison de la maladie 
- causée par le péché.‘Je n'insiste pas sur Sutie confusion des 


4: Anteroh ; ‘ei VIH, 86, 2 kadäns antar meive hhurdns. à Quend «rrive- 
rai-je jusqu'à Varuria? > 
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nr de cor ps. ét. de ceux « de l'à âmé, Ja: citation: n ‘ay ant. ct 
d'autre objet que d'établir ce que d’autres textes confirmeront 
plus loin, à savoir que le lacet qui retient le péchéur est bién 
le lacet de Varuna. C'est d’ailleurs parce qu'il l'en a enve- 
loppé lui-même que ce dieu est prié de l'en délivrer, Une prière 
de ce genre se rencontre dans un hymne dont je citerai Ja 
plus # grande partie : : & VIT, N6, 2. Et je me dis à moi-même: 
Quand pourrai-je arriver jusqu'à Varna? Accueillerat-il 
mon. invocation sans colère ? Quand pourrai-je, bien disposé 
moi-même, éprouver les effets de sa miséricorde ? -— 3, Je 
démande quelle est ma faute, à Varuna, désireux que je suis 
de la connaître. Je vais interroger un sage. Les sages me 
font tous la méme réponse : c'est Varuna qui est irrité contre 
toi, — {. Quel est, à Varuwa, ce crand péché (que j'ai com- 
anis), et pour lequel tu veux frapper le chantre (qui fut) ton 
ami? Dis-le moi, Loi qu'on ne peut tromper et qui ne dépends 
d'aucun autre. Puisse-je L'apaiser bien vite avec cet hom- 
mage! — 5. Delie les fautes de nos péres et celles que nous 
avons commises Hous-mémes, 0 voi, détache Vasishtha, 
comrac un voleur de bétail, “détache-le comme un veau de La 
corde e (qui Le retient). — G. Ce n'était pas ma volonté, à Va- 
cruna: c'était la séduction, le breuvage enivrant, la colère, 
Je dé, l'inadvertance. L'ainé est capable degarer Le plus 
jeune. Le sommeil nème n'éloigne pas le mal (anrita, n'est 
_ pas exempt de péché). — 7. Puissé-je comme un esclave ser- 
vir le dieu libéral et puissant, saus commettre de péche !... » 
Au vers 9 de l'hymne !, 41, adresse aux trois Adityas, c'est 
probablement aux cordes où lacets de Varuna qu'il est fait 
allusion en ces termes: « Qu'on eraigne d'étre enlacé par 
celui-qui en ‘us même quatre: qu'on n'aime pas les mau- 
valises paroles. » Le vers précédent nous explique 6e qu'il 
faut cntendre par ces mauvaises paroies : «© Je ne veux pas 
vous recommander », dit le prêtre aux Aditvas, « celui qui 
.tue ni celui qui maudit; c’est l'homme pieux que je veux 
vous recommander ;:c’est seulement par des pensées bie Aer 
“lentes que je cherelïe à vous gagner. ». 

: Les lacets de Varuna sont aussi attri bués en commun à à Mitra | 
Fe a Varuna: VII,65, 3. «Ils ont beaucoup de lacets : ils sont 
les digues du mal, difficiles à franchir pour!le mortel trom- 
peur. *Pulesésie, Ô Mitra et Varuna, par le éHémin de votre 
loi, les dangers conne on traverse les eaux sur un 
navire! » IIS lc sont égaleme ut au groupe entier des Adityas : 


Me 
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Hi, >, “os « vos ruses, à. saints Aditvas, YOs dis. ouverts 
pour le perfido, pour le trompeur, puissé-jé les franchir 
Comme celui qui a des chevaux ane (les obstacles) avec 
son char! Puissions-uous soûs votre vaste protection n'é- 
prouver aucun dommage ! » L'auteur de l'hymne I, 29, 
aprés avoir au vers 1, dans une formule déjà citée, prié les 
‘Adityas d'éloigner de Hni le peche, aprés avoir aux vers ? 
et 4 imploré leur miséricorde, ajoute au vers 5: « C’est moi 
sen] qui ai commis envers vous tant de péchés, pour lesquels 
vous me châtiez comme son père chätie un joueur. Loin de 
moi les lacets, loin de moi les maux, à dicux! Ne ue pren 
pas sir mon fils comme uñ oiseau (sur son nid). ‘» de n'ai pas 
bescin d'insister sur le caractère touchant de cette prière, 
daus laquelle un père se prévaut de linuocence de sa faraille 
que son propre chätiment frapperait mujustemeut ; mais je 
profiterai de l'occasion pour citer encore le vers suivant qui 
n'est guére woins remarquable: « Approchez-vons anjour- 
d'hui, dieux saints, pour que, tremblant, je mue réfugie contre 
votre cœur, lrolégez-nous : fuites que nouüs ne soyons pas 
dévorés par le loup, que nous üe tombions pas dans la lose, 
o dieux saints 

Cue allusion à des lacets qui seraient atrribués aux dieux 
eu général, et aux acôtres divinisés, peut ètre cherchée au 
vers D, 59,2, s1 la racine fers y a, comme je le crois, le sens 
naturellement suggéré par celui du mot hvaras! « Que les 
dieux, que les pères anciens qui connaissent le séjour (secret 


de la vache} ne nous enlacent pas! » Nous savons déjà que 
:Crandharva est.expressément en «le mi His des laccts, 
qui saisit dans soh lacet le trompeuy » IX, 83, 4: Peut-être 


Rudra a-t-il été aussi considérée c onme he . les victimes 
de sa colère; du moins, esi41l prié de les délier au vers X, 
169,1, si Ja foume avasdyu doit être interprétée comme l'ab- 
solutif de la racine st avec le préfixe vx! nn 

Il n'en est pas moins vrai que Varna et les Adityas sont 
par excellence les dieux qui lient et qui délient. Ces idées 
sont dans un rapport étroit avec les deux sens du nom d'Adt 
qui, avons-nous dit, signifie, comme adjectif « libre », 


. Le mot est, à Ja vérité, traté comme spupie pur Le pada-ptiha, Line 
à de M. Gr. qui construit pudrate corame épithèle avec arasaya, 
considéré comme le datif de ovasa, dans le sens de « nourriture douée de 
pieds, » c'estsà dire * hétail », est en ont cas Hien aventurensn, 


comme M abstrait. ce «Hberté », Le moment G ext vé 
de citer Îles passages qui. établis sent ces deux derniers pointé: 
Ts prouveront en même, temps que Je rap port dont il s'agit 
a tôt on tard frappé les poëtes védiques, s'il n'a pas présidé 
à la formañion du mythe lui-même: ou plutôt, c'est le soin 
même que ces poëtes prennent de le faire ressortir qui achève 
de nous édifier sur Le sens qu'ils attribuent au mot aditi. 

Je citerai d'abord Le vers LE, 24, L5, où le mot aditi signifie 
selon moi « liberté », où en tout cas, s'il désiyne le person- 
nage divin d'Aditi, suggère la ième idée par une allusion 
trés-directe : 1, 24, 15. « Détache de nous, 6 Varura, le lien 
supérieur, le moyen et l'inférieur ; puissions-nous ensuite 
sous ta loi, ü.{ditya, ètre sans péché pour la liberté ! {c'est-à- 
dire pour être à jamais délivrés de tes liens). » 

L'expression anigäso aditaye « sans péché pour la liberté » 
est uue sorte de formule quise retrouve au vers V, 82,6, Aussi 
peut-on chercher une allusion au sens étymologique du mot 
edité dans Les passages où le poëte demande à Aditi, aux 
Adityas ou à tout autre a qualifié d'aditr, de le 
rendre sans péché TL, 44, 15: 162, 22: 10,39, 5: X, I2,8, 
de délier le péché éommnis VII, OU 44 

Dans le refrain de chacun des vers de Fhymme X, 100, le 
le mot uditi, désignant un dou qu'on demande à Savitri en 
mème temps que fe ie sara (proprement leétal de 
celui qui est sain ct sant}, ne peut signifier que « liberté »° 
On demande au metue he ‘u que les méchants {les démons) 
soient inis en pièces pour la Bherté, c'est-i-dire pour que 
l'homme ou le monde soit Hhre X, 87, IS, Au vers X. HI0, 4, 
on pourrait sans doute traduire ? «{ {le barhis où gazon du 
sacrifice) s'étend au loin, agréable aux dieux et à Aditi. » 
Toutefois comme on n'attend pas là une mention spéciale 
d'Aditi, 1 parutra peut-être plus naturel de comprendre 
« agréable aux dieux pour la liberté (c'est-à-dire pour sv 
asscoir à l'aise) », et on peut rapprocher dans ce sens l'épi- 






| . On pourra ce anne tréduiré aussi € pour Aditi », &bon doit le faire 

dans un passe nat où le mot aditi est au génitif : FV, 42, 4. « Rends- 
Jeu sans pec hu pous Aditi, {c'est-à-dire sans doute aux yeux d'Aditi), » 
| . L'argun:sutation ü+ M. Lillebrändt (Ceber die Gôltin Adik, p. 8, qui 
ns re a rattacher le mot nñti sncéessivement aux différentes divinités célé- 
brées dans ne vers qui se terminent par co refrain, ne me semble qu’ pee 

nmieuse. M... Darnmesieter a p. 82, uote 8) traduit « immortalité ». 
7 rappracher VEI 18, S « Los méchants détenisant Ja, liberté? .. 


Le 16 nt 


ôté asamdine te limité » donnée au barhis ! VII, O1, 4. 


‘Un dernier passage, 1, 24, 1, pourrait être traduit: « Qui nous 


rendra à la grande bé te {a l'immortalité), » Mais il parait | 


renfermer en tout cas une allusion. à la déesse: car dans cé 
qui suit « pour que je voie Le pere et la mére », la mention de 
la mère suggère naturellement l'idée d'Aditi. 

| Le mot «dili est aussi employé comme adjectif dans le 


sEñs de « libre » : VII, 52, 1. « 0 Adityas, puissions-nous 


être libres ! » Îl à le même sens comme primitif du dérivé 
adititva, signifiant «liberté », et rapproché dans le vers VIN 
S1, 1 du mot endydsteu «inñocence » par suite de l'associa- 
tion d'idées qui fait le sujet de la présente section. On doit 
remarquer de plus que ce Yers est adressé aux .fdityas, et 
que le mot adititra Y est employé avec une allusion inten- 
tionnelle à l'etvmologie du nom de ces dienx. La même allu- 
sion se rencontre dans le premier passase cité, où Ja sueces- 
sion des deux mots adidyuso aditayuh constitue de plus une 
véritable alitération. 

Dans d'autres passages où le mot wdité désiune Le persou- 
nage divin de ee nom, el sv trouve d'ailleurs accompagné du 
nom des {dityas, l'allusion étvmologique est dans certains 
details du coutexte. Ainsi nous Hisons : VIE, 96, 14, à O0 1di- 
tyas, délicres-nous de La gueule du loup, comme un voleur 
lié, à Aditi »; thid., 18: « Voici notre nouvel (hymme) 


qui doit nous délivrer, à .{ditvas, comme un homme lié de 


son lien, 6 Aditt ©. » 


L étroite relation que nous venons de constater entre I8$" 


idées d'innocence et de liberté d'une part, entrecelles de cul- 
pabilité et d'emprisounement de l'autre, nous apparait sous 


une forme plus saisissante encore dans les passuges où 16 pé- : 
ché lui-mémc est considéré comme le lacet ou la corde qui 
retient le pécheur2 Cette nouvelle modifi sation du mythe pri- 
mitif des lacets de Varuna pouvait déja sembler impliquée 


1. Le barhis qui ré emoit cette épithete est’ triple, et pari ul représenter les 
trois mondes. Mais Ji notion du barhis; placé au nombre des divinités des 
hymnes Apri (X, 110,4 4. Aepasse aussi l'idée Li gazon trinloyé dans le si 
ciifice terrestre. 

LA 
:Fangoisse amhas contre laquelle Aditi duit protéger les hommes VIT 10, 
VE. 18, 6, X, 46, 33 49,41 ef. VIIT, 18, 5 ies tils d'Aditi:, et s'appose e. 


de l’espace libre dans léquèl 8 étend. te PUY Le W .4 , 6, ef. vrnei VUT 


.$6, 14}, et. qu'ellé doit donner aux Ronitnes : our FIV, 95,5, cf VIE 56, 19 et 
F'emploi du verbe urushy VIE, 47, | 


BERGAIGNE, Dieux souverains. | 11 


», A l'idée d'un emprisonnement daus ts lie ns étroits se rattache celle . 


ra 


‘par cette expression de v fl, 86 j, : 5 cité plus haut : € «D | 
lie. les fautes de 108. pères et celles que nous avons com. 
mises nous-mêmes, » Elle parait L être aussi par une formule | 
comme celle du vers VIIE 18, 12: « Accordez-moi, à. Adi 
iyas, cette protection qui délivre du péché même celui:qui a 
commis Je péché. » Elle est enfin clairement exprimée dans 
ce fragment de l'hymuc If, 2$, precéde d'un appel à à la misé- 
“ricorde de Varura et des fdityas (vers 53), et suivi d autres 
vers, nou moins interessants pour notre sut, que nous r'etrou- 
verons plus loin: «5. Détache de moi le péché comme une 
corde, Puissions-nous, à Varuna, faire heureusement jaillir 
source des œuvreseonformes à ta loi! Puisse, quand je tisse ma 
_priére, la chaine de l'étoffe ne pas se br iser! Que mon œuvre 
daboricuse ne soit pas interr ompue avantle te inps!—6, Éloigne 
de moi la crainte, à Varuna, Roi souverain, fidéle à la ns 
accueille-moi. Détache de mei le mal' comme la corde qui 
retient un veau : car, sans toi, je ne dispose pas d'un ins- 
tant. = 7. Ne nous frappe pas, à Varuna, avec les traits qui, 
lancés p: er puuissent celui qui commet le peche. ii 
sious nous n'être pas exilés de la lamiére! Dissipe les haies 
pour que nous vivions. » L'identité essentielle des deux 
conceptions du lien du péche of du de de. Varuaa, ressort 
avec évidence du parailelisme dés deux expressions dans les 
vers suivants où les ‘urs du pécheur sont d’ailleurs 


Sora et Rudra: «& VE, 74, 5. Soma et Rudra, faites pour 
nous tous ces nn : détachez, déliez a faute com- 
mise qui est attachée à nos corps. — +. Vous qui avez des 


armes perçcantes, des traits percanis, dieux trés-propices, 
à Soma et Rudra, ayez ici pitié de nous. Délivrez-nous du fa- 
.cet de Varusa. Soyez-nous favorables ét protewez-nous. » 
C’est de nouveau Varura Iui-mème qui détacheles liens du 
péché dans l'hymine [, 24, où d'ailleurs l'énumération des trois. 
lacets, le supérieur, le moyen ctlinférieur, et la mention de 
:Cunahcepa, attaché à trois poteaux, nous raménent à la signi- 
. fication naturaliste primitive du mythe: «9. Tu as cent. re- 
 mêdes s, O r'ui, tu en as mille, Que ta bienveiliance soit vaste 
“et profonde ! Ecarte, éloigne la de struction. Détache de nous 
toute faute commise... 11. Voici ce que je te demande en 


À, Le mot amhss désigne Sans ie : le mal moral, le péché qui €. en: 


serre » le pévheur, comme an vers 1V, 44, 6, En tout cas a ne peut Y avoir 
de doute sur le sens du mot dus an vers SIL 28, 5. | 
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. ant dans ma prière. Voici ce que le : sacrifant de- | 
mande en te présentant ses offrandes. Sois ici sans colère, 


6 V: AT ; : {OI qui ré&nes au loin, ne nous ravis pas le xistence, : 


— 12. Voiei ce qu’on me dit la nuit, ce qu' on me dit Le jour. 
Voici ce que me fait voir cette lumière qui brille du fond de 
mon cœur. Que le roi V Are is jadis par Cunahçepa 
enchaine, nous délivre! -< 15, Or, Cunakçepa enchaîné, lice 
trois poteaux. a appelé |” M ditya Que Le roi Varuua le délivre! 
Que le sage, l’infaillible, détache les laccis!— 14. Nous apat 
sons ta Éoire par nos hommages, 6 Varuraa, nous l'apaisons 
par les sacrifices, par les offrandes. Toi qui règues, toi qui es 
sage, à rot, délie Les fautes que nous avons commises, — 
15. Détache de nous, en l'enlevant, Ô Varuua, le lacet sUpé- 
rieur, détache l'inférieur en le faisant tomber, détache celui 
du milieu en l'ouvrant. Et puissions-nous ensuite sous ta lot, 
ÿ Aditva, ètre sans péché pour être libres (ou aux yeux d’A- 
dti, cf. plus haut p. 160)!» Au vers 13, 1e Cunahwepa que 
Varuya de invité à délivrer,‘ parait être le pêcheur, désigné 
par le nom du personnage ri ihologique auquel il est assimilé. 
Quant à la mention des trois lacets, elle se retrouve au vers 
21 et dernier de l'hymme 1, 25 1 Varura, dont nous avons 
déjà cité le commencement : « Détache de nous en l'entevant 
le lacet superieur: détache eclui du milieu en l'ouvrant; 
détache les lacets inférieurs en Jes faisant tomber, pour que 
nous vVIVIONSs. » 


SEUTION IV 


LÉ PÉCHE CONSIDÉRÉ COMME UNE DETTE. 


. 


La conception du péché comme un lacet enserrant le pé- 


cheur n’est encore que la modification, dans un sens moral, 
d'un ancien mythe naturaliste. Elle peut passer elle-mênte pour 


un mythe : car ce serait tenir trop peu de compte de l'état 


d'esprit dans lequel les rishis védiques ont créé ou développé 
leur religion, que d'y voir une simple métarhore. D'ailleurs 
la croyance à une sorte de vertu propre du péché, grace à 
laquelle il produit de lui-même son effet nécessaire, à savoir 
Je chätiment du péchour, parait impliquée également par 
d' autres, formules dont l'étude sera mieux placée plus loin. 
Jeme bornerai quant à présent à citer encore le vers 3 de 
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ci hymne X, 132 à Mitra et Varuna, d’après Le le péché, | 
si le mot enus a là son sens le plus or dinaire (ef. 4, tue les 
hommes qui composent la funiile ou le peuple de CARE: | 
le bon ami du poëte. | | 
L'idée morale apparaît au contraire plus dégagée, au moins 
à nos Yeux, du voile mythologique, dans: assimilation du 
péché 2 a une dette contractéc par le pécheur, Le sens du mot. 
rine « dette » est parfaitement établi par lusage qui en ést: 
fait, a dans la langue classique, mais dans le 
Rig-Veda mème. Ainsi le dérivé rindvan est appliqué au 
joueur «eudetté » X, :34, 10. L'auteur du vers VII, 47, 17, 
énumère successivement dans une comparaison les fractions 
de la dette, et la dette entière désignée par le mot rina. Le 
mème terme parait appliqué à la créance que les prêtres et 
Jes saerifiants ont sur dieux jusqu'à ce que leur sacrifice 
soit récompensé VIE, 32, 16. Le mot ren« est aussi employé 
comme adjectif dans le sens de débiteur. IL sert ainsi à qua- 
hfier le voleur auquel Agni est comparé pour la rapidité de sa 
course VI, 12, 5: ici d’ailleurs les sens d’ « endotté » et de 
« coupable » se confondent. 
Mais Le substantif désigne aussi d’une façon générale le 
péché, le crime, considéré comme une dette. La nuit est priée 
sous le nom d' « aurore », qu'elle partage avec l'aurore vé- 
ritable dans le couple « les deux aurores », de surveiller les 
dettes, c'est-a-dire les crimes, et cette formule, employée au 
vers X, 127,7, n'est qu'un résumé de celles qui se rencou- 
tent au vers précédent: «£cartela louve, le loup, le voleur.» 
On ne compare pas seuiement 1e mortel poursuivi par ES 
“Maruts à un «débiteur » [, 169, 7, on donne à ces dieux l' ee 
“pithète nn «qui poursuit les dettes ». E,87,4, Comnic 
les rois de la terre, ce l'un porte le not caractéristique 
de Rinamewya V, 30, 12 et 14 (cf. l'attribution à Divodäsa 
de l'épithète HF VI, 61, 1), les: Adityas, SOUVCrai ns du 
ciel et de l'univers entier, « font payer les dettes » ou « pour-. 
suivent les crimes», et cela selon lajustice, en restant « fidèles 
Alaloi»iIl, ©7, d. L'idée de justice impliquée par le seul 
emploi du mot rina ressort avec plus d'évidence encore du 
vers 9 de \ hyrone IT, 28 à Varuna, où elle se combine d'ail- 
leurs avéc celle de la miséricorde divine : « Éloigne les 
fautes (Kittérs fément les dettes) que j'ai commise :s moi-même 
que je ne ie pas, Ô “roi, pour celle qui a été commise par. 
tun autre! Bien des aurores n'ont pas encore brillé: Permets, 
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Ô Varia, que nous vivions s pour les voir Lire. » 1. faut vap= 
proëher de ce passage : . form e du vers VI, 51, 7, repra- 
duite au vers VII, 52,2, avec une variante qui + être 
négligée dans la traduction; elle est adressée aux A{dityas : 
: «Né nous faites pas expier la faute commise par un autre, 
ne nous faites pas PUee l'acte que vous panissez, Ô dieux. »: 
Nous eu retrouverons plus loin encore une du même genres 
ainsi que d'autres emplois du wot rene « dette » pour de- 
signer Le péché. Cependant nous avons vu par le vers VIT, 86, 
5, que les hommes peuvent avoir à expier les fautes de leurs 
pères aussi bien que celles qu'ils ont commises eux-mémes. 


SECTION V 
LES DIEUX OBSERVENT LES ACTIONS DES TOMMES. 


Rien de ee que fontles hommesne doit échapper aux dienx 
dont la fonction spéeiile est d'exercer la justice distribu-. 
tive, Aussi est-il dit des a di ‘ils observent, infaillibles, 
les races des mortels VID, 90, 6. Infaillibles et doués d'un 
grand nombre d'eux, ils voient à Piniérienr (des cœurs) le 
mal (fit “lement ce qui eSÉ LoPÉLONX) cite bien, et tout est. 

prés pour ces lois, méme ce qui est loin . 3. Hs ne 
sommeilllent pas et ne clignont pas Poil, dd, 

Jinterpréte dans 16 mème sons divers 6 . de la racine 
YUt.que NM. Roth et Girassmarn ont explique en atiribuant, 
a tort selon moi, à cette racine le sens de « réunir ». L'idée 
d'« effort dans une direction déferminée » qui en + Fa si- 
enification primitive, transportée da phvaique au moral, 
devient l'idée dx attention prêtee à un objet où à une pere 
sonne ».:(e ns. du sens est exprimé par la forme 
du verté sinipl e aussi bien que par celle da causal, comme 
le l'équivalence des formes yatalret pélayatr aux vers 
VIE, 36, 2, et ILE, 59, 1. I est dit dans ces 1eux passages 
que Mitra « fait attentions aux hommes, et je séeond insiste 

. sur l'idée eu cestermes: « Mitra contemnte les races sans «li- 
signer l' œil.» L'attention nel par laragine yat parait d'ail- 
eurs être Souvent une bienveilante. Varuna « fait 
attention » au prêtre (are) V, 48,5. Mitra et Varuna ç« font 
attontion. » aux hommes et les conduisent V, 65, 6, ils « font 
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‘attention » à ceux qui leur obéissent VI, 67, 8. Dans le vers 
:V, 5, 9 que nous retrouverons plus loin, le poële. se sert de 

“la racine yat pour adresse * à Agni cette prière prossante : : 
« Quand feras-tu attention à nous / » Pour ne parler içi que 
des. {dityas, citons encore Y'épithète yétayaÿsjane Ce qui fait 
| attention aux hommes » appliquée à Mitra HE, 59, 5, cf. VIIL, 

91, 12, à Mitra et Varuna V, 72, 2, aux trois . Loéyas, I, J: 36, ” 


‘» 
t) . ie 


| Une idée exclusivement bienveillante paraît attachée à " 
surveillance exercée par les dieux quand elle est comparée à. 
celle d'un berger qui garde ses troupeaux: Mitra et Varuna, 
souverains et fidèles à la loi, ohservent du laut du ciel (les 
hommes) comme des troupeaux, VI], 25, 7 (Voyez pourtant 
VITE, 1, 1). + 
Plusieurs textes attribuent, soit à Varuna soul, soit au 
couple Mitra et Varuna, des espions, sparah, chargés de sur- 
veiller les hommes. Dans l'hymne 1, 25, à la suite du vers 11 
d'aprés lequel Varuxa Iui-meme voit les choses faites et celles 
qui doivent se faire, nous tronvons au vers 15 la mention de 
ses espions « établis tout autour (du monde)». Les espions 
de Mitra et Varuna sont infaillibles VI, 67,5. Ces per- 
sonnages peuvent se confondre parfois avec le groupe des 
_Adityas, expressément comparés à des espions au vers VI, 
47,11, Mais dans lhyrane IX, 73, les espions de Varuwa, 
nommés une premiere fois au vers + où il est dit qu'ils ne 
clignent pas l'anl, recoivent au vers 7 le nom de Rudras, et 
les espions des dieux, également célébrés au vers X, 10,8 
comme ne clignant pas l'œil, et de plus, comme ne s’arrètant 
jamais, paraissent identiques aux « fils du grand Asura », qui 
soutiennent le ciel el qui voient au loin d'aprés le vers 2 du 
même hymne : or, la qualification de « fils de F'Asura » con- 
viént particulièrement aux Rudras où Maruts, fils de Rudra, 
l'Asura du ciel (voie chap. E, seetion V, p.54. Au vers VIE, 87, 
3, Jes espions de Varuwa qui voient les deux mondes soni 


1, Le causal ydtaya et le simple yat une encore se prendre dans le 
sens de 4 faire attention à » aux vers IX, 86, 42 (cf. 39, 2; V,32, 18; VII, 
35, 12, où il s'agit de l'attention prétée, par Soma aux deu l'E aces des hom- 
mes et des'dieux auxquelles il sert d' intermédiaire, par Indra et par les. 
Acvius à leurs por Au vers 1, 33,6, le causal semble. exprimer plutôt: 
Ja vigilance des Navagvas vis-à-vis des démons ennemis d'Indra. C'est. encore* 
Jui qui est employé dans le passage cité plus haut, por tant De la nuit 4 sut 
veille les: dettes » NX: 197, 7. : à 


e 
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/ simplement appelés Le sages, fidèles à la loi et habiles dans 
le sacrifice. Remarquons à ce propos qu'un rôle analogue au 
leur est rempli par ces compagnons de Brihaspati dont le” 
caräctèro équivoque rappe le à la fois les dieux et les sacri- 
ficatèurs divinisés, et qui, d'après les vers 1, 24 6 et 7, ren- 
trent au lieu d'où ils sont venus, C'est-à-dire dans Ja partie Ja 
| plus reculée du ciel, après avoir D les actes contraires 
à Ja loi. Dans l'ordre purement naturaliste, les espions de 
Varuna, du dieu qui rêgne principalement sur les ténobres, 
ont Pi représenter les étoiles, ces « yeux» de la nuit X, 
127, 1. Nous retrouverons plus loin un passage où Les espions 
qu ‘Id ra « enveloppe (fait disparaitre dans un ravon) de so- 
leil» 1, 33. 8, paraissent bien étre les étoiles. Mais nous 
verrons aussi La même qualification donnée aux étincelles du 
fou IV, +4, 23, ”. 2e 

Aux vers IV, 13, 9: À, 45, 8, il s'agit d'un espion nuique, 
et cet espion est expressément désigné SOUS 505 V'dl NOM : 
c'est le soleil ?, espion du monde entie r, quise lève à chaque 
aurore. On lui demande ainsi qu'à Faurore « linmecence » X, 
39, L(CÉ VE,50, 22), qui parait donner droit à la protection 
du cielet de la terre, éhid. 3. Cette formule s'exÿlique par 
celles où les suppliants prient Le soleil de proclamer leur in< 
nocence : « VIT, 62, 2... Témoigne de notre binocence devant. 
Mitra, Varura, Aryaman et Aout... 4. Ciel et Terre, Aditi, 
protégez-nous. Puissions-nous n être pas exposées à la colère 
de ceux qui, bien nés enx-mûêmes, vous ont engendrés, à 
mondes sublimes, de Varuua, de Vâyu,de Mitra,le plus chéri 
des héros! »— VIT, 60, L. « Puissions-nons, lorsquan jour hui 
tu auras en te nc ô soleil, fémolepe avec véracité de notre 
innocence devant Mitra et Varunx, puissions-nons éfre auréae 
bles aux dieux,  Adit, ef L'ôtre agréables, 6 Aryanan, eu 
te chantant! — . Ce soleil qui contemple es hommes, Ô 
Mitra et Varuna, se dirige vers les deux races, variien du 
moude mobile er du moude immobile, voyant chez les mortels 
le bien et le rai (ittéralement le droit et le tortucux;. » Le 
mème hymne nous montre au vers 3 le soleil contemplant les 
races comme des troupeaux, et rappelle aux vers 8 et 10 [4 


.: 4 Le soleil peut oncore être désigne au vers V, 89, À sous Je nom d'ues- 
pion des Maruis », les. hennissements attribués à cet espion Petant aussi 
ailleurs au soleil. ux, 64, ÿ). Cependant il est possible que Le poite ait ici en 
“vue l'éclair. -’. * 
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crainte qu ‘inspirent les. Adityas dont il éstl'éspion: «8 Pis 
Sions-nous, obtenant des enfants, une descendance, par. la 
protection sûre et. précieuse qu'Aditi, Mitra et Varuna ac- 
cordent. à Sudàs} puissions-nous ne rien faire qui irrit& À 
dieux, à (dieux) tapides …. 10. Leur choc est puissäfit'en 
restant mystérieux ; ils triompheut par une forée cachée. 
Saisis de crainte, à mâles, nous fayons pr udemment loin de 
vous. Ayez pitié de nous!» Nous rétrouverons plus loin les 
vers et 9. On aura remar qué particuliérement la formule du 
vers 2, Elle se retrouve au vers 17 de l'hymneIV, 1, « L' obs- 
curité confuse a disparu; le ciel a brillé : la splendeur de la 
divine aurore s'est levée: le soleil est monté dans les plaines 
sublimes, voyant chez les mortels le bien ot le mal »': etau 
vers £ de l'hymne VE 51: « Le sage qui connaît: depuis 
longtemps les races des dieux et leurs irois assemblées; le 
soleil, voyant chez les mortels Le bien et le mal, observe les 
mœurs de l'ennemi. » | 

Au vers I du même hymne on lit :‘« Il se lève, l'œil énorme 
de Mitra et Varuna;: il arrive, infaillible, cher (à ces 
dieux) ; face Dlliite, lumineuse, de La loi, il a resplendi 4 
son lever dans le ciel comme.un bijou d'or. » L' «œil du 
soleil » est une locution d'un usage courant dans le Æig-Veda, 
1,164, L£::V, 40,8; 59,5, cf. 3; VIT, 98, 65 IX, 10,9: X, 10, 
9. Celle d'il des dieux» désigne aux vers VI, 76, 1: 77,3, 
ef. VII 66, 16, l'astre du jour, etui faut probablement entendr e 
de mème l'&il « unique » dont il est parlé au vers IX, 9, 4, 
tandis que les deux yeux immortels {u ciel, [, 72, 10, sont 
vraisemblablement le soleil et a line (ef. T, 102, 2). Mais le 
soleil, qui « prend une forme duns le sein du ciel pour que 
Mitra et Varura voient » [, 115, 5, est tont part iculièrement 
Poil de Mitra et Varuna, comme dans le vers cité plus haut, 
ne il faut ajouter les vers 1, 115, 135 VIL 61, 15 65, 1 

C’est sans doute encore le soleil qui est désigné au .VOTS 
Y I, 25, 9, comme l'œil sans défaut par lequel Mitra et Va- 
l'ana, « COnnaissant la route mieux que Fœil », contemplent 
d'en haut {la ïerre), et au vers I, 136,2, comme l'œil de 
Bhaga. Au vers G de l'hymne E, 50, qui renferme d’ailleurs 
plusieurs s allusions à la puissance visuelle du soleil (vers FE, 
2, 2), cet astre est ap} elé expressément l'œil par lequel Va- 
runa voit celui qui s’agite parmi les honimes. Il recoit: encore 
la qualification d'œil de Mitra et Varhna au premier vers de 
l'hymne X, 87, dont le vers 5 porte qu’il se lève « sans co 
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“lère 6», ,taidis. que los. vers 7 Let 9 lui Tème andent &li innocence » » 
cest-à dire, se! où ja remarque déjà faite plus hant, l'invitent | 
À proclamer l'innocence du suppliant. 4 
Savitri est peut-être quelquefois i identifié au soleil. on S 7 
pPhiduerait done que ce dicu, dont les chevaux mêmes voient 
les hômmes 1, 35, 5, fût appelé. à à témoigner de leurs actes. 

“En fait, à la suite du vers 5 de l'hymne X, 12 ,quisemble con- 
tenir une nouvelle allusion aux: ee de Varura « Pourquoi 
Je roi nous at-il saisis ? Quelle est celle de ses lois que nous 
avons violée ? Qui le sait Savitri est prié an vers S, en com- 
pagnie d'ailleurs de Mitra et d'Aditi, de déclarer à Varuna 
que ses supphants sont saus péché. Mais on peut trouver bi- 
zarre qu'au vers |, 123,2, 1 soit invité à proclamer « devant 
le soleil » l'innocence des hommes, Nous avons d'ailleurs déja 
cité Ce passage, où Navitri recoit en méme temps l'épithète 
dans « qui aime Ja demeure », comme un de eeux où il 
semble se confondre avec Agni. Or Aoni est aussi, comme 
nous allons Le voir, un témoin des actions des hommes. 






SECTION VI 
RÔLE MOR At. DES DIEUX DU SACRIFICE. 


Agni surveille les hommes, non-seulement sous sa forme | 
de soleil, à laquelle paraît faire allusion Le vers X, 8, 5 
« Deviens l'œil, le gardien de la grande loi », mais sous sa 
forme domestique. Ji est même alors le plus proche témoin 

de leurs actions. Les espions que Mira ct Varuna, «sur- 

veillant sans jamais cligner l'œil ceux qui se cachent», EL 
placent «au nulieu des races ct dans les plantes » VIL 61,3 B.à 
représentent vruisemblablement, soit Agui, soit Soma. Les 

flammes d'Aoni sont des espions qu'il envoie Ini-même an 
lomIV, > 3, ef, 2, Divers passages lui attribuent slusieurs 
yeux Il, 2 2, +3 À, 1, 7, cent veux 1, 128, 4, mille yeux 
X, 79, 9. Il est le sage qui sait distinguer la pièté et Vinad- 
vertance, qui sait distinguer les mortels Jes uns de; autres 
comme les re unies des surfaces rugueuses, [V,2, 11. 

I connait les secréts des mortels comme il eonnaît Les races 
des dieux VIIL, 89, 6. Aussi est-il prié au vers HI, 54, 19, 
sous le nom de messager des dieux, de déclarer innocents 
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ses suppliants. L'inquiétude qu'inspire & l’hormie ‘le témois. 
-gnâge incorruptible d'Agni est exprimée longuement dans a 
“première partie de l’ hy mne IV,5, dont nous aurons encore à. 
‘citer plus bas un autre vers (13) sur le rôle moral. ‘à PC 
et dans le chapitre suivant tout un fragment (9-12) | 
« loi » (rita). Après ce trait frappant du début de l'hymne 
« Cherchez à vous rendre Agui favorable avant un coup de 
tonnerre imprévu » (vers ]), après l'invitation adressée au 
prêtre de chanter le dien miséricordieux, « qui écoute et qui 
n'est pas aveugle » (vers à), et à Agni lui-même de prêter at- 
tention à l'œuvre du sacrificateur (vers 4), viennent quatre 
vers (5-8) où le poëte demande à Agni ce qu'il dira aux dif- 
férents dieux dont l'énumération remplitee fragment « quand 
ne interrogeront » {vers 8), Je n'en traduirai quele premier: 
«5 | Comment, à 6 Agni, parleras-tu à Varuna ? Comment au 
Ciel? De quel péc he nous accuseras-tu devant eux ? Comment 
parleras-tu au libéral Mitra, comment à la Terre, comment à 
Atyaman, corament à Bhaua ? » , 
= Comme les dieux qu'il doit renseigner sur les actions des 
hommes, Agni est quelquefois irrité contre . derniers. La 
prière qu'on lui adresse aux vers VIT, 1, 22 (cf. ibid., 4, 7); 
VIN, 92, 12, a pour objet de détourner sa mr a On souhaite 
de ne pas irriter « son tr: ol puissant » X, 142,53, cf. 1. Chacun 
des vers |, 12,9: 356, 12:79, 9: IV, 9,1; VII, 44,28 : X, 
150, 1-2 et 45, contient un appel a sa miséricorde, Il en est 
de même des vers 12 et 14 de l'hymne 1, 94, dont le vers 15 
renferme cette pricre à Agni : « Puissions-nous être celui 
auquel tu donnes l'innocence, Ô dieu libre (aditi, voir plus 
haut, p. 160). » C'est d'ailleurs en remet itant le péché commis 
I, 7, 10, ef. IV, J0, 7, qu'Agni donne l'innocence. S'il 
protéce celui qui à suivi un ee tortueux I, 31, 6, c'est 
qu'il est miséricordieux, et qu'il effacele péché, l'erreur qui 
qui à entrainé le pecheur hors du droit chemin, 2bè4., 16. Au 
vers 3 de l'hymne X, 164 dont nous retrouverons plus loin 
les vers 4et 5, ct dont les deux premiers vers semblent déjà. 
faire allusion & la fragilité de homme dans la formule « Les 
pensées du vivant sont diverses » où « se portent sur divers 
objets» (cf. T, 179, 5 « Le mortel est plein de désirs»), on 
lit: «Si nous nous sonnes rendus coxpables par Le désir, par 
le blâme, par la malédiction, dans: veille ou dans le som- 
meil, qu'Agni chasse loin de ous: 
odieuses l » 
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“Les: vêrs VII, }, 19; + 4, où Agni est prié de ne pas & en-. 
“réloppét » ses suppliants {Si tel est bien, comme je l'ai sup 
posé déja. le sens de la racine ni), paraissent faire aluSion’. 
aÿythe du lacet qui retient le pécheur. En tous cas; Agni 
< d'après le vers V, 2, 8, s'était éloigné avec colère, est: 
prié au vers précédent de délivrer des lacets ceux qi lime 
plorent, comme il à délivré Cunahcepa attache à mille po- 
teaux. Au vers IV, 12, 4, comme dans plusieurs des passages 
cites plus haut, les liens où se trouve pris le pécheur, et qui 
sont ici a s par Agni, ne sont autres que les péches eux- 
mêmes : « 51 par inadvertance, comme des hommes que 
nous sommes, 6 (dieu) très-jeune, HOUS AVONS CoMmMIS quel- 
que faute envers toi, rends-nous sans péché devant Aditi, 
délie et éloigne nos fautes, à Agni: » Au vers suivant se ren- 
contre une image différente, quoique empr untee au même 
ordre d'idées : « {Délivro-nousi, Ô Agni, même d’une grande 
faute, de L'étable des dieux et de celle des mortels. Ne e nous 
jaisse jamais éprouver de dommage, nous, tes amis, Accorde 
Ja prospérité à nos enfants, à notre descendance. » L'image 
de l'étable suggérerait naturellement l'idée du bétail prison- 
nier auquel est comparé le pécheur, lors même que le poëte 
ne compléterait pas lui-même sa pensée comme lle fait im- 
médiatement au vers 6, qui d’ailleurs est répété mot pour mot 
à La fin de lhymue X, 126 aux .{dityas : « Comme vous avez, 
0 dieux saints, délivré la vache liée par le pied, ainsi détachez 
de nous le mal; que notre vie soit prolongée, à Agnil » Citons 
encore cette formule adressée à Agni : I, 189, 1: « Écarte de 
nous le péché qui enlace. » 

Bien qu'Agni ait dans la religion védique son rôle indepen- 
dant, et que par suite il ait pu remplir en son nom propre les 
fonctions qui luisont attribuéesdans les citations précédentes, 
“nous devons nous attendre à retrouver aussi son caractère de 
médiateur eutre le ciel et la terre dans la conc eption de ses 
rapports avec lepécheur. Les passages deshymnes où Agni est 
_prié de défendre ses Hu DATES la malveillance du dieu 
et contre celle du mortelTl, 7,2, d'écarter les colères divi- 
nes et les ruses impies VI, 48, 10, celui d'aorès 1equel le mal 
venant des dieux et le mal venant des mortels D FAHEENeNt 
pas le pieux serviteur re Agni VII, 19, 6, cf. 5, peuvent 
prendre, en raison. de. ce. caractère particulier di dieu du 
sacrifice, un séns't eaucoup. plus précis que celui des formules 
analogues ‘appliquées à d’autres dicux. L'idée d’une «inter- 
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+ cession » d'Agni en faveur du pécheul, qui n'est encore. que 
FSuggérée par nos dernières citations, ressort déjà plus nettes. 
: ment des suivantes : I, 94, 12, « Que cette colère étonnante 
de Mitra, de Varuna, des Maruts, s'apaise, pour notre“bié 
_ Ac pitié de nous! Qu'ils changent de pensée! O Agni,:p 
-sions-nous, dans ton amitié, ne pas éprouver de donne n 
ce VII, 93,7, « O Agni, ainsi allumé par nous avec respect, | 
| ‘invoque Mitra, Varuwa, Indra; an faute que nous ayons 
: ne ee Ja : qu Aryaman et Aditi la délient! » — 
X,.150, 8. « O Agni, amène vers nous les dieux qui aiment 
la loi, pour qu'ils nous fassent miséricorde. » Voici enfin un 
morceau qui ne laisse place à à aucun doute : &{V, 1,3. Ami, 
- fais rouler jusqu'ici tou ami, corame uue voue t rapide, comme 
les roues d'un char dans-leur course rapide, fais-le rouler 
.-pour nous rapidement, à (dieu) puissant. Q Agni, puisses-tu 
obtenir (pour nous; miséricorde auprès de Varuna, auprès 
des Maruts qui ont toutes les splendeurs. Sois bienveillant 
pour notre descendance, donne-lui la force, à (dieu) brillant; 
sois bienveillant pour nous, Ô (dieu) puissant, -— 4, Toi qui la 
connais, 0 Agni, apaise en notre faveur la colère du dieu 
Varuna. (Dieu) trés-saint, tres-rapide, brillant, détache de 
nous tous les maux, — 7. O Agni, le plus bas (comme sé- 
_Jouruant sur Ja terre) oi le plus proche des Fr SOIS-NOUS 
favorable an lever de cette aurore. Libcral envers nous, 
_apaise pour nous Varuya par le sacrifice. Piais-toi à la misé- 
_ricorde (cf. 20), exauce-nons, » — Au vers I, 128, 7, Agni 
est encore prié de préserver ses suppliants de l’«enlace- 
ment » de Varura. De ces passages il faut aussi rapprocher 
le vers déja cité à Propos ( des rapports du pere et du fils : 
V, 3, 9. « Eloigne le pèré, écarte, toi quies sage, celai qui 
.. passe pour ton fils, © à fils de Ja force. Quand nous regarderas- 
“tu favorablement, toi qui sais tout? Quand feras-tu attention: 
à nous, 0 Agni qui connais la loi? » | 
.. : lout ce qui vient d'être dit d'Agni peut l'être aussi de 
: Soma Non-seulement Soma contemple la terre en qualité de 
soleil, ainsi qu'il résulte de plusieurs des passages Fe il est 
identifié avec l’asire du jour, IX, 7L8 ct9: 10,9, CLIX, 32,4: 


ed. 


06,2, 1C.3-5: 96,7: 101,7 pee gaie le dieu descendu 






1 Cf. les pasxages où le persohnage . Péshan, qui oïîfre de si grandes. 
ressemblances avec ce lai de Soma {appelé précisément péshan dans Fun des 
vers cités, FX, 104,7, est représenté PURGER de son regard. on les êtres 
LI, 62, 9; VI, 58,2. : 
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Sri ter re, ni _— avec Agni leplas témoin des: actions 
des hommes. Le vers IX, 102, 8 lui'attribue des yeux bril-. 
ss. Il dénoue comme un nœud {il a la voie droite 
et Fe voie tortueuse {le bien et le mal) IX, 97, IR, et, droit 
lui-même, il détruit ee qui est a ibid, pe. Il poursuit 
les ous (les fautes) IX, 110, T1 st les fait paver IX, 

47, £, On Je prie d'être sans 4 O1, 4 Fe D 
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8 à, “ on fait appel à sa miséricorde f, 91, IT: IX, 61,5; 
66, 30; 69, 10: 82, 2. « de viole tes lois par re (par 
ignorance), d Soma », dit l'auteur du vers X, 29,8: « par- 
donne-moi, comme un père pardonne à un fils, éloigne de 
quoi tous les coups. » Le vers I, 179, 5 est plus intéressant 
encore, et le Soma auquel il est adressé est sans contestation 
possible le Soma terrestre : « J'invoque de pres ce Soma que 
j'ai bu et reçu daus mon eomnr. Quelque faute que nous ayons 
commise, qu'il la pardonne! Car le mortel est plein de dé- 
sirs, » Voiei encore une formule tres-curieuse adressée à 
Soma : IX, 79, 3, « Qu'il (nous préserve) de notre! propre 
méchanceté! Car elle est un ennemi. Qu'il (nous préserve) 
aussi de fa méchanceté des autres ! Car elle est un loup. » 
Le péché est considéré comme l'ennemi de celui qui l'a com- 
mis en raison de la force propre qui lui est attribuée et que 
J'ai déjà signalée plus haut. C'est dans lé même sens qu'il 
parait désigné au vers VIT, 68, 3 par le mot dueshus que je 
traduirai « mal », mais qui signifie littéralement « haine » : 
€ Tu nous préserves par ta vaste . tion, 6 Soma, du mal 
“que nous nous faisons à nous-mêmes”, et de celui que nous 
font les autres. » Dans un autre passage que j'ai cité plus haut 
à propos d'Agni sans le discuter, le mênie mot parait désigner 

. également le péché : [V, 10,7. « 0 Agni, toi quies fidéle à a 
“loi, tu éloignes entiérement du iortel qui sacrifie ainsi, même” 
le péché qu'il à commis". » — D'après Le vers 9 de l'hymne 


2. suruble au premier ahoril que le prono réfléchi seusuih puisse étre 
_ à Sora aussi bien qu'aux suppliants, Nous n'eurions plus alurs que 
l'opposition de la malveillance du dieu et de celle des « autres v. Mais cette 
interprétation serai moins vraisemblable. ‘in oppose d'erdinaire 1 la mal- 
veillunce des dieux celle des mortels,: ou plus généralement des huqies, qi 
peuvent être aussi des démons; mms les « autres » he peuvent gere $ Oppo- 
. qu'aux suppliants. eux THÈMES" L 

2. L'emploi du mt fard donnérait lieu aux mêmes observations. 
3. Of, les Loùts analogues’ avee enas, par exemple X, 63, 8. Cf. encore l'em- 
| loi un. ‘plus haut dusmoé-amhs & angoisse + dans le sens de « peché », 
1!, 28. 6.5.c'est Pelfct du pêché pour le peché jui nine, 
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VIN, 68, auquel à, été Seite: déjà. notre avant-dernière 
citation, Soma, dont la miséricorde est en outre implorée . au. 
vers 7 (cf. 8), « observe dans sa demeure les mauvais desséins 
des dieux ». Dans l'hymne VII, 48, où ilest encorc fait. de 
fréquents appels à sa miséricorde (vers 8, 10 et 12), pour le. 
cas où ses lois auraient été violées (vers 9), Soma est prié 
d’écarter la colère céleste (vers 2). Jai déjà cité plus haut 
les vers VI, 74, 3 et 4, où Soma est prié en compagnie de. 
Rudra de délier la faute attachée aux pécheurs, et de les dé: 
livrer du lacet de Varura. Rappelons encore les passages 
concernant les rapports de Soma et du pére, déjà cités dans 
le chapitre [ (p. 64), particulièrement le vers [X, 86, 14, qui 
le représente ui à gagner son pére € antique », et le 
vers VI, #4, 22: « Ce: Soma à dérobé les armes de son père, 
et triomphe ainsi des ruses de (ce pere) malveillant. 
| L'étroite relation qui existe entre le personnage Fe Bri- 
haspati et ceux d'Agni et de Soma m'engage à signaler i ici Les 
passages où le maitre de la prière»est qualifié de rirayd « qui 
poursuit les dettes » IT, 23, 11, de rinaeil « qui fait payer les 
dettes » thid., 17, de rinæm dadih « qui recoit », c'est-a- 
dire encore @ qui fait payer les dettes » IE, 24, Us 
: Les caux qui, comme Agui el Soma, jouent un role i inpot'- 
tüné dans le culte, sont invoquées comme eux par le pécheur! Il 
est Se de croire que la notion de l'origine céleste des 
eaux de la terre x pas peu contribué à faire transporter de 
l'ordre physique à l'ordre moral la propriété qu'ont les-eaux 
de laver les souillures. Ce passage pourrait encore s’'intér-. 
préter dans le premier sens : X, 1%, 10. « Que les eaux mères: 
nous purifient ! Qu'elles ious purifient avec leur beurre, elles 
qui distillent ie beurre! Car ces déesses cmportent toutes: 
les souillures. Je sors des eaux pose et brillant. » Mais il 
n'enest pas de même du suivant : [, 253, 22 id., X,9,8).«E aux,” 
emportez tout ce qu'il y a de mauvais en moi, les embûches 
que j'ai dressées, les malédictions que j'ai prononcées, et mes 
mensonges. 


SHCTION VIE : 
© NATURE DES FAUTES QUE PUNISSENT LES DIEUX. 


Nous avons jusqu'à présent étudié la situation du pécheur. 
vis-a-vis des dieux qu ‘il a irrités, et qui sont le plus souvent 
les Adityas, ou vis-à-vis de ceux dont le role ordinaire est d’in- 
tercéder pour lui, c'est-à-dire d'Agniet de Soma; nous avons 
constaté chemin faisant la vertu propre attribuée au péché 
pour Le châtonent du péchour; mais nous n'avons pas 
cherché à préciser la nature des fautes que punissent les 
dieux, où qui punissent en quelque sorte elles-mêmes celui 
qui les à commises, Il est temps de traiter ce point capital. 

La morale semblerait peu intéressée dans la notion védique 
du péché si, comme on pourrait le croire au premier abord, 
la colère des dieux n'était excitée que par Fomission des 
“Sacrifices,:ou par les fautes matérielles commises dans leur 
accomplissement,: telles que les erreurs que Fauteur de 
lhymme X, 2, aux vers 3-5, met sur le compte de la 
simplicité, de l'ignorance, et qu'ilprie Agni de réparer par sa 
science des rites (cf. au vers Il, 33, 4 les causes de la 

colère de Rudraj. Cependant il est elair que, même dans ces 
“conditions, la notion de la faute pent changer considérable. 
ment de caractére, selon la nature des rapports conçus tr 
la divinité et celui qui l'a offensée. La frareur qu'inspire à 
“un être plus faible la conscience de sa désobéissance, où F 
‘toute autre offense, par lui commise envers un être plus fort, 
-Wwappartient pas par cile-mème A un ordre bien élevé, de 
sentiments moraux. Mais là ne se borment pas ceux que 
trähissent les passages des hymmes déje a cités dans les pages 
précédentes. À l'idée de la toute-puissance du dieu, sans 
lequel l’homme « ne dispose pas d'un instant » Il, 2$, 6, 
, s'ajoute celle de sa justic e, qui nous est apparue surtout dans 
l'assimilation du péché à à une dette, ct tout particulièrement 
dans les formules où le. suppliant demauie à ne pas payer 
de 28,: À: VI, 61,7 Gid. VIE, 52,5 TI faut y 





pour nn autre I, 


: joindre encore: la-éonfance dans : miséricorde divine, qui 
‘trouve son € Pression Ja plas touchante, en même temps 
: ‘à ailleurs que la-notion de justice, dans ces vers Il, 29, 5 et 6 


. otle pécheur, se comparant 4 un oiseau sur son nid, implore 
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son pardon dans l'intérêt de sa faille, et veut ensuite, dans. 
sa frayeur, se blottir contre le cœur des Adityas.i A la puis- , 
sance des. dieux, l'homme oppose sa propre faiblesse; mais il 
se fait decette faiblesse même un titre a leur nr Le 
lecteur aura lui-même remarqué anx vers IV, 12, 4; VII, 57, 
4, cf. 1:25, 1: VIL, 89,5, cette formule « Si nous ayons com 
mis une faute comme des honunes que nous sommes », et illa 
retrouvera plus loin encore aux vers 1V, 54,3; X, 15, 6. Il 
a vu la même idée exprimée d’une manière non moins frap- 
.pante aux vers X, 164, Let 2 « Le cœur de l'homme se porte 
vers Re d'objets », et surtout au vers [, 179, 5 « Le 
-mortel cst plein de désirs ». Enfin il aura rapproché de ces 
passages ceux où le suppliant erche une excuse dans 
Tl'inadvertance VII, 89, 5, ef, IV, 2. 11 (voir plus loin X, 37, 
12), dans la faiblesse de l'int ne VII, S9, 5, dans la 
simplicité X. 29, 9. Uette ee cotte 1gn0rance, qui 
est dans bien d’autres circonstances encore opposée à la 
sagesse des dieux (1, 120, 4: 164,5 ; IV, 5. 2; X, 7,6; 
28,02046 915; RES IL 27, LISML,; "9: 4), est préc isément, 
comme nous l'avons vu tout à l'heure, l'exéuse invoquée 
pour les fautes commises dans Faccomplissement du sacri- 
lice. Mais la formule La plus remarquable dans l'ordre d'idées 
qui nous oceupe est celle du vers VIF, 86, 6. Je la repr'o- 
duraiiel : « Ce n’était pas na volonté, à Varuna : c'était: la 
: séduction, le breuv ace enivrant, la colére, fe de, l'inadver: 
‘tance. L'ainé est cap: able d° égarer le plus jeune. Le sommeil 
même n'eloigne pas le pe ‘ché. » De tout cela il résulte que. 
es dieux, daus lappreei: nn de actes de l’homme, tienne) ; 
compile, non-seulement “du fair matériel, mais aussi: de 
.p intention. Déja, dans plusiours des passages précéde mment 
cités, IV,1,17; VI,51,2: VII, 60, 25 1X,97,18,cef.45, le bien. 
_etle mal étaient désignes par des mots dont l à signification 

littéralé est « droit » et « tortueux », et le mal l'était par le 
cauème nuit at vers IE, 27, 8 d'après lequel les Adityas 
voient Le bien et le mal à l’intérieur (du cœur). Or « suivre 
la voie droite » c'est pour te sacrificateur, d'après" Té vers 
_X, 100, 3, ia même chose qu’ « honorer les dieux à la Ma- 
uière des sin.ples - L'idée que les dieux tiennent compte 
de lintention dans ï acte même du $ sagritice est clairement 
exprimée au vers VII, 11, 4adressé à Agni: re Tu ne goûtes 


pas, 6 Jätavedas, Île sacrifice: du mortel trompeur. même 
lorsqu'il est à ta poriée. » | 










. Quand nous aurons, ‘ans le habit suiv ant, analysé. la: 
conéeption qui fait des/rites du sacrifice l’une des formes de 
la loï qui gouverne à la ‘fôïs le monde physique et le monde 


moral, nous comprendrons mieux encore quelles notions éle- 
_vées pouvaient être rattachées au fait matériel de leur obser- 


vation ou de leur violation. 


Il est certain d’ailleurs que les fautes auxquelles font alin- 


sion les formules d’aveu et de déprécation contenues dans les 
hymnes védiques ne sont pas uniquement des offenses directes 
aux dieux, ou aux ancêtres divinisés qui doivent être comme 
Jes dieux honorés de sacrifices, et dont la miséricorde est im- 
plorée dans les mêmes termes « Ne nous faites pas de mal, 
Ô pères, quelque faute que nous ayons commise envers vous, 
comme des hommes que nous sommes » X, 15,6, cf. II, 
D, 2. Il suffirait à la rigueur pour nous en convaincre de 
certains traits des passages déja cites. Je viens de rappeler 
-à l'instant la curieuse formule du vers VIT, 86, 6, d'après 
liquelle certaines fautes ont pour cause les dés, et d'autres 
sont commises même pendant le sommeil. Ces dernières sont 
au vers X, 164, 3, opposées à celles qu'on commet pendant la 
veille (cf. ibid., 5), et si la conscience qui s'en croit chargée 
trahit par cela même une culture encore bien insuffisante, du 
moins parait-elle en mème temps avoir reconnu dans les 
: dieux des vengeurs de toutes les fautes de l'homme, et non 
pas seulement de celles qui se réduisent à l'inobservation des 
“rites. L'allusion à la passion du jeu, que nous avons rencon- 
crée en gutre au vers IE, 29, 5, et que nous allons retrouver 
“au vers V, 85, 8, transporte décidément sur le domaine des 
relations sociales la notion de la faute punie par les dieux. Il 





. passion est décrite par un véritable poëte moraliste. 

“… Mais il est d'autres passages où l'idée que les dieux pren- 
Rent souci de la conduite de l'homme à l'égard de ses sem- 
blables, est exprimée dans des formules qui menrionnent 


explicitement les fautes qu'il a commises envers ces der- 


niers à côté des offenses qu’il a faites aux dieux mêmes. Je 
: eiterai d'abord le vers IV, 54, 2: « Si par inadvertance nous 
_ avons fait quelque. offense àla race divine, par faiblesse 
d' esprit, par emportement, .couime des homines que nous 
sommes, Ô Savitri, rends-nous ici sans faute envers les dieux 
-ret envers les hommes. » La pensée est précisée davantag® 
séncore au vers 1, 185, 8 : « Quelque faute que nous ayon: 
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: faut mentionner à ce propos le curieux hymne X, 34, où cette | 
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“commise envers les. dieux, où envers. un ami, ‘ou: envers: le 
| père de. famille, que cette prière l'efface ! 0 ciel et terre, 
| préservez-nous du mal. » Il ne s’agit encore là que des de 
voirs “onvers la famille et envers les amis. Le vers V, 85, To. 
adressé à Varuna, va plus loin :'« Quelque péché que nous: 
‘ayons commis envers un compagnon, ‘où envers un camarade, 
ou envers un ami, ou envers un frère, OU envers un membre 
de notre famille } Où enDers ut membre d'une faille étrahe. 
yére, 6 Varuna, délie-le, » ‘Il est immédiatement suivi d’ un. 
autre où le pécheur compare ses fautes aux tricheries d’un. 
joueur: & Si NOUS AFUNS trompé * comme des joueurs dans le 
jeu, cellés de nos fautes qui sont certaines et celles que nous 
ne connaissons pas, délie-les toutes,’ reläche-les en quelque 
sorte, 6 dieu ; et qu'ensuite nous te soyons chers! » | 
I va sans dire que:les prêtres, dout tant de passages du 
Rig-Veda constatent les hautes prétentions, et dans les der- 
nicrs temps de la période védique, les membres del la caste 
brahmanique à à demi. constituce, devaient mettre au premier 
rang des fautes commises envers Jes hommes les offenses qui 
leur étaient faites à eux-mêmes. C’est un péché done pas 
donner la dakshinâ, c est-à-dire Je salaire du sacrifice, comme 
l'indique cette formule du vers X, 107 3 :.« Un grand nôm- 
bre d'hommes, par crainte du pêché, offrent la dakshinâ cl. 
satisfont (le prêtre). »' JL faudrait citer dans le même ordre 
d'idées tout l'hymne x. 117 sur le devoir de l'aumûne, où, : 
selon toute vraisemb ance, il s s'agit surtout de l'aumône à faire 
au prêtre. Enfin le péché qu "on commet en enlevant sa femme. 
a un brûhmanc, et qu'on n'elface qu'en la ui rendant, fait à." 
lui seul le sujet de l'hymne X, 109. D'un autre côté, la: 
conception qui attribue au eulte une sorte d'action magique *. 
sur les dieux paraît n'être pas restée sans influence sur l’idée. 
de l’expiaiion accomplie au moyeu de es s formules de 
prières. C'est ainsi qu'on lit au vers VI, 51, 8 : « L’hommage 
seul est puissant, J’invoque l'hommage. L' ont ige soutient . 
le ciel et la terre. Hommage aux dieux! L hommage leur. 
conununde. J'expie par l hommage toute faute commise. » Mais 
ces observations ne sauraient effacer dans l’esprit du lecteur: . 


J' juferprète le mot vec comme désignant tous ceux qui font partie de l. 
ar soii en qualité “de parents, soit en qualité de serviteurs, F3 








2, Le verbe est à la troisième personne, c'egt-4- dire. de AL est 4 rappori 
grammatieatement au terme dé comparaison. - he LE 






Lt impression qu'ont dû y. M e coté dont elles ont été 
immédiatement précédées. Il reste bien constaté que lès. Aryas 
‘védiques reconnaissaient- des devoirs de] homme envers ses 
“semblables, qu'ils croyaient que les dieux s’intéressaient À 
l'observation de ces devoirs, enfin qu'en ce qui concerne leurs 
rapports directs avec les dicux mêmes, un élément moral 
+ “ntroduisait parfois, pour les modifier profondément, dans 
les <oncéptions purement naturalistes du culte. 


SECTION  VHI 


LA DISTINCTION DU BIEN ET DU MAI RAMENÉE A CELLE DU VRAI 
ne ET DU FAUX. 


 Conime on a pu le remarquer déja, l'opposition du bien et 
du mal moral semble, pour les autenrs des hymnes, se résu- 
“mer dans celle du vrai et du faux, ou pour conserver les mé- 
taphores employées dans les passages cités, du droit, riju, et 
du tortueux, vrijiva.ile réserve pour le chapitre suivant l'op- 
position des termes vita el anrite. Mais les idées de sincérité 
ét de perfidie sont exprimées encore par nn bon nombre 
d'autres mots. J'indiquerai les principaux, avant d'énumérer 
tes: passages où ils se rencontrent. 
Les plus clairs de tous sont ceux ee dérivent du nom de 
: nombre dur QCdeux », à savoir deayu et drayivin © qui est 
double », doayee cé qualité de eelut qai est double », ef avec 
ha partie ule négative «, «dvaya, advayal, advayas, advayävin 
.. qui n'est pas double ». 
Le « simple » opposé à celui qui est « double » peut étre 
aussi désigné, et l’est par exemple au vers VI, 18, 15, cf. 
VI, 104, 8, par le moi péfu qui à en outre, dans dos textes 
déjà cités, le sens d’ « ignorant », et dont le dérivé pékya 
signifie « simplicité, i ignor ance ». è | 
.. Le sens des mots rip « tromperie » et rie «  . » 
_se déduit aisément de celui de la racine rip, qui paraît pri- 
mitivement identique à lip « oindre » ; le participe ripta 
est appliqué, à l'état simple, aux parcelles de la chair 
‘du cheval sacrifié qui restent attachées à la hache, L, 162, 5, 
‘mais prend. avec le préfixe api, et dans son application à 
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; Kanvai de Mgnification d «° Lo areigle ». L: 1ÉS: 
VIH, 6,23. | | : ” 
La même racine exprime au vers V, 85, 8 la tricherie au 
jeu. D ailleurs, dans beaucoup de passages où figurent les. 
“mots rip et ripu, l'idée de tromperie est impliquée en outre: 
par l'emploi d’autres mots de sens analogue, ou par différents | 
détails du contexte. | . 
C'est par l'intermédiaire de celle d’enlacement que la 
même idée parait s 'être introduite dans les mots qui sé rat 
tachent à la racine hvri, à laquelle dhvri et dhure semblent. 
étroitement apparentées. Hort signifie proprement « être. 
-courbe », puis, avec où sans le préfixe pari, si j'en ai plus 
haut bien interprété l'emploi dans certaines formules de dé- 
précation, «enlacer » ! Elle a donné outre le mot hoüra. 
« serpent », les mots hvaras ? et Auras « tromperie : », Ce 
dernier se rencontre dans le composé hurar-cit « qui songe à 
la tromperie ». L'attribution de sens analogues aux forma- 
tions des racines dhvré ct dhurv, telles que dhtrt, dhruti. 
« enlacement, tromperie, séduction », dhvaras (oxyton). 
« trompeur », dhvrit et dhrut (à la fin des composés) « qui 
ne » où «qui trompe », se justifie par le contexte où elles | 
se rencontrent. r 
La racine druh a peut-être une parenté lointaine avec des | 
précédentes: én tout cas elle parait aussi impliquer prin- 
_cipalement l'idée de tromperie. C’est ce qu'on peut induire, 
entre autres raisons’, de l'emploi de drogha VI, 62, 9 et de 
adrogha IT, 14,6, comme épithétes de vacus « parole » et de la. 





14. MM. R. et Gr. adoptent pour les mêmes passages Le sens de « fire 
“errer », mais en le déduisant, à ce qu'il semble, d'une sivuification causale 
4 courber », | | 
ru Dar R. et Gr. imaginent eu outre pour le'mot Araras aux vers IX, 3,4: 
Vas4: 106, 12 3, de sens de « tamis» (catrelacement de ils de faine). Ils se sont 
6 dv mépris sur la siguification de ces passages qui seront cités plus: 
bas das le texte, et où il est dit que Soma « traverse Îles M e » c' ue 
à-dire en triomphe. î 
5. Je posrrais citer encore à l'appui de mon interprétation le com posé 
drogha-mitre « faux ami » X, 89, 12, le parallélisme de abhi-druh et de ripu 
_« SR » ]F, 27, 16, le rapprochement de adroyhn et de salyam « réel »: 
-1H,532, 9, de satyam” « vraiment » et de adroghena racusé IIT,44,6, Vemplor de 
“adruk comme épithète des espions célestes [X, 73, 7, du sacrificatèur. Ant 
VI, 15, 7: 62, 4; VAT, 44, 20 (cf, l’épithète advaydrin}, l'emploi advesbial. 
de adroghtn dans cette prière à Auni, « Amène les: dieux sans trompétie : 
VILL, 49, 4, pour ne rien dire (les autres passages qui seront cités plu 
et auxquels convient aussi parfaitement le sens que j'attiibüe. à la ‘Tache 
dpnths 









“voix dé che pas » VA, D», 15e 2 > El le a ra outre 
“drogha et adrogha, le mot druhvan «trompeur », et a formé. 
sans suffixe un mot druk que nous trouverons ‘employé au 
‘vers VIT, 104, 17 avec la signification évidente de « trom- 
. perie, ruse », mais qui se prend aussi au sens concret pour 
_désignernne sorte de démon femelle qualifié au vers IV, 23, 7 

: de dhvaras « trompeuse »{ Le même mot druk avec le préfixe 
abhi paraît désigner l’ assaillant perfide, et avec la particule 
privative «& « celui qui ne trompe pas», Î[l se retrouve encore 
. dans les composés akslnayt-dr ul et antaka-druk. 

iL' idée d'hostilite exprimée par Ja racine dabh paraît pou- 
vôir être également précisée dans Ie sens d'une attaque per- 
_fide, d'un dommage causé par ruse. C’est ce qu'en peut conclure 
_d'unefoule d'arguments. D'abord Le simple dabhetledésidératil 
_dips ont souvent po "at ut nom comme rép « tromperie » 
"où & trompeur DE EE 2, ripu «trompeur » Î, 
147, 32148, 5: IV, 4, 19: VER O4, 10, tuxkuru, SÉERHE, & VU- 
“Jeur », IL, 28, 10: VE 28: Don. IL, 104, 10. Le datif dabhäya 
du nom d'action dabhu, se joint avec la négation na, à la 
facon d'un infinitif, à des mots signifiant gardien, bon gar- 
diou, gopt, sugopä, pour former une locution dont le sens 
est évidemment « gardien qui n'est pas à tromper, qu'on ne 
peut tromper » VITE, 91, 25 IX, 59,8. Au vers V, #4, 2, la 
même idée est ensuite répetée sous une autre forme : « Ton 
-essence est au-dessus des ruses. » C'est amsi ehcore que Les 
: mots adabdha « non trompé », acdéblyu « qui ne peut étre 
“trompé », s s'ajoutent trés-souvent à ve: Le signifiant « gar- 
“dien », payu}, 89,5: 95, 9; 145, 8: IV, 4,3: VI 71,53 VIE 
18,2, gopd I, 22, 183 IL, 9, 6; -VI, 3.7; : EN 128, G (ef. 
parti VI, 4$, 10, padar, VIL, 36, 2), « gardien des lois » D'une 
14,31, 10, «conducteur », puruelri 1, 76, 23 TT, 11, 5, netri 
IK,108, 4 (ef. le composé adabdha-niti « dont la direction est 
infaillible »), € espion » spté VE, 67,5, ou bien encore sont 
rapprochés de verbes signifiant « garder », raksh IX, 54, 16; 
IV, 53, 4, pa IV, 55, 3: VàL 11, 5, où d° de substantif signi- 
“fiant « protection », chardis VU, 5, 12: 74, 5. Nous ver- 
rons plus loin que les mêmes épithètes sont appliquées à 
l'œil de Mitra et Varuna (le soleil) V I, 51, l, et au: té 
dans l'exercice dé: leurs fonctions de surveillants IE, 27,3 ; 
VII, 90,6. Mais nous avons des indications plus sûres encore 


E | ee 





Indra « Qu sa FE que tes faveurs ne. “nous. nt e ne 
Li ’est-à-dire « ne nous manquent jamais », puis toute une sé 


vie d'exemples où le poëte exprime la pensée que les invôca- 
tions de ses rivaux ne trompent . les dieux à son'détri-. 
ment, 1, 55, 7: J48, 2; VI, 44, 12: X, 89, 5. Il par ait signis 
| fier aussi « ne » VIT, 56, 15, « ue » X, 166, 3, 


«échapper à » IT, 16, 2. Ces différents sens se CREER 
facilement de celui de «tromper ». : L 
Enfin la vérité ct le mensonge sont encore désignés par des 
_termes opposés sal « étant, ce qui est » et sat « n'é- 

tant pas, ce qui n'est pas ». Le mot sat, quin est autre que 
le participe présent de la racino as « être », à lui-même 
dans le Big eda deux dérivés, dont l'un, suting, | n'ést em- 

ployé qu'en composition. tandis que l'autre, sulya,- auquel 
“s’oppose le terme asalya qui en est formé avec l'a privatif, est. 
très-usité et susceptible de divers emplois assez exactement 
énumérés dans le Wrterbuch de M. (rassmann, quoiqué la ré 
partition des passages entre ces différents sens y semble plus. 
d'une fois arbitraire ou même décidément erronée’, Les ac- 


4, On ne voit pas pourquoi notre mot aurait deux sens différents aux vers 
X, 15,9 et 10; qu'on Ini donne le sens de « réel » en le faisant porter sur le 
mot suivant, où celni de «loval » en le construisant d'une manière indé- 
pendante, il semble ee d'adopter la méme solution pour chacun des deux 
vers, Au vers X, 07,7 où M. Gr. se decide pour Île premier de ces sens, la 
comparaison «du vers F où le mot safya ne peut avoir que le secand, est tout 
en faveur de celui-ci, Si j'admets avec M, Gr, que sfye signifie « loyal » au 
vers 1, 87, 4, c'est à cause du rapproc hement de riad te « poursuiv: ant les 
“ilettes » qui implique l'idée de justice, ms pour la mème raison j'étends 
celte interprétation int vers de 23, , où one mot est rapproché de 
-pinayé (même sens), et aux vers L, 145, 83 V, 67; 4: VI, 50, 2, où 1] l'est de 
divers composés de rifa, pouvant également, comme nous le verrous dans le 
chapitre suivant, suggérer nue idée morale; M. Gr. manque de conséquence 
on thoisissant pour ces derniers Le sens de «réel » {ef. encore VIT, 56, 12. 
où sutycn est adverbe}, En revanche on ne soit pas bien pourquoi il adopte 
le sens de « loyal » plutôt que ceini de « réel » au vers VII, 46, ® où notre 
mot peut trux-bien joe sur déldtran ishdm, el an vers VII, 79, 4.où le 
rapprochement du vers 2 nous engage à le construire avec andnatah,, comme: 
4l l'est dans ent autre vers, selon M. Gr. luiméme, avec irénakrit, Les pas: 
sages IV, 40, 2 et EX, 99, 6 (cf. X, 29, 4) peuvent donner lieu à une obéer-. 
_vation analogne, On cunprendrai moins encore que le composé satynvatyan 
signifät « vraiment fort »,et que lalocution sufyah satod VI, 22,1: VIH, 4 î 
50, 41, n'eût pas le même sens. La signification d° «: accompli » OÙ 
complissant », que M. Gr. à très-bien reconnue dans un koh nombré 
“sages, a été méconnue par lui dans d'autres où elle n'est guère: mg 
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: ceptions.qui nous s intéressent i ici sont celles de«  véridi  _ 
coux loyal » pour ] adjectif, et de « vérité » pour. le Gt pris | 
substantiv ement. . 
« : Après ces noté di nonsabise sur Îa solenr exacte | 
à des mots auxquels sont attachées dans le Rig-Veda les idées. 
ë opposées de vérité etde mensonge, de sincérité et de per ne 
“nous allons constater par de nombreuses citations la place ° 
| considérable qu'occupent ces idées dans les conceptions +. 
“gieuses des rishis. Avant cela pourtant, une dernière obser- 
_vation est nécessaire. Les trompeurs haïs des dieux, dont il 
.va être question, peuvent ètre des démons aussi bien que 
des hommes, et il est souvent impossible de décider si le poëte 
_aparticuliérement en vue ceux-ci ou ceux-là, Les uus et les 
-aatres peuvent d'ailleurs se confondre dans sa pensée comme 
“dans son langage en vertu du principe général de l'assimila 
_ tion des choses célestes aux choses terrestres, dont l'assimi- 
lation des démons aux ennemis humains n'est qu une applica- 
tion particulière. Les démons trompeurs eux-mêmes peuvent 
“à un certain point de vue ne pas différer des démons voleurs 
“cf. le rapprochement des mots « voleur » et «trompeur » 
© V, 79,9 et passim), voleurs de la lumière et des eaux. Le mot 
“drih parait désigner au vers VII, 75, 1 les démons des pit 
“bres chassés par l'aurore, aux vers X, 48, 10 et X, 73, 2, la 





‘deñie, par exemple au vers X, 55, 6,aux vers [, 07,5 et 1, 169, 2 où iln'aurait 
eu qu'à appliquer sa propre air du Composé satyr-mantra à la 
locution {ormee (le ces deux mots séparés, Tuversement celle qu'il applique 
‘à Ja combinaison de l'attribul sahyn avec Je sujet proie AT, 34, 1435 IV, 17,40, 
aurait dû ètre étendue au compose sélénr-mangu. ny à non plus cure 
raison d'interpréter autrement les compose® salye-raiantan et sutja-sava : 
‘dans ce dernier, le DO S4EAL COFrTOR pour exactement, conne nous le verrons 
dans le chapitre suivant, au second terme de stlya-dharmen, M, Gr, dans. 
. ces divers cas, 4 préleré, à tort selon moi, au sens d'«& accomphl » celui 
.& « exact, vrai ». Dans d'autres passages pour lesquels Padopiurai encore {a 
méme uulerprétation, ila proposé celui de « conforme, bon, salutaire »° ce sont 
-les vers IV, 17, 20: NX, 56,3 (el. sutyr-dlliurnun), X, 63, 41, auxquels 1] faut 
ajouter les emplois re composés sadya-harmen et satyt-rddhas, Rem: APŒUONS 
à ce propos que ce sens ln peu vague de « conforme, saliaire » Né par n. 
pas Lis nécesssire pour l'explication des vers IT, 145, 15 LV, 4, 73 34, 
IX, 7,33 70,1: X, 104, 5, où safyu peut signifier « al v, Di pour celle u 
| sers ï, 159,3 où satyain parait étre un adverhe sigmiliant « vraiment », 
Quant aux vers IX, 44, 4 et X, 111, 4, ils sont susceptibles de pinsieurs in- 
d terprétations, Le sens de « qui s'accomplit » parait COnveuir fu vers 
#1::439, 7 où M. Gr, préferagelui de « réel ». J'ajoute seulement encore que 
SUR parait signifier « vérité » au vers VIL, 3%, 2 comme au vers 12 Inméême 
“hymne, et dans le Composé safya-yonti «fils de la vérité », ef. VIT, 58, 4, et. 
omets : à dessein ici “anelques AIRE composés d'une interprétation plus 


celles. 










‘perfdie es puissances. qui retiennent Soma, oùlé:vache cé . 
Jeste, eñchaînés. Mais par Le fait même de Y'asstinilation des. 
« trompeurs » » du ciel et de ceux de la terre, ‘le mal fait par: 
les prémiers.a pu être envisagé sous le même jour que le mal: 
fait. par les seconds, et l'ordre particulier de sentiments mo- 
“raux qu ‘inspiraient ceux-ci a ‘pu être reporté sur ceux-là, La. 
‘haine de la divinité pour les démons trompeurs en. général. 
pourrait done passer pour un des attributs qui nous révèlent. | 
en elle Le sens du bien et du mal moral. _ 

I faut remarquer toutefois qu'à l'exception « à’ Agni et dé : 
- Soma, les principaux dieux que nons ayons vus jusqu'à pré- 
sent occupés à poursuivre le châtiment des pécheurs; c’est- 
à-dire les Adityas, n'ont pas, dans l’ordre naturaliste, de 
_ puissances ennemies à combattre.:Les démons combattus par: 
Agni ct Soma eux-mêmes, dans les formules où ces diéux ne 
‘figurent pas comme alliés d'Indra, sont principalement des: 
© Rakshas ou des Vâtus ou Yätndhänas. Or, ceu sci” n ünt 
‘guère de rôle dans les mythes propremeñt naturalistes. Ce. 
“sont eux qui paraissent le plus directement assimilés aux: 
_trompeurs terrestres, désignés, comme nous le vêrrons, 
par les mêmes noms de certaines formules. A ces “: 
noms semble se rattacher étroitement l'idée d' incatations, 
de pratiques de sorcellerie, réprouvées par la religion off 
cielle, si je puis ainsi parler, des rishis, et on peut se deman-. 
der s'ils n'ont pas en effet désigné les liommes adonnés à ces: 
pratiques, avant d’être appliqués à des êtres surnaturels, * 
conçus comme exerçant une action malfaisante et perfide du 
même genre. Quoi qu'il en soit, c'est aux Rakshas et aux 
Yâtudhänas, dans le monde invisible, et aux enchanteurs qui 
_ portent quelquefois le même nom, dans le monde visible, 
-que font sans doute allusion, au moins pour la plupart, 
les nombreux passages des hymnes relatifs aux ennemis. 
« trompeurs ». La perfidie condamnée et punie par les dieux 
parait être avant tout, dans notre recueil exclusivement eom- 
posé de morceaux liturgiques, la perfidic dans les pratiques-du 
culte. L'opposition de ces pratiques perfides ét des pratiques 
dloyales du culte régulier n’en garde pas moins son intérêt . 
pour le sujet qui nous occupe. La religion des rishis, en. 
_ dépit de l’action, en quelque sorte magique, qu'à un autr 
point de vue ils attribuent à leurs c Fémonies, soit sur ‘ès: 
“phénomènes célestes eux-mêmes, soit sur le dieu qui coma 
-:léurs ennemis célestes ou terrestres, est distinguée par-eûx: 
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dela. ri. malfaisante. taices eunemis, et elle ené 6 
, tinguée comme la vérité peut. l'être du mensonge; ‘comme 
À loyauté peut l'être de la perfidie. Nous n'avons pas à récher- 
‘cher ici dans quelle mesure cette distinction était réelle- 
ment justifiée. 11 suffit pour nous qu'elle soit faite par se 
: honimies dont nous cherchons à analyser les idées morales . 
et que.ces mêmes hommes y intéressent leurs dieux. 
 Dansles passages précédemment cités, nous avons : 
; déjà plus d’un témoignage de l'horreur des dieux, de Gan- 
“dharvaIX, S3, 4, de Mitra et Varuwa VIT, 69,3, des Adityas 
CIE, 27,]6, de Soma IX, 97, 43, pour le trompeur, Aux vers 
VII, 86, 5: 89, 5, les termes désignant les offenses dont le 
É suppliant s s’accuse lui-méme impliquent pareillement, d’apre: 
Go: qui a été dit du sens de la racine drub, l idér de se 
La même observation s'applique au verst, 23,22 (id. X, 9,9 
“où il désigne « en outre sa faute par le mot anrita qui sera Pate 
au: “chapitre suivant. Dans le mème vers nous l'avons vu 
_s’accuser encore d’avoir prononcé des malédictions. Cette 
| allusion aux pratiques condamnables de la sorcellerie 
: 8e rencôontrait aussi au vers À, 93, IG dans l'expression 
chaîne de la malédiction », € et « chaine qui retient 
“celui qui est coupable du péché de malédiction », et au vers 8 
de l'hymne I, 41 aux Adityas : « Je ne veux pas vous recom- 
“tander celui qui tue, ni celui qui maudit; c'est l’homme 
:pieux que je vous recommande ; c'est seulement par des pensées 
«bienveillantes que je cherche à vous gagner. » Les incanta- 
“tions perfides paraissent également dés ignées au vers suivant 
“par le terme durukia « mauvaises paroles », et c'est proba- 
-blement dans le même sens qu'il faut entendre le terme 
dushiuti qu désignait au vers Îf, 33, 4 une cause d’irritation 
pour Rudra'. La malédiction paraît encore désignée par le 
terme rer au vers X, 164, 3 quia'eté également cité plus 
haut. Enfin nous avons déjà eu deux fois l'occasion dé citer les 
passages qui nous représentent le soleil distinguant chez 
les mortels ce qui est droit et ce qui est tortueux [V, 1, 17; 
VI, 51, 2; VII, 60, 2, Soma dénouant, c'est-à-dire distin- 
_guant la voie droite et la voie tortueuse IX, 97, 18, les Adityas, 
sMisnguant à l'intérieur du cœur ce qui est tortueux et ce qui 
| nt-bon H, 27, 3. La arret morale qui fait du mensonge, 














lésigne. en. ‘gutre au vers VII, 32, 2 ce qui est un mauvais moyen 
quérir la: richesse, cf. encore I. 53, 1. 


mou — . 






par. D série mr ditétions nov elies à 
néifieation, consacrée dans l de des rishis, 









Se En S sens propre L « Vrai » Où « « véi ê: 
exemple de cette formule appliquée aux Ribhus «‘Tl&'o Be 
la vérité et ils ont agi de même» IV,33, 6, et surtout. du . 
vers X, 109, 6, d’après lequel les rois qui ont rendu sa. 
femme au bréhmane ont fait le sutya, c'est-à-dire littérale- 
pans « le vrai, la vérité ». : | 
La distinction du bon et du méchant par les Hotte de 
loyauté et de porfidie, n'est nulle part plus clairement indi: 
quée qu'au vers VIIL, 18, 15, qui de plus y intéresse exprès 
sément les Aditras: « Vo êtes simples, Ô dieux, et vous 
“connaissez le mortel dans son cœnr ; vous di istinguez, à Ve asus, 
celui qui est double et celui qui n’est pas double. »: Ne 
Les faveurs des Adityas If, 27,9, partieuliéremont. # Ari 
man. [, 136, 5,ainsi que celles de Savitri X,100, 8, sont réserr. 
vées au mortel droit, au sacrifiant qui suit la droite voie. C’est 
le véridique (ou plus généralement le bon ? sat) que : Soma ins 
pire IX, 21,7, C5 X 53. 10. Une formule (gamsa, carmen) 
droite, loyale, triomphe seule des ennemis, IT, 26, 1. Les 
Maruts écoutent celui qui est véridique ou loyal (sai yacrut, 
V,57,8: VI, 49, 6). Aussi les chantres ont-ils soin de don- 
ner l’épithéte adrnh «non (rompeur » Aux môres qui lèchent 
Soma en mugissant, c'est-a-dire à leurs propres prières, IX, 
100, 1, cf. 7, et celle de satya « véridique » aux hymnes 
qu'ils adressent à Mitra'et Var una VI, 67, 10. | 
L'auteur du vers X, 37, 2? demande aux dieux que la dé 
claration de la vérité soit pour lui une protection. Selon 
l'expression pittoresque du vers IX, 73, 1, les navires de la 
vérité font passer heureusement l’homme pieux. Les anciens 
sacrificateurs recoivent au vers [IL, 54, 4, l'épithète sutyavde 
« qui dit la vérité ». et celle de satya « véridique » ou «loyal » 
est appliquée également aux prètres mythiques dont ôn fait 
les compagnons de Brihaspati X, 67, 7, cf. 8, et aux ancè- 
tres ne X, 15,9 et 10. Des Ribhus i, 20, 4, et des Angi- 
ras X, 67, &, iL est dit pareïllement qu ils ont suivi la droite 
voie, qu'ils ont pensé d'une manière droite. Le sacrificateur 
qui, au vers VII, 56, IS, invoque les Maruts, est appelé «’noh 
: double ». Peut-être n'est-il autre qu'Agni, qui raçoit er effet 











- cefte “épithôté au vers IIL,: 29. 5; et au vers III, 2 . 
est également rapprochée du titre de sacrificateur. ‘On lui ap- 
plique aussi celle de sutya-yaj, qui, joint eaumème titre EV, 8," 
L VI,16, 46, parait bict sigüifier « qui, sacrifie loyalement». : 
C'est.peut-être une raison suffisante pour intérprétér avec 
M. ‘Grassmann l'épithète satya, dans Île sens de «€ loyal» 
R belle est appliquée à Agni et rapprochée également : 
de. mots signifiant « sacrificateur », soit au positif [, 1, 
5: [, 14, 1;.V, 25, 2, ef. EL, 78, ?; YL 67, 8, soit au com- 
paratif I, 76, 5: JIL, #, 10 !, Quoi qu'ilen sn est encore 
appelé satyu-vée « qui dit la vérité » IE, 26, 9; VIF, 2, 5, sa- 
“tyatali « véridique » (proprement « vérité ») ve 4, l{. Il reçoit 
dansun même vers, VI, 5, 1, l'épithète «dr oghuväe «qui ne dit 
“pas de mensonges », et cel lie de adrul « non trompeur». Cette 
dernière lui est encore donnée, enmême temps que le titre de 
| sacrificateur, aux vers VE, 15,7; _ 4: VII, 44, 10. Elle 
l'est : aussi.4aux feux (au pluriel) IF 22, 4. L' épithèie équiva- 
lente: adrogha figure au vers VI, 12,3, dans une comparais 
‘son appliquée à Âg ni, qui est ailleurs prié d'amener les dicux 
‘sans tromperie, ie VILLE, 49, 4, et de donner la ri- 
:chesse lovalement, Are et par une parole non trompeuse 
adroghena vacast III, 14, 6. Nous verrons plus loin que la 
sincérité est une qualité de des dieux en général. Maïs en tant 
-qu'attribuée à Agni, le modèle des sacrificateurs, elle nous 
apparaît surtout comme un exemple proposé à l'imitation de 
ceux-ci, Remarquons encore à cé propos que l'autre prototype 
du prêtre, je veux dire Soma, recoit parcillement l'épithéto 
«& double » [, 1S7, 3, appliquée encore 1, 159,3, ainsi que 
celle de rijugätha « dont le chant cêt droit » V, 44,5, à un 
personnage qui peut re présenter, soit Noma, soit Agni. 
Brahmanaspati est véridique où loyal, satya, IT, 23, IT. Enfin | 
iLest dit des deux sacrificateurs divins qu'ils sacrifient d'une 
manière droite, I: 3, 7. Comme un nouveau témoignage du 
“mérite attaché à la sincérité chez celui qui offre le sacrifice, 
-ou peut éiter le nom propre pékosthäman, dont la première 
partie signifie « simple», VII, 5, 22-24, 














14 On peut. cependant préférer, surtout en raison de ces passuges où le 
mot.sutya est au comparatif, le sens de « vrai sacrificateur, sacrificateur 
dans toute Ja force du terme ». Cette interprétation conviendrait aussi tout 
partenéromen a vers V, 25, 2. ce encore l'épithète sat {véridique où. 
“| ppliquée à Agri VIT, 13, Le | 









‘par l'ennemi. 





ne ‘var A Dans un aus hymne ai une, 
; VIE, 56°, se rencontreau vers9 une formule où ces’ d léux sont: 
priés d'écarter le dommage que peuvent causer les trompeurs, 
les « tortueux », tandis que le vers 7 promet la délivrance et 
dés trésors à celui qui est sans péché. Les citations déjà tirées 
à deux reprises de l'hymne IE, 28 à Varuna doivent être COM- 
plétées par celle du vers 10: « Si un compagnon, 6 roi, où un. 
ami, m'a fait trembler dans mon sommeil en m'annonçant 
un danger ; si un voleur où un loup cherche à nous tromper, : 
protège- nous contre lui, à Varuwa. » De la croyance, d'ail- 
leurs si naturelle, à la véracité des songes, que nous trouvons : 
‘implicitement professée dans ce vers (cf. X, 162, 6), on peut 
rapprocher les indications qui nous ont été fournies par un. 
‘autre passage sur des fautes commises pendant le sommeil. 
L'une et l’autre idée supposent une véritable confusion des 
visions du rêve avec la réalité. Citons encore le vers VI, 67, 
4, d'après lequel Mitra et Varuna ont été enfantés par Aditi, 
terribles dès leur naissance pour le mortel trompeur, et lés 
vers I, 41, 1; VII, 27,15: 47,1, d'après lesquels celui que: 
protégent les Adityas n'a rien à craindre des tromperies, : 
cf. VIII, 47, 6. Les Maruts sont également invoqués contre 
le trompeur Il, 34, 9, ef. VII, 56, 15: Agni estprié d’écarter 
le « tortueux », le tronpeur, le voleur VI, 51, 18, de ne pas 
livrer ses suppliants au trompeur, 1, 189, 5, cf. 6, de les pré- 
server de la druh, c’est-à-dire de la tromperie, VIT, 16, 8; cf. 
| Lio 18, 1, qu'il fend comme une hache E, 127, 3. Le mortel. 


1 Les trois premiers vers de cet hy mne, relatifs à la surveillance que le : 
-soleil exerce sur les hommes, ont déjà été cités. Nous en retrouverons plus 
doin le vers 5, ei nous aurions pu y relever encore au vers 8 le souhait de ne 
point irriter les dieux, et au vers 40, l'expression de la crainte inspirée par : 
lès Adityas dont l attaque est mystérieuse comme leur pHIsAnee ainsi ARE ut L. 
appel à leur miséricorde. : 
2. Nous lui avons emprunté plus haut un vers (17) portant que’ c ces ie. 
font vivre même celui qui revient du péché, Il renferme encore, outre : plus 
“sieurs appels à leur misericorde {f, 10, 19), des allusions au pouvoir. qu S° 
ont de détacher les liens (4, 18 — sur le vers 8 où figure Indra, voir plus’ 
bas, section IX), soit qu'il s'agisse là des liens du Le, où des -piéges: tal Ÿ : 
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. : | É pre. 
mier : “émistiche. tait signifier aussi que Tes.  obliors 
‘d'Agni échappent à la per fidie de ceux qui suivent. qd pres 
lois faut encore ue dans l'hymne V,3à Agni, cutre. 8. 








ous DE Donséos inconnues », Île vers 7 (e£ 12 où un É 
dont Agni doit punir la duplicité parait accusé de calomnie 
“en ces termes s: « Celui qui nous charge d’un péché, d'une 
faute. » Soma est aussi invoqué contre la druh X, 25,8, 
| contre Pa enlacement » d’un mortel quelconque IX, 79, 2 
cf. I, 48, 8 contre ceux qui dressent des embûches, huraceit, 
IX, 98, 11, contre celui qui est double IX, 105, 6. Ceux qui 
sont doubles ne doivent pas £ gouter de son suc IX, 85, 1, et 
celui qui l'a bu n’a plus à redouter la perfidie des mortels 
“VII, 48, 3: On invoque contre la druh Apim nai it IL, 35, 6. 
 Pûshan est également prié d’écarter celui qui dresse des 
-embüches 1, 42, 31, et de broyer du pied l'arme brûlante de 
élit qui est double ébid., 4. Enfin Brahmanaspati est invo- 
‘qué contre l« lésion » du mortel 1, 18, 3. 

Dans les formules du genre de celles qui viennent d’être 
éitées, les noms propres des Rakshas, des Yätus, et leurs 
dérivés se rencontrent assez souvent à côté des mots ee 
fant «tr ompeur » où « tromperie ».. Au vers VI, ü=, 9) ,un 
personnage qui parait assimilé à la fois à Mitrawt à Varuxa 
cest prié de lancer an trait contre le Rakshas et contre la 
.paroie trompeuse. J’ai cru pouvoir plus haut l'identifier à 
Agni (p- 121). En tout cas, Agni est, sous son propre nom, 
contre 1e Rakshas et la ouh. IV, 4, 15, contre le 

Rakshas et la perfidie, dhürti VI, 1, 15. Cet tte dernière for- 
mule est répétée presque dans les mêmes termes au vers 15 
de Yhy mne 1, 36 4 Agui qui y est invoqué encore, au vers 16 
contre le mortel trompeur, au vers 20 contre les sectateurs 
des Rakshas et des Yâtus. De même, dans l'hymne VIII, 49, 
‘invocation d'Agni contre le trompeur au vers 7, contre 
‘le Rakshas au vers 10, contre le mortel trompeur et secta- 
teur des Rakshas au vers 8. Il faudrait traduire eu entier 
. hymne X, 87 à Agni, tueur de Rakshas. Contentons-nous 
d'en citer, en attendant quelques autres passages que nous 
#retronverons plus loin, le vers 12 où Agni est prié de brûler 
Fat Hèna qui Courbe, qui fausse. 11 vérité. Ajoutons 













PT de Fe pour la eds mrs à ue pod où ils 
sont invoqués contre ces démons, même sans allusion partis 
culière à leurs ruses perlides, par exemple le vers VE, 16, 
29, les vers 1, 79, Get 12, où Agni est prié de frappe De de 


brûler, de vaincre les Rakshas, etc. 


C'est enfin ici le lieu de compléter ee qui à été. dit ns 
haut de cette sorte de vertu propre attribuée au péché pour le. 


châtiment du pécheur. De même que nous avons vu la faute 


en général considérée comme un lacet qui retient celui qui l'a 
commise, nous allons voir en particulier la perfidie prise à 
son propre piége. Dans l'hymme VII, 18 aux Adityas, entre’ 
deux vers déjà cités dont l’un (12) porte que ces dieux déli- 
vrent le pécheur lui-même de son péché, tandis que l’autre 
{15) leur attribue la connaissance des cœurs et le discerno: 


ment de o qui est double et de celui qui n’est pas double, : 


on it: « 13. Quel que soit le mortel qui cherche à nous 


perdre ile façon d'un Kakshas, que cet homme se perde lui-même 


par ses propres actes ! — 14. Que le mal attcigne l’enchanteur, | 


le mortel tranpeur, le cœur double qui nous veut du mal! ». 


Dans l’hymme VI, 51", aprés un appel à la miséricorde des 
Adityas (5), nous trôuvons ce vers (7) dont la première 
moitié à été déjà citée : « Ne nous faites pas expier la faute 


commise par un autre; ne nous faites pas expier l'acte que 


vous punissez, à Vasus. Car vous commandez à tout, à vous. 
qui êtes tous les dieux : que le tr ompeur se perde lui-même!» 
On peut chercher la même idée, D un peu moins notte-. 


ment exprimée, dans le vers I, 122, 9 : L'ennemi trompeur, 
à Mitra et Varuna, le trompeur oblique qui pressure en quel 
que sorte de l’eau (qui agit en vain) devant vous, qu’il reçoive 


lui-même [a fièvre dans son sein !... » Elle l’est au. contraire - 
aved autant de clarté que d’ énergie dans ce vers aux Marüts, . 


4 Tr en ani cité tout à l'heure le vers 13 où. re ëst. prié : érartén de. 


tronipeur, et précedemment les vers 1 et ? où le soleil ost appelé l'œil der 
Mitra et Varuza, qui voit chez ee mortels ve qui. _. “i # ce van Êue 
tortueux. “ 
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. pour: ui des flañunes ! Que. Je ciel brûle. gelui | 4 
SPast ». | 
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2, 2 FAUelut qui nous 5 méprise, Ô Ô Maruts, ou qui ‘tour 
idieule a prière que nous faisons, que se rs (Of ÉUOS tés sût 









De formules analogues se reucontrent dat les hymnes à 
É par exemple au vers 4 de l' bymme I, 147, dont ; je cite-” 
én même temps les vers 3 ct 5:60 3. Avec de gardiens, : 






M é 


| ô Agni, qui ont, eux qui voient, sauvé du danger le fils de 
: Mamatà aveugle, celui qui sait tout (Agni lui-même) a sauvé 
‘les hommes pieux ; les trompeurs qui cherchaient à tromper 


“n'ont pas pu tromper. — 4. L'avarc, 6 Agni, le malfaisant, 

- le méchant qui nous attaque avee duplicité, que son incunta- 
tion retombe pesumment sur hui-inéme! Qu'il se perde lui- 
mine par ses paroles muuvuises ! — 5. Le mortel habile, à dieu 


“fort, qui attaque avec duplicité un autre morticl, protéce 


contre lui celui qui te loue, à Agni, ne nous livre pas au 


: danger, » » Je crois devoirtraduire ici eu entier l’ hymme V, 12, 
sauf à en ‘rappeler certains traits au chapitre suivant. Les 


pratig ues de sorcellerie y sout clairement opposées au eulte 


: régulier d'Agni : 


1. Au sublime Agni, au saint, au mâle de la loi, à l'Asura, 


à éutto prière ! Come le beurre bien elaritié placé dans sa 


| bouche au momeut du sacrifice, Joffre au taureau ce chant 
qui s’ rai vers Jui. 


Toi dont les pensées sont conformes à la loi, n’aic que 


“dés pensées conformes à laloi: fais couler les flots abondants 
‘de la loi. :Je n'honore pas L6 Yätu, soit violemment, soit 
avec duplicité ; je suis la lot du male brillant. : 


2. Comment, à Agni, fidéle à la loi selon la loi, te rendrons- 
nous attentif à notre nouvel hymme? C'est le dieu qui connaît 


“les temps pour moi, fuiquiob serve les temps. Mais je ne connais: 
pas, moi, le maitre de celui qui donne cette richesse (2), | 


4. Quels sont, à Agni, tes gardiens qui ont des chaînes 


pour le trompeur ? Quels sont tes sardiens brillants et vain. 
_queurs ? Quels sont ceux, à Agni, qui gardent le séjour du 
mensonge ? Quels sont les surveillants oi la parole fausse ? 


“5. Cés êtres qui étaient tes amis, Ô Agni, se sont détournés 


.de toi. Eux qui avaient des sentiments bienvoillants. ils 
en ont conçu de malveillants. {lsse sonteux-mémes pris aupiége 
. (littéralement exlucés) ? par leurs propres paroles, en disant des 
ed HR des tortuvsités) à celui qui suit la 
“drôite voie. 
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Ne qu se multiplie (s a postérité, qui este en à même temps : 
selle. de l'ancêtre Nahusha) ! i 
‘ Peut-être faut-il interpréter encore dans l'ordre. d'idées. 
quir nous occupe actuellement le vers 15 de l'hymne X, 87 à 
Agni, tueur de Rakshas, rapproché du vers 13 du même 
hymne, Dans celui-ci, le couple qui prononce une malédiction. 
‘est sans doute le couple de Yâtudhânas mentionné plus loin: 
au vers 24, cf. VIL, 104, 23 et 24, et les chantres qui ont 
prononcé une parole « rude » peuvent être les sectateurs dé 
.ces démons. Lors donc que nous lisons au vers 15 : « Que les 
dieux brisent le tortueux, que les malédictions rudes se touré: 
uent contre lui!» nous avons le droit de croire qu'il s ‘agit là: 
des propres malédictions du sorcier, appelé encore « “célüt” 
qui vole par la parole ». Par suite aussi ka flèche « née de la. 
_peusée » avec laquelle Agni est prié de frapper au cœur les. 
Yà tudhänas (15), pourrait être, uon la prière du suppliant, mais: 
la formule même de l'enchanteur. Nous trouverons plus loin, : 
au vers 8 de l'hymne VIE, 104, une formule qui parait ren- 
fermer également une allusion à l'idée que le trompour est | 
puni par une sorte d'action directe de sa tromperie même : 
« Qu'il soit n'étant pas, celui qui dit ce qui n’est pas ! » Il 
faut probablement interpréter de même le vers 14 de l'hymne 
1V,5 à Agni. où il est dit des trompeurs déjà désignés au. 
vers D par la qualification de asatyu « non véridiques» (et de 
anrita, voir ch. II, et comparés dans le même vers à des 
femmes qui de ds leurs maris : « Puissent-ils, étant dés- 
armés, avoir en partage le non-être! » La conséquence du 
-mensonge, qui est un néant, doit être l’anéantissement du 
menteur. : 

Brihaspati est aussi prié de faire retomber sur le méchant 
son incänitation X, 182, 1. Une idée analogue est exprimée 
dans l'hymne 11, 23 qui renferme en outre plusieurs ‘autres 
traits rentrant dans le sujet de ce chapitre. Brihaspati y. est 
appelé celui qui poursuit (11) et qui fait payer les dettes (17), : 
celui qui frappe la druh (ibid); il y est invoqué contre ceux. 
qui sont doubles et trompeurs (dhvarus, 5), contre l'assail-” 
lant perfide (10), contre les voleurs, les trompeuys qui demeu- 
rent dans le séjour de la druh (16), contre le mortel qui tour" 
mente ceux qui sont sans péché (7 ñ). Mais la formule qui nous : 


intéresse. süftout ici est oué de vers 6: « Agni, éelui qui 
‘nous tend un piége, que son DPARE rnéfait ii 
mourir ! » FE 
On lit encore au vers 9 de vie IF, 20. à B rihas ati = 
-« Eivie, à roi, le méchant à la druh »,et au vers 8 del ‘hymne 
VIE, 59 aux Maruts : « Le méchant, Ô Maruts, d Vasus, qui 
veut nous frapper par surprise, qu'il soit pris dans les lacets 
de la drth! Frappez-le de votre marieau brülant.» Ces pas- 
sages, dont il faudrait peut-être rapprocher encore l'emploi 
du mot antakadruh « tromperie qui donne la mort» dans le 
vers, d'ailleurs obseur, X, 132, 4 forment une transition 
naturelle entre ceux, précédemment cités, où le chätiment 
du perfide est expressément présenté comme l'effet de sa 
perfdie méme, et Celui, non moins curieux, où ses rusés, 
-en tant qu'elles se retournent contre lui, sont définitivement 
“personnifiées sous la forme de démons obéissant aux ordres 
des dieux. Telle paraît être, en effet, l'origine de la concep- 
<tion formulée dans lé vers 5 de l'hymne VIE, G1 à Mitra et 
:Varuna, auquel nous avons emprunté déja nne cilation re- 
“Jative au soleil, æil de ces divinités {1), et une autre concer- 
nant les espions qu'elles emploient 3) : « Toutes vos Druhs 
“infaillibles, 6 mâles, qu'on n'apercoit, ni sous une forme 
brillante, ni sous une forme surnaturelle (? yuñsha), poursui- 
vent les œuvres des hommes qui sout contraires à la Lot; 
nul secret ue vous est inconnu. » Ilest cependant probable 
que la conception, exclusivement morale, du péché per- 
sonnifié, s’est lei confondue avec celle de la malveil- 
lance et des ruses qui, dans l'ordre purement. nafnra- 
Liste, assimile dans une certaine mesure à des démons les 
divinités dont nous avons opposé Le caractère 4 celui d'In- 
dra, et particulièrement les {dityas. Nous avons constaté 
déjà une confusion du même geure entre les lacets du péché 
et les laccts dans lesquels Varuya, pareil en cela à Vritra 
€ l'enveloppeur », semble retenir parfois les dons du ciel. 
En fait, le sioue de la drue où nous avons vu tout à l'heure 
que le vers If, 23, 16 placeles trompeurs, paraît étre ailleurs 
la prison qui retient Soma X, 48, 10, ou un personnage 
qu'on peut identifier avec Jui V, 74,4 
_ Le mot yaksha, que nous venons de rencontrer dans le 
vers VIL,,61, 5, et qui parait y avoir Je sens d'apparition 
.surnuturelle, est devenu dans la sanskrit classique le nom 
d'une classe particulière de génies. I semble désigner quel- 
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ï l'quefois dans le Aig- Veda dés. démons analogues aux Druhs de 
ce même passage, c'est-à-dire des personnifications de la 
perfidie: humaine Ainsi s'expliquent les vers suivants, où 
_nous retrouvons d'ailleurs, sous une forme qui a déjà été 
-signalée phs haut, l'appel 4 Ja justice divine : V, 70, 4, 
-« Ne permettezpas, 6 vous dontla puissance est merveilleuse, 
(Mitra et Varuna), que nous expions le yaksha d'un- autre, 
soit nous-mêmes, soit dans notre postérité, dans notre des- 
cendance » :— [V,3,13, «Ne poursuis pas tout à coup (en nous) 
le yahsha, la perfidie (uras) d'un autre, d'un membre de 
notre tribu, d'un allié qui viole la loi, Ne me fais pas payer, 
6 Agni, la dette d'un frère qui n'est pas droit. Que nous 
n'ayons pas à expicr l'intention d’un ami trompeur ! » +4 
Yakshas, dont le surveillant est," d° aprés le vers X, $8, 1 | 
_Agni Vaievänara, paraissent mis aussi, comme les Dr uhé, ne 
les ordres de Varura. C’est ainsi du moins que je: -crois: 
devoir interpréter l'épithe te yakshin, appliquée à ce dernier : 
dans un vers qui fre d'ailleurs un interèt particulier à cause 
de l'expression touchante que le pécheur y donne à ‘son 
repentir: VII, 8S, 6. « Puisse celui qui, étant ton allié, Ô’ 
Varuna, t'étant cher, a commis des fautes envers toi, lui ton 
ami, puissions-nous fous, 6 maître des Yakshas, n'être pas 
de par toi de nos fau tes ! Accorde, à sage, ta protection 
Celui qui te Joue. » Au vers snivant, nous trouvons une 
oeil mention des . ts de Varura : « Que Varuna dé- 
tache de nous ses lncëts! » | 
J'ai réservé certains passages d'après lesquels le trompeur 

et le méchant devraient, non plus seulement être pris à leur 
propre piége, mais porfer encore le poids des fautes com- 
mises par le serviteur des dieux. Au vers VI, 62,8, le poëte 
“demande seulement aux Adityas que la colere des dieux et 
des: mortels, dont il ne précise pas la cause, retombe sur 
celui qui « attelle », c'est-à-dire qui prend pour auxiliaires 
“de ses incantations, les Rakshas. Mais dans le vers X, 164, 5, 
conclusion d’un hymne qui n’est dans son ensemble qu'une 
confession des fautes commises par les suppliants, c’est bien 
ES des mêmes fautes qu'il est question + 
«.. Nous sommes devenus innocents. Que la pensée mauvaise 
de. la veille ou du rêve atteigue (retombe sur) celui que 
nous haïssons, sur celui qui nous hait! » Aucun doute n'est - 
plus possible sur le vers 12 et dernier de l’ hyrane X, 37 au-. # 
quel nous avons emprunté déjà plusieurs citations: « Si j'ai 
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commis, à ‘dieux, . une gravé coffense envers vous, jar la” 
langue, où par négligence d'esprit,. faites retomber" ete. 
faute, 6 Vasus, sur le méchant qui HOUS dresse des: ere" 
bâches! » Il est possible d'ailleurs que lex ennemis dont 
ils agit ici ne soient autres que les Rakshas, qui, selon une 
conception três-familière aux auteurs des rituels, cherchent - 
à troubler le sacrifice, et que Les fantes que Le suppliant 
rejette sur eux soient celles qu'ils lui oat ainsi fait com. 
mettre : en quoi son vœu n'aurait rien de copiraire à la 
notion de la justice distributive. On peut entendre de mème 
le vers 9, adressé à tous les dieux, de l'hymne X, 36 qui 
précède immédiatement le dernier cité. La demande de 
« l'innocence » y est suivie de cette formule : & Que ceux 
quihaïssent la priéro emportent avec eux la faute! » 
Cependant la notion des conséquences fairlement inhé- 
Fehtes au péché avait peut-être aussi conduit à l'idée que 
e pécheur. ne peut S6 SOUSÉPAITE 1 CES CONS SÉœUE nues sans Îles 
‘faire rétomber sur un autre. Tout au moins le péché étaital 
“congu comme doue d'une existence po en sorte qu 1 
fallait lui assigner un séjour, auand le pécheur s'en débar- 
crassait, Le vers VO 17, 1 onvoic les fautes manifestes et 
“les fautes cachées chez Prita Apiya, c'esta-hire dans La partie 
la plus reculée de l'univers, aprés quoi Les supyliants se 
déclarent innocents, tbtd., LS. Fin inème Lemps que les faute: 

où envoie encore chez Frita fptya les mauvais rèves, relat ts 
soit aux vaches, soit aux hommes #hid., LA ce ‘esi-t-dire les 
maux qu'ils présagent, soit à ceux-ci, soit à elles. 

La plupart des tlèes qui ont aie als sées dans les pages 
préc édentes se trouvent rassemblées dans en hymne tres- 
curieux, le 104° du mandala VIL, adressé à différents dieux, 
mais particulièrement à Indra et à Soma, tueurs de Rakshas. 
La traduction partielle que j'en vais donner vésumera assez 
bien ce que j'ai dit de la vérité et du meusonge, de la sincé- 
rité et de la perfidie, considérées das le ÆHig-Veda comme 
| Les formes principales du bien et du inal moral. 

_ Après un début où Indra et Soma sont priés d'exterminer 
les Rakshas, et'anquel j'emprunterai ce soul trait. « Que pareil à 
un vase placé sur le feu, Le mal bouillonnant déborde et brûle 
. le méchant! » (vers 2}, on lit aux vers 7 ef suivants: « 7. Sout- 
_venez-vous dans vos. courses impétueuses, Erappez les Drubs, 

:les Rakshas trompeurs, O Indra et Soma, que le méchant Be 
‘trouve pas la voie ouverte, quel que soit l'instant où it nous 
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l'attaque. par. ruse! 8. Celni qui m attaque avec des paroles 
…fansses, moi dont les actions dénotent un cœur. simple, que 
_ pareil al eau prise dans la main, { soil n'étant pas, celui qui 
dit ce-qui n'est pas! —9, Ceux dont l occupation est de tours 
menter l'homme simple, où de gâter cé qui plait à Soma, que 
_ce dieulelivre à Ali (le serpent}, ou qu'il le porte dans le sein 
de Nirriti (la destruction) ! !— 10. Celui qui s’en prend perf 
dement ausuc de notre breuv age, à Agni, au sang de nos che- 
Vaux, de nos vaches, à notre propre sang, ce trompeur, ce 
voleur qui cars puisse-t-1] étre trompe lui-même ! Qu'il dis- 
paraisse, lui et sa postérité! — TJ, Qu'il disparaisse là-haut, 
Jui et sa postérité! Qu'il disparaisse au-dessous des trois 
terres! Qu'elle sèche, 6 dieux, la loire de celui qui nous 
dresse des embüelies le jour, et ile celui qui nous en dresse 
la nuit! - 12, Aisées à distinguer pour l'homme intelligent, 
la parole vraie et Ja fausse luttent ensemble. Des deux, celle . 
qui est vraie, qui ost la plus droite, est favorisée par Soma : : : 
il détruit la fausse. — 13 NON Soma ne favorise. pas le tor-* . 
tueux, ni le kshatriya qui gouv erne perfidement ! ‘IH frappe: 
de Rakshas, 1 frappe celui qui dit ee qui n'est pas. Ni l'un. 
nt l’auire ne pouvent se soustraire à la puissance d’Indra, —° 
l4. Si j'ai été un sectateur des faux divux, ou si . | 
perfidement*les dieux, 6 Agni...* Pourquoi es-tu irrite contre 
nous, à dâtavodas? Que ecux dont la parole est trompeuse 
aient en partage la destruction! 15. Que je'meure aujour-, 
d'hui même si je suis un Yätudhäna, ou si j'ai attenté à la 
vie d’un homme! Qu'il perde dix hommes (de sa maison), 
‘celui qui m'appelle faussement un Väiudhäna! — 16. Celui. 
qui m'appelle un Yâludiena, moi qui nesuis point un Yâtu, ou 
qui, étant lui-même un Rakshas, dit «je suis pur », qu'fndra 
le Laon de son arme immense, qu'il tombe pe bas que tous 
des êtres ! » 

L'hymne se termine par une nouvelle série d'imprécations 
contre les Rakshas ctles Yätudhänas, Je me borne à y relever 
les détails suivants, Le démon femelle s'avance dans la nuit, 
cachant son corps par ruse (17). Des Rakshas, les uus, 
transformes en oïiscaux, voltigent dans la nuit, les autres 


1, Maifhuyd. Ce mot x été omis dans la liste ci- dessus, , ptet suiv., à cause 
de la rareté de son emploi. 20 

2, Mogham, litiéralement « faussement ». Xini dervation. « 

3 Aracoluthe. Voir lo vers suivant, | | 


io? 


dirigent Jours pertfides entreprises sur le sacrifice divin 
(18). Ces trompeurs, en cherchant # tromper Indra, s'atta- 
_quent À un être infaillible (20) Au vers 23, le 1nal qui 
_ vient du ciel est, comme dans plusieurs pass sages déjà cités, 
opposé à celui qui vient dè la terre. Enfin au vers 24 les 
= Yâtudhänas recoivent l épithète müradece & ayant, hono- 
rant de faux dieux ». C'est une nouvelle trace de fa confusion. 
de ces démons avec les hommes trompeurs, ou infidéles au 
culte des vrais dieux. Le lecteur aura remarque que cette 
confusion est complète dans les vers 15 et 16 traduits inté- 
gralement plus haut. | 

: Odieuse à La divinité, la tromperie est d'ailleurs sans 
; action sur elle. Cette idée que nous venons de voir expressé- 
ment formulée au vers 20 de l'hvmpe VIT, 104, l'est encore 
dans une foule d’autres passages. Elle l'était déja dans plu- 
. sieurs des textes qui ont été précédemment cités, et semble 
particulièrement ; inséparable de celle d'une surveillance cons- 
“tante exercée sur les actes de l'homme. Nous avons vu le 
‘soleil appelé l'œil infaillible de Mitra et Varuna, VI, 51, 1, et 
“A reçoit encore au vers VII, 90. 12, la qualification de fn- 

nière infaillible. L'aurore ef la nuit sout d'ailleurs aussi 
d'infailibles a IV,955,93!, Le vers VI, 67, 5 sar 
les espions infatlibles de Mitra ct LV arurnr à éte cité. Ces es 
pions ne différent pas sans doute des gardiens infaillibles des 
Aditvas, VI, IS, 2, ou de Savibri, VE, 71, 3, On attribue 
également des gardiens infarhibles à Agni, 1,95,9; 143,8: 
V 1 S,7; :{S, 10. Ge dieu est Jui-méme un gard icn {f, 9 2 
IV, Gi NL, 23 À 8,0 Sue k 0,2 HE, 11, 
infaillible, un gardien infaillible fe la foi, F, 51, 10, cf. 
9, L, un nos 1,28, 1, un messager VE. 44, © 
infaillible, difficile à tromper IV, 9, 2. Cette derniére ue 
thète est appliquée même à son char [V, 9,8, qui ne peut être 
entraîné hors de sa voie. Les trompeurs ne peuvent tromper. 
Agni, même lorsqu'il est encore dans le sein de sa mère, [, 
148, 5, ef. 2, Citons encore, d'une part le vers k, 87, 24, où 
ce leu est appelé ou en tant que tueur de Rakshas, 
el le vers X, 118, 7 , qui l'invite à brüler le Rakshas de sa 


- *épithète Cinfaillible » appliquée aux femelles célestes en général 
il 1,6, à li rivière Sindhu, plus ou moins confondue avec son prototype 
à cëleste, et à son éhur, X, 75, 7 et 9, à la caverne uit est ué Brihaspati et 
qu'il garde IV, 50,2, parait donner à entendre que de démon be peui, male 
gré ses r'Use8; s'en emparer, Où du Ypoibs 0 rester maitre fontéioraps, 
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flamme infaillible, de autre de vers III, Re où ‘a ul. 
cation d' « hôte » difficile à tromper paraît rappeler surtout. 
qu il témoigne - de vant les dieux des actions de l’homnie. 

Jomme Agni, qui rec Li encore Ja mème épithète sous le noi | 
de Narâcaunsa, V,5,2, comme Brihaspati, auquel elle est 
appliquée au vers IT, 672, 6, Sn est infaillible ne Do 
28, 6: 37,5: 59,2, 85. 8 et 6: 97, 19, cf. 573 107, 2; ilést 
le maître infaillible de Ja ie IX, 26,4, de la prière, 
IX, 7 15, 2, le guide infaillible des priéres. IX, 105,4, le gar- 
dien de la Loi qui ne peut étre trompé, IX, 73, 8. Il n'est pas 
enlacé X, 56,2: cent enlacements ne sauraient le retenir 
quand il veut donner, IX, 61, 27 : il échappe aux piéges, 
IX, 3, 2: 63, 4: 106, 13. Au vers IX, 70, 8, d'aprés lequel 
Ses rAYONS De doivent s'étendre sur les deux races, 
il paraît être assimilé au soleil, C’est encore Soma (si ce n’est 
Agni) qui est appelé au vers V, {4,2, le bon gardien qu ‘on né. 
peuttromper, Püshan, 1, 89,5, cf. À. 20,1, et Vishnu, I, 22,: 
18,sout des oardiens infaillibles. En: tilliblesencore sont Savi-_ 
Gi dantlobis. IV, 05, 4, les Mavuts, 34, 10: IE, 26, d, 
VIE, 7, 19, et les dieux en générat, HE, 56, 8; VI, 51, 9 
GE. IV, 2,12. Mais inf Ni sont surtout les Adityas. IT. 
21,3 € 9: 25,3: VELO, 4: VEL, 60, 5: VITE 56, 13, ef. We 
01,9, quandils contemple 1e races des mortels, VII, 90,6 
particulièrement Mitra et Varura, VIE, 66,17, et surtout Va- 
rural, 24, 133 IX,77.5, cf. XI, L. le sardion infaillible, 
VIE, 806, 2, le dieu dont Les res I, 24, 105 TE o4, 18, comme 
celles de tous les Adityas du reste, VIT, 66, 6, sont iofaili- 
_ c'est-a-dire ne peuvent être éludées, Varuna, IE, 28, 

: VIF, 86, + et eux VIK 60, 6 sout difficiles à tromper, et 

difficile a tromper est l'intelligence que Mitra et Varuña ont 
reçue en . 196, 1, 15,6. Le trompeur ne peut rien sur les 
| Adityas X X, 185, 2, soustraits à tout enlacement dans le ciel 
qui est és demeure X,66, D, ef. V,66, 2. L'épithète varu-. 
cnadhrutetrompant Varusa», qne nous avons rencontrée dans 
ur passage cité plus haut, VII, 60, 9, ne doit sans doute pas 
être prise à la lettre, mais plutôt s'entendre d'une tentative 
faite pour tromper le dieu infaillible. Du reste, d aprés le vers 
1, 25, 14, les trompeurs ne cherchent pas même À tromper 
Varuna. . au sacrificateur, s'il ne peut être trompé [, 

89, 1; IE, 27, 13, non plus que les vaches qui, au vers I, 
173, L Ra représenter les prières, c'est grâce à la 
protection des dieux, 
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. les dieux ne sont pas rosés à ils ne sônt pas 1 non ds 
Fe D’ une façon générale,:les dienx sont purs. de toute. 
faute. Agni, I, 31, 9 9, Soma, IX, 69, I, les Maruts, VII, 

57,5, cf. I, 6,8; 71,8, les dieux VIE 91,1 | SORÉ irrépro- 
chables, nn Les Adityas X, 63,4. ct particulièrement | 
Varuna VIT, 20 4, sont sans péché, comme Aditi, leur mère, 
VIN, 90, 15!. Le mensonge, la perfidie, étant Les plus odieux 
des vices aux yeux des rishis védiques, il était naturel qu'ils 
en déclarassent exempts Jeurs dieux. Le soleil est véridique 
quand il rend compte aux {dityas des actions des hommes 
VIL, 60, 1°. La même qualité est attribuée aux espions dési- 
gnés au ETS IX, 73, 7 par le nom de Rudras. Nous avons 
déjà vu la véracité, la sincérité, attribuées aux dieux 
qui sont pri 5 pour modèles par le sacrificateur, c'est-à-dire à 
Agni et à Soma. Elles le sont également aux autres dieux. 
Le ciel et la terre sout ver idiques, satye LIL, 6, 10, satyaräe 
x. 12, 1, nou SOpOUrs adru, I, HE, 213 NL, 56, 13 I, 
56, 2 2, ef. 1, 159,2 ct VI, 51, 5. Les Maruts sont veridiques, 
satya Y, 87, 4, cf. VIL 06, 12, et sans perfidie, «drogham, V, 
52, 1. La mème épithéte satya est donnée aux treute-trois 
dieux, Val. 9, . celle de adrule « non trompeur » l'est à tous 
les dieux EE 0 TO SET, els ERIO-S, cer. HE 06 4 
IX, 9, 2. Les de eu la droite voice E, S9, 2, et sont 
désigués au vers VII, 35, 12 sous le nom de maitres de la 
vérité. Les .{ditvas on particulier recoivent, avec la qualifi- 
cation d’ irréprochables, celle de non tor tacux, [[,27, 2;onleur 
applique anssi celle de adruh « non trompeurs » V LI, 19, 34; 
27, 19, ef. 9; 46, 4; À . S. Ils sout « véridiques » où 
« loyaux », sy, V,67,4; V L 50: 2 Mitra et Varuna ne sont 
pas ‘trompeurs V, 6, FA : 2: VII, 66,18, Aditi n'est pas 
double VII, 16, 6. oo. 

Cependant le vers V, 11, 4, en même temps qu’il donne à 
Agni la qualitication d' infaillible, dit de il trompe lui-même 
tous les ‘autres. D'apres le vers 1, 27,5, les, iditÿas sont 


amd 


4. On en dit autant d’un navire X, 63. 10, et de deux Laureaux divins I, 
33, 43. Quand l'auteur du vers X. 79, 6 demande à Agni si ce dieu n'a pas 
commis un péché, il trahit uniquement Le goût des éniywmes paradoxules 
ebmun à la plûpart des poëtes védiques. et fait allnsion à ce fait mutériel 
que le feu dévore les morceaux de bois qui ont servi à FA ui c'est-à- 
(ie en langage mytholugique, son père et sa mere, cf, 2hid., 

. L'aurore est aussi appelée « véridique » ou « lovale », te \I1,.79, 7.5 
ct 1, -79,1tet IV, 81; 7. Les rivières sont appelées « non trompeuses bou 
IX. 9 4 4 | (parce a'elles ne trompent pas l'attente de J'hommet}, 
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4 infaillibles ct cherchent : a tromper. On peut itende à aussi 
le vers.IX, 61, 30 en ce sens que Soma a des armes pour. 
tromper. Maïs en tout cas les dieux ne trompent que le trom- 
peur, ce .qui revient à dire qu'ils retournent contre lui. sa 
tromperie. «Que les dieux », dit l'auteur du vers VI, 75, 
19, « trompent celui qui cherche à nous frapper, que ce. > soit | 
“un des nôtres s où un étranger! » L 


SECTION TK 


RÔLE MORAI DU DIEU GUERRIER. 


Dans les nombreuses citations qui se sont succédé depuis 
le commencement de ce chapitre, le seul hymne VIT, 104 ex- - 
ceplé, on n’a pas vu figurer Indra. Ce n'est pas qu'un certain. 
nombre des formules de prières qui lui sont adressées n’eus+ 
sent pu être rapprochées de celles que nous avons passées 
en revue, Mais, sauf le xeeption qui vient d'être indiquée, e 
qui était commandée par l'importance du morceau où Indra 
n'intervenait d’ailleurs qu'en compagnie de Soma et à côté 
d'Agni, j'ai réservé toutes les formules de ee genre pour les 
réunir ici comme en un faisceau que j'opposerai à celui des 
citations précédentes. Le lecteur sera ainsi mis en état d’ap- 
précier l'importance relative du rôle moral rempli par Îles 
dieux qui ont figuré dans ces dernières, et de celui qui a pu 
être attribue à Indra. A l'exception d'Agni et de Soma qui 
occupent une position eh quelque sorte intermédiaire dans le 
systeme (le la my thologie védique, de Bribaspati que ses fonc- 
tions assimilent à Agni et à Soma, et de deux autres divinités | 
dont le rôle est d’ailleurs trés-effacé, à savoir Pûshan, person- 
_nification du soleil, où plutôt,au moins dans certains cas, de 
Soma identifié au soleil, et Vishuu, personnification d'Agni | 
cou de Soma sous les trois formes du dieu multiple, mais prin- 
 cipalement sons sa forme de soleil, tous les dieux dont il a 
été question jusqu'ici, Rudra, Gandharva, Savitri et ceux 
dont le nom est revenu le plus souvent, et surtout dans les 
formuies les plus caractéristiques, les Adityas, appartiennent É 
à la serie de ceux dont j’ j'ai, dans le chapitre premier, opposé 
le caractère à celui du dieu guerrier. Les Maruts eux-mêmes 
ÿ peuvent rentrer cn tant que participant, dans une certaine : 
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mesuré, du caractère dé tour père Lndra. Enfin les. dieux.en 
“général, «tous les dieux » comme ils sont souvent appelés, 
_paraissent assimilés d'ordinaire aux {dityas où aux Maruts, 
et nous avons vule groupe, sous cette forme indéterminée, 
“expressément opposé à Indra. Aussi bien l’énumération qui 
précède comprend-elle la plupart des dicax védiques, Le ca- 
ractère d’Indra s'oppose à celui de tous les dicux autres que 
les dieux du sacrifice Agni et Soma, et les personnifications 
les plus immédiates de ceux-ci ou des phénomènes célestes 
auxquels ils sont assimilés. Ces derniers eux-mêmes, tour à 
tour alliés du dieu guerrier et serviteurs des dieux souve- 
rains, peuvent dans le second eas être opposés à Indra. Res- 
tent les Acvins qui partagent avee Indra l'un des caractères 
essentiels de ce personnage, non pas son caractère guerrier. 
qui leur est presque complétement étranger, mais son carac- 
tère à l'origine exclusivement bienveillant. J'ai réservé pa- 
reillement dans les pages que je viens de consacrer à l'expo- 
sition des conceptions morales des rishis, les passages qui y 
intéressent les Acvins. Ils sont d'ailleurs fort peu nombreux. 
On les trouvera à la fin de ce chapitre apres les citations con- 
cernant Indra. Le nombre de eclles-ci sera beaucoup plus 
considérable. Mais quand on en aura déduit celles qui attri- 
buent en termes généraux à Endra, comme aux autres dieux, 
l'amour de la vérité et de la sincérité, ou qui font quelque 
allusion passagère et peu caractéristique 4 une irritation pos- 
sible de cette divinité d'ailleurs essentiellement secourable, 
:on sera certainement frappé de voir combien sont rares, dans” 
les hymnes qui lui sont consacrés, l'expression vive d'une: 
frayenr inspirée par elle à son süppliant, et DE l'appel 
adressé à sa miséricorde pour un péché commis. | 
_ L'épithète adruk « non trompeur » est  . aux prêtres 
quihonorent Indra VIT, 86, 12. Les prêtres mythiques d’Indra 
et Viyu ont, d'après le vers VII, 90, 5, prié d'un cœur sin- 
cère. Au vers I, 108, 6, c’est en compagnie d'Agni qu {nidra 
ést.invité à venir à l'appel d’une foi sincère. « Néglige », 
lui dit l’auteur du vers VIIL 32, 21, « celui qui presse. 
le Soma dans un mauvais dessein. » Aïlleurs, X, 86, 19, 
‘le dieu lui-même déclare qu'il boit le Soma pee par le 
simple, mais qu'il observe l'habile, vraisemhlablement le trop 
“habile, le trompeur. Indra ne livre pas à l'ennemi les vaches 


Es celui a presse Pons Eu le Soma, «de tout son cœur » 


: De même qu'il aime is sinédrité, ne déteste la perfidie. 
Il atteint la tromperie VI, 22, 2, brise les « toriueux » HI, 
“4, 6, frappe celui qui va {or tueusement et qui courbe (qui. 
fausse) la vérité X, 27, 1. Il est invoqué contre le trompeur 
X, 99, 7 j, contre Île tronipeur et ceux qui en la prière 
VI, 22, 8, contre les trompories sec rôtes IL, 3 Dre, contre 
les mortels trompeurs et Le Rakshas LIT, 30, 15 et 16. Ses 
suppliants lui demandent de n'être pas « enlacés » T, 100, 19, 
c'est-à-dire trompés. « L'enlacement » du mortel n'atteint 
pas celui qu'il protége en même temps que Varuna VIE, 82,7. 
Les druh sont ses ennemies 1, 153, 1 (anindräh), il les 
vainc VITE, 37, 2, les disperse HT, 81, 19, les écarte de la 
porte de l’homme FL, 121, 4 I a délivre de la druk le 
monde entier IV, 28, 2; VI, 20, D. Dans ces dernières. 
formules, Îles Druns semble nt d'ailleurs représenter Îles 
ennemis ordinaires d'Indra, les démons voleurs de la lumière. 
Plus généralement, dans Le personnage d'Indra, la haine des 
trompeurs is ait n'êire qu'une autre forme de l'hostilité du 
dieu contre les démons et les autres ennemis du suppliant. 
Dans les vers UT, 54, 6 et X, 99,7 que nous YENONS de citer, 
la mention des Dasyus est rapprochée de celle des trompeurs. 
Lors même qu'il est appelé « celui qui fait payer les dettes » 
VIII, 50, 12, la formule peut so joue au sens naturaliste, 
comme le prouve le vers IV, 23, 7, où il recoit la même 
qualification en tant que chassant Ces aurores inconnues » 
(cf, le vers V,79, 9 où l'Aurore est comparée a un voleur). 
Il est d'ailleurs représenté dans le même passage cherchant 
4 frapper fa Druk trompeuse, son etnemie. Toutefois, dans 
. hymue X, 89, où Indra, observant les races (3), poursuivant 
les dettes (S), est prié ( de briser les « tortuosites » (1044.), de 
frapper Les faux amis (12), la mention des lois de Mitra et 
Varura, violées par les trompeurs dont il s'agit (8 et 9), 
sugoëre plutôt une idée morale. Au vers IV, 41, 4, c'est en 
compagnie de Varusa qu'il est invoqué contre le trompeur. 
Signalons encore, dans un hysine à Indra, une formule ana- 
Jlogue à celles où nous avons déjà trouvé l'expressio n de cette. 
idée que la pertidie se retourne contre le perfide” : I, 129, 8. 


4, Si ee vers est adressé à Tndra. L'Anukramani hésite entre ui et 
Tvashéri. | .. 0, 
2, La rmiéme chose est dite de impie Lé : VIII, 86, 3. « Que celui qui dort, 
Ô ie sans obéir à Ja loi, qui dort sans bottes les dents se Lu Cat 

ses propres actes 1 


= & «Qué celui qui nous es avec les < (émorss dévorants se 
pee lui- -même ! » Rappelons enfin le fragment traduit plus 
haut de l'hymne VIE, 104, où Indra est invoque en compa- 

_gnie de Soma contre les trompeurs. 

/ “Indra ne peut être trompé F Le {par Les tromperies 

VIT, 32,12: VIT, 45, 9 (ef. IL, 55,7; VI, 44, 12: VIL 21, 
16; X, 89, 5}. [1 recoit en a . que Vayu la CRE 
cation de gardien qu'on ne peut tromper VIT, 91,2. [Il est 
“appelé infa be. soit seul VIT, 50, 12, soir avec Vishnu 
FE, 155, 1. Ia quatre essences infaillibles X, 54, 4 On 
connaît déjà le vers VIT, 104, 20: « Les trompeurs cher- 
.chent à tromper l'infaillible Indra. » TL observe, infail- 
Jible, les mauvais desseins des mortels VI, 67, 6. IL est 
une fois appelé espion, . VU, 50, 15. I voit par l'osil 
du soleil VII, 98, 6. Il est lui-même sans péché 1, 129,5, et 
particulierement saus pertidie adrogha HE, 33%, 9. On lui 
donne, en méme temps qu'a Agni, la qualification de 
« non trompeur » V, 86, 5. Sa parole n'est pas trompeuse 
VI, 8, 2, et sa pensée est droite , NI, 7. « Sache », 
dit-il 4 l’homme au vers À, 25, 10, « que ma parole est 
vraie ». L'épithéte sutya peut, dans plusieurs des  pas- 
sages où elle Jui est appliquée, être interprétée dans 
le sens de véridique !, 63, 35 1 15, 13 IV, 16, 135 17,5. Lo 
vers VI, 18,8 parait signifier qu'il n'est pas trompeur, C'est 
selon la vérité (Httéralement dans la vérité) qu'il soutient Les 
mondes X, IT, 4 este fils de la voritée VIH, 58, 3 Ja 
vérité est sa matrice IV, 19,2. Nous disons bien aillenrs qu'il 
s'envoloppe de ruses ÎLE, 3, N, mais cest por ou per les 
démons 1, 64, 6: V, 32, 7, VI, 40,6: X, 22,8 et 11; 
108, # (ef. plus haut, p. S2) cf particuliérement les ennemis 
de son allié Dabhiti, dont le nom, tiré de La racine dabh, 
éveille également l'idée de tromperie. 

. Quoique la colére d'India n'en veuille d'ordinaire qu'aux 
démons 1, 80, 5; X,43,8, ou plus généralement aux enne- 
mis du suppliant, qualifiés ou non de trompeurs, celui-ci 
parait quelquefois, mais bien rarement, en redouter pour lui- 
| a. effets. Il prie Le dieu d’être sans colère VI, 41, 1: X, 
116, 7, cf. IF, 32, 2°, de ne pas s’irriter contre lui VIE, 2, 19, 
cf. 20 de ne pas lui faire de tort I, 104, 6: 129, 10; 


4, Si ve vers est adressé à Indra. Voir plus baut, p. 202, note 1. 
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À, 11, li X, 198: $° + craint. . l'iriter per Mas 
niéré dont il accomplit le sacrifice VIT, 1,20, Le nombre. 
des passages de ce genre paraitra tout à: fait insigni 
fiant si l'on se rappelle qu'Indra est le dieu le plus fré-. 
quemment : invoqué dans le Zig-Veda. À la vérité il s° LUS 
trait assez considérablement, si l’on y ajountait ceux, où, : 
comme au vers VII, 31, 5 par exemple, Indra est prié de ne 
pas livrer son suppliant à l'ennemi. Mais autre chose est 
prendre ses mesures contre un abandon, un oubli possible 
du dieu, ou redouter sa malveillance active. De même les 
appels assez fréquents à la pitié d’Indra, ou les louanges 
données à sa miséricorde, qu'il soit nommé seul, I, 84, 19 : 

159, G; IT, 41, 11; IV, 17, 17: VI, 33,5; 15, 17; 47, 10 et 
12; VII, 6, 25; 55, 13: 69, 1: 82, 27-30: X, 83, 3: 181, 6, 

ou en compagnie d'autres dieux, de Vaävu VIT 91, 2, d'Agen 
VI, G0, 5, de Varuna I, 17, 1; VIT, 82, 8, n'impliquent pas 
nécessairement l’idée d'une faute à c xpier. 

L'hymne V, 34 à Indra oppose aux vers o et 0 l homme 
pieux que ce dieu l'ÉCOMpENSC a 1 im pie qu'il punit. D'après 
le vers 7 Indra transmet à celui qui sacrifie, qui donne, la 
richesse de celni qui ne donne pas, de l'avare, et celui qui 
l'a irritée tombe dans le malheur. Mais les deux pasenues les 
plus curieux du morecau sont le vers 4, d'apres lequel Indra 
s'acharne sur Fa famille où a été commis le péché, et le vers 
8 portant que de deux hommes, il en prend'un seul pour allié. 
Ce dernier vers doit être rapproché d'un morceau faisant 
partie de l'hymne VI, 47, où nous lisons qu'Indra fait suc- 

cessivement progresser J'un ou l'autre, comme un homme qui 
porte successivement en avant ses deux pieds (15 ct 16), et 
qu'il abandonne ses anciennes amitiés pour de nouvelles | A7 7). 
Lei du reste point de distinction entre l'homme pieux et l’im- 
pie. Bien plus, il est dit, non-seulement qu'Indra à recours 
aux ruses (18), comme les trompeurs, mais qu'il « hait celui qui 
prospère »(16).Ce dernier trait, quirappelle La conception de la 
Néunae grecque, et qui est d'ailleurs tout à fait isolé dans le Rig- 
- Veda, paraît convenir beaucoup moins bien au caractère d In- 
dra, tel du moins que nous avons cherché à le déterminer, qu'à 
celui des dieux que nous lui avons opposés. Étranger à l’idée 
de justice qui a été plus ou moins tardivement attachée à l'ac- 
tion, tour à tour bienfaisante et malfaisante, des dicux sou- 
verains, 11 serait du moins conforme à l'idée primitive ( dé cette 
double faction, tandis qu'il semble contraire à ce que nous. 


205 - + 


avons dit du rôle res ééfaiseot d' Indra. Cepen- 
dat ce serait accorder trop d' importance à à un passage qui 
‘est ‘peut-être l'expression d'une pensée toute personnelle à 
l'auteur de l'hymne, que d’y voir un argument valablé con- 
tre une théorie si bien d'accor d avec l'immense majorité des 
faits. Ce passage, ainsi que le petit nombre d'autres qui | 
attribuent à Indra un caractère malveillant ou sévère, s'ex- 
plique aisément par le mélange tardif et accidentel de con- 
céptions religieuses primitivement distinctes, et dont les 
hymnes continuent à observer la distinction dans le plus 
grand nombre des cas. | | 

.. Ce mélange a dù être d’ailleurs singuliérement favorise par 
la formation de certains couples et de certains groupes, où 
‘Indra figure avec un où plusieurs des dieux dont le caractere 
s'oppose, soit régulièrement, soit accidentellement, au sien. 
Dans l'hymne E, 171 par exemple, le suppliant qui à fui en 
tremblant devant Indra (4), et qui cherche à apaiser à la fois 
Ja colère de ce dieu (6) et celle des Maruts (ibid. et 1, cf. 5 
et 4), ne fait peut-être que lui attribuer, par une association 
d'idées assez naturelle, le caractere irritable de ses compas 
gnons. Il faut cependant reconnaitre qu'au vers T, 166, 12 
L'opposition du caractère d'Indra et de celui des Maruts, oppo- 
sition que nous avons vue se traduire une fois par une hosti- 
lité effective 1, 170, 2, semblerait retournée en sens inverse, 
On y trouve, en eflot, expriméc cette idée qu'Iudra lui-même 
ne peut empêcher les Maruts de fure des dons à l'homme 
pieux. Mais c'est encore là un de ces traits isolés, que je 
crois devoir citer pour prévenir toutes les objections, mais 
auxquels il ne semblé pas qu'on doive attacher d'impor- 
tance. 

Jusqu'à présent d'ailleurs nos citations nous ont bien mon- 
tré Indra, daus «un trés-petit nombre de cas soupconné de 
_malveillance par son suppliant, dans un plus grand nombre 
‘intéressé à la distinction du bien et du mal, de la vérité et 
du mensonge. Mais nous n'avons encore vu dans aucune son 
suppliant jui faire l’aveu d'unc faute, en implorer de lui le 
pardon, en un mot se placer vis-à-vis ce Jui dans Ja situation 
où ise place sifr équemment vis-a-vis d'autres dieux, parti- 
culièrement de Varuna et des Adityas. Or s’est par là seule- 
ment que la divinité nous apparait dans le plein exercice de 
- ses fonctions morales. C'est donc aussi dans ces conditions 
-qu'il convient d'appréciir définitivement l'importance du 





— 206 — 


‘rôle moral attrihué à ndra d’une part, aux. _Adityas, à à | Agui, 
à Soma de l’autre. Les passages du genre de ceux: auxquels 
_ je fais allusion abondent, comme on Ta vu, pour ces autres : 
divinités, et particulière ment pour Varuna, qui n'est cepen-. 
dant invoqué que dans un nombre d'hymnes relativement 
restreint. Pour Indra, auquel est consacré un quart du recueil 
entier, quand nous aurons cité deux courtes indications, 
l'une dans l'hymne [, 104, dont l'auteur, en donnant par exeep- 
tion à sa prière la forme d'une déprécation (5-8), implore de. 
lui «l'innocence » (6), l'autre, au vers X, 105, 8, où ses sup < 
pliants le prient d'eflacer leurs « tortuosités », puis. encore 
le vers X, 161,4, où l'aveu de la faute est fait a Là fois à b 
Indra et à Brahmanaspati, il nous restera un passage, à la 
vérité très-curieux, mais unique, dont je vais traduire la plus 
intéressante partie. Dans l'hymne VII, 45, après deux appels 
a la miséricorde d’Inüra aux vers 31 ct 353, où Hit: «34. Ne 
nous frappe pas pour un péché, ni pour deux, ni pour trois, 
Ô héros, ni pour un plus grand nombre !— 35. Car je redoute 
un {dieu) fort, briseur {de forteresses), puissant, vainqueur 
comme Loi, » Au vers suivant le poële souhaite que l'affection 
d'Indra lui revienme. | 
Voiläcequ'environdeux cent trontohymnes adressés à indra 
nous offrent à mettre en parallèle avec tant de morceaux où 
nous avons trouvé plus haut l'expression, souvent profonde où 
touchante, des remords du péche ur, Une analyse minutieuse à 
done confirme de la manièré la plus complète la distinction 
annoncécentre Indrad'une part, etla plupart des autres dieux, 
mais surtout [es fdityas, de l'autre. Si elle nous interdit de for- 
muler cette distinction er termes { op absolus pour la durée: 
entiére de la période où ont été composés les hymnes de Rig- | 
Veda, elle nous autorise du moins à la maintenir sans hési- 
tation, soit pour Er parie la plus reculée de cette période, 
soit pour la période antérieure! On s'explique trés-bien qu'un 
dieu comme Indra, qui tend déjà visiblement à supplanter 
_ peu à jeu CS rivaux, ait pris accidentellement tel ou tel de 
leurs atirihuts.: On comprendrait beaucoup moins aisément 
que, revêtu priniiivement de plus hautes fonctions morales, 
il en eüt été dépouiile à a ce point que tant de chants compo, 
sés en son honneur n'y fisse ut plus que de rares allusions. 
D’ ailleurs, à l'argument négatif que j'ai seul développé jus. . 
qu'à présent, et qui reçoit uné confirmation. Hrécieuse : de . 
l'hymue IV, 3 où le nom d'Indra fait défaut dans une longue. 
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“énümération des de auxquels Agni doit . compte des 
“actions. de l'homme, à cet argument purement négatif, cer 
tains textes que j'ai encore à cr semblent bte un argu- 
“ment positif. | | 
Déjà, : à lafin du chapitre premier, J'ai montré que 7. 
: sition qui existe entre les conceptions mvthologiques et reli- 
_gieuses d'Indra et de Varuxa avait été formulée par les rishis 
eux-mêmes, Elle porte quelquefois alors sur le jus même 
ui nous occupe actuellement, Quand le vers VU, 84, nous 
dit qu'Endra et Varuna « lient » par l'inte rmédiaire de ser- 
viteurs “qui « lient sans employer de cortes », il donne an 
coûple un attribut qui, comme nous Favons remarque 
déjà, n'appar tient proprement qu'à Varura. Mais quand 
il ajoute *« Que Ia colère de Varura nous épargne, qu'in 
dra nous ouvre un vaste espace! » il observe Ja distine- 
tion fondamentale des deux personnages, en adressant au 
premier sent la formule de déprécation. Cette distinction 
est mieux indiquée encore au vers + du même hymne, d'apres 
lequel l'Aditya (Varuna) s'en prend aux actes contraires à 
la loi, tandis que le héros {fndra) distribue des richesses sans 
mesure. Au vers VIE ?S, 4. les deux dieux sont également 
nommés, mais c'est Varuaa seul qui est présenté comme 
étant sans péché, et comme observant l'œuvre eontraire à Ja 
loi, c’est lui seul aussi qui esb prié de délier (e pécheur. 
Ailleurs, VIL, 56, R, une formule de déprécation adressée 
aux.fdityas « Que ce lien ne nous retienne pas, qu'il nons 
épargne ! » est suivie de ces mots : «& Car Indra passe pour 
puissant! » Il semble ici qu'Indra soit le libérateur, oppose en 
cette qualité aux Adityas qui lient. (est ainsi qu'adressée à 
lui, une formule comme eelle-ei « Éloigne de nous la erainte 
qui vient des dieux, éloigneles traits impies» VITE, 50, 16, peut 
prendre un tout autre sens que La formule analogue adressée à 
Rudra par exemple au vers 1, 33, 7. Les maux qu'écârie Indra 
ne sont pas ceux dont ikmenac: “ai memesessupplants, mais 
ceux dont les meuacaient d'autres dieux, On peut signaler 
encore dans le même ordre d'idées le vers IL 27, 14, où cette 
prière aux Adityas « Aditi, Mira, Varuna, parilonnez-nous, 
quelque faute que nous ayons COHIMISG ENVETS VOUS » est 
suivie de cette autre priére à Idra : « Puissé-ie obtenir, à 
Indra, l'espace, la sécurité, la lumiere! » I parait resulier de 
ces. différentes. citations que dans les passages où Indra est 
invoqué en: ième temps qué les Adityas, ef. VI, 95, 7, on 








8 adresse de préférence à “cc pour demander le bion, à 
ceux-ci pour détourner le mal'Ë à 
‘Pour ne rien omettre ?, j ‘ajouterai quelques pots sûr 8 
Avins. Les chantres qui les invoquent se dénnent à à cux-ié- 
mes la qualification de « véridiques » satye I, 180, 7 . Leurs 
favoris mythiques reçoivent l'épithéte rijuyat « suivant ki 
droite voie » 1, 116, 28 ct de adru iydvin CON double »V,75,0: 
Leurs suppliants les pr ent de ne pas les négliger” ‘au profit 
du mortel trompeur VIH, 22, 14. On les invite à venir _sans 
colère VIT, 67,7,et on fait appel à leur miséricorde V,78,9; 
X, 94,7, cf. I, IIS. 1 (cf. aussi IV, 48, 23 À, 64, 1 ct à). 
Voilà a peu prés tout ce qui peut etre relc vé dans les hymnes 
aux Acvins de formules le à celles qui ont été étu- 
_diées dans le présent chapitre. J'ai donc eu raison de dire 
que les Agvins étaient à l’origine comme Indra, et sont même 
restés. plus complétement que lui, exempts de tout soupcon 
dé malvcillance. On voit de plus que la conteption primitive 








: 4. Remarquons encore que les espions, serviteurs ordinaires des dilityas, 
‘semblent au vers 1, 33, $ traités en ennemis par Indra, qui « les env:loppe 
de soleil ». | 
2 On pourra s'éionner, suriout si l'on songe à la grande place que 
“tiennent dans la relision védique les croyances relatives à l'autre vie, de 
n'avoir {rouvé «ans Texposé qui précede tueunñe allnsion à ces croyances. 
C'est qu'en effet les textes qui font de l'immortalité Le privilége des hommes | 

pieux 1, 454, 5, de ceux qui connaissent Ta parole sacroe 1, 464,23, de ceux 
qui donnent au prètre une riche dakshinà 1, 195, 5 et 6, X, 107, ?, inté- 
ressent plutôt la conception purement Hturgique, que la conception morale 
‘du eulie. En tout cas, je ne connais dans le Rig-Veda aneun texte qui 
plate dans les récompenses de l'auire vie Ja sanction de la morale générale. 
Je n'en connais aucun non plus qui menace Je pécheur de châtiments de us 
cette nouvelle existence, Pour trouver une allusion certaine à des peines de 
ce genre, 1 faut, si je ne me trompe, descendre jusqu'à la célèbre lexende 
. du Catapatha-Brälnu ana. traduite dans les Jndisehe Streifen de M, Weber 
(1, ps; 20, cf Mur, Sanshrit Terls, vol. V, p. 284 et suiv.)} Remarquons 
cependant que que lques rapports extérieurs peuvent ètre siguales dans le 
 Rig-Veda enire le dieu des morts Yiuna, et Je dieu vengeur, Varuna, Non- 
seulement le sejour de Yawna ext un séjour lointain X, 58, 4, appelé le ciel: 
supréme X, 14,8, la partie la plus reculée du ciel IN, 118, $, nu séjour dis- 
tinet, d'apres le vers TJ, 35, 6, du ciel visible aussi bien que de la terre ; not 
seuleinent où trouve dans un vers adressé à Yama, X, 15, 16, comme dans 
l'hyrane VIT, 1, à Varuna (vers 8 une mention des six mondes et du 
monde unique où plutôt isolé; mais Yama est expressément rapproché de 

Varun au vers X, 123, 6 qui place dans son £ejeur l'oiseau, messager de 

Waruna, et, Ce qui est plus nnportant, au vers X, 14, 7 adressé au mort qu 
part pour sa nouvelle demeure : « Puisses-tu voir les deux rois,,, Yama et 
le roi Varuna ! » Cf, encore le vers X, 45, 16, cité plus haut, p. 157. 

3. Le vers VII, 26, 5 semble dire «qu'ils enlacent: ». . encore AU 

26, 15). Re 


déc ces divinités : n’a à pas été modifée d'une manière e apprécia- 
Hlepar le développement moral qu'ont pris certains person- 
ndge divins, au premier rang. desquels restent placés dés 
d'et les autres Adityas. 





Béroaïcxe, Dieux souverains. 


CHAPITRE TH] 


L'IDÉE DE LOI 


SECTION PREMIERE 
LES TERMES QUI EXPRIMENT L'IDÉE DE LOI. 


_: L'idée de loi est exprimée dans les hynmes védiques par 
quatre mots principaux : dhdman, dharman, rita, otage la : 
: Avant d'étudier l'emploi de ces mots dans le sens de Toi», 
nous chercherons à en préciser la signification primitive, tant 
par l'étymologie que par la comparaison des sens dé difté- 
_rents mots de même origine. | 
= Les deux premiers sont les noms d'action, formés avec le 
suffixe un, des racines dhà et dhri, signifiant, l’une « poser, 
instituer », l'autre « supporter, entretenir ». Le sens étymo- 
dJogique de dhdinun est done « institution!, » et celui de 
_dharman « conservation ». 


4. Ce mot à pris en sanskrit classique le sens concret de « demeure » par 
une modification semblable à alle qu'a subie en français le mot « étahlisse- 
ment ». Mais il parait n'avoir dans le Kig-Veda, outre le sens de « loi», que 
celui de « nature, essence », qui peut se changer au pluriel en ceux de 

-« forme, especc, race ». La loi est 1 institution », la nuiure d'une chose 
est à la manière dont elle à été instituée ».'Les deux sens peuvent d'ulleurs 
Souvent se confondre, [a nature d'une chose étant en mème temps sa loi, Us 
se retrouvent, saut certaines nuances, dans un mot üré de la mème racine, 
.vidhi, qui siguifie à la fois « règle » et « manière d’être ». Ce dernier sens 
est encore celui du mot vidhd qui ne différe du precédent que par l'absence 
de suffise: dhätu, venant toujours de la racine dd, est la matière dont une 
chose est faite; enfin le composé sradhdä signifie, exactement comme dt. 
man, « Nalure propre dune chose ». Ce dernier forme avec la préposition 
ant a locution onu sendhäm « selon sax propre nalure » dont nous avons 
Péquivalent exact dans la formule anu som dhâma LL T6. Mais l'argument : 
décisif en faveur de mon interprétation du mot dhdman dans le sens de. 
.« nature » et de « forme ou race », c’est la Comparaison de ses emplois avec 


“ceux des mots ntbman, janiman, jûta, dont il est rapproché dans certaines 


s 
“ 


A à e » Fées: , . ii dE à Ne 
ormules, et qu'il remplace dans d’autées, Ainsi la naturé, l'essence d'fndra 
au vers [, 57, 3, désignée à la fois par les singuliers dhdma ét ndma. Les 





. Le: mot rita. n'est autre chose. qu'u uñ ancien u participe passé. 
dela racine ri dont les. sens peuvent se ramener à deux prin- 
CIPaux, « 5 ‘élever » et « s'adapter », au causal « ad apte : 
-(Grassmann, 8. v. cf. grec äpapioxu). C'est au second de ces 








“races des dieux le sont au vers VIIL, 41, 7, et celles des hommes du vers 
EN, 60, 3, par le pluriel. dhdmtni, un parallèlement, dans le premier 
cas Avec jdtäni, dans le. second avec jonimänt, (On remarquera encore au 
vers X, 84, à Le rapprochement de dhdmüni signifiant les races, les essences 
‘que. “connaît. Vicvakarinan, et qu'il à créées ou distinguées lui-même en 
qualité de vidhdtri, et du compose atmadhäh, dés nant le mème Vicyakar- 
“Man, comme le créateur des races on des essences des dieux, D'autre pari, 

: Soma recoit la qualitication de dhämadhäh IX, 86, %, dans laquelle dhr, 
“MONT. paraît remplacer #adman. L'équivalence des deux mots devient surtout 

“évidente par la FREE . des lucutions mdrutesya dhämnai 1, 87, 6 et 
dut nina VI, 57,1. 1. Ajoutons que là nuance partie ulière que comporte 
Je motdhäman se Fo. grâce à l'emploi de la racine dht, dans la formule 
ne mérutan dadhänih VI,66,5, signifiant que les Maruls prennent, littéra- 
‘lement instituent pour eUX-INCINeR, leur Cowme do Mavuts, se minfestent comme 
tels, C’estainsi qu'on dit encore iles mémes dieux qu'ils ont pris ! ldadhire) leurs 
Lormes (adinu) sacrées, précisément dans le vers L 87, 5 qui précèle celui où 
-se rencontre la formule védre priyasya mürutasia dhubmnan, « fs ont nequis 
leur essence désirée de Maruis ». Le met han est construit Iui-méme 
avec le verbe de même raciñé dans une Cormule antlogue, portant que Vishye 
_preud $es essences, ses formes désirées et bumortelles TL. 5%, 10, L faut 

_rerbarquer LS le parallélisme des formes adverbiales dlubinacah et T'HpU 
gah au vers 1, 164, 15, portant que les biens des sept. rishix feux qu'iis * clon- 
_ nent) soit ne s (oéhihini) par, espices et par formes, 

:C'est pour avoir méconnu cet cnploi si loir duunot dhéineun que MM. Koth 
et Grassmann fui out attribué le sens de € demeure » qu'il ne parait pas 
avoir dans le Rig-Veda, ei celui de « tronpe », de « suite d’un dieu », que 
bien cértainemeut 1l n'a eu dans aucune periode de Ja langue, Insistons d'abord 
sur ce dernier point. 

Nous savons deja quel est le vrai sens dé la locution ai@rutasya dhimmah. 
En lu donnant celui de « troupe des Maruis v, MM. Roth et Grassmann 8e 
sont vus obligés d'attribuer à La raciue #ü& pour un passage unique, cel 
d'os appartenir à une troupe ». Mais Jeur erreur est bien plus grare quand 

cg croient que la combinaison du mot dhdiian, construit, soit au singulier, 
soit au pluriel, avec Le gemitif indrasye, siguilie « la troupe > au « les trou: 
pes » d'hndra et désigne encore les Maruts, 1 s'agit alors de l'essence, de 

a nature VIT, 81, 25: IX 24,5, des essences ou tes formes diverses VII, 
21, 4; 81, 24 d'Indra lui-même, Au vers IE, 31, 2}, les essences ou Les races 
rOULeS, a ec lesquelles [ndra arrive au milieu des «nütrs », peuvent être celles 
des vaches célestes. Les formes de Mitra, avec lesquelles Auni est invité à 
boire le Soma I, 14, 10, paraissent étre les différents dieux bienfaisants, et 
particulièrement Indra et Vasu, nommées dans le méme vers. MM. Rotk et 
Grassmann s'éloignent naturellement moins de l'interprétation exacte quand 
ils introduisent léur sens de « troupe » duns les passages où 1] s’agit des 
“races humaines VII, 60, 3, de Ja race divine X, 76, 8, vu, ce qu'il faut sans 
. donte entendre de même, de la race chérie V, 48, 1 **. Mais le vrai sens de 


TI avait cependant: été reconnu par Éugène Burnout dns Aeux passages du Bhägavata 
Purâna (B. et Rs 0.) 
"9 Ce dernier passage alest pas cité par M. Roth. 


K CHR) 


; sens que MM. Roth êt Grassrhann s se & sont. : us _. ' mot 







done Grimitirarnent à « ce qui ‘est adapté ». ». : 
Reste le mot vralt dont la formation est moins. lé ôrè, 





OT 


dhidnian s'impose de: nouveau au vers VII, 5, 18 où les Maruts. son | ‘appe éi 
Ja «troupe de la race divine * | 
D L'interprétation du mot dhuman dans le sens de 1 demeure » »; ai ellé 
peut.être condamnée avee la niême certitude, paraît du moins inatife: pour 
le Rig-Veda, Dans un grand nombre de cas, ce sens doit où peut: être rem: 
placé par celui de « nature, essence » ou de rs forme, race ». J'ai déjà”éité 
plus haut les vers I, 57, 3: TIT, 6: 55, 10: VIT, 44, 75 [X, 86, 2843 XX; 

82, 3. Ïl s'agit encore au vers V I, 12, 59 lo l'essence d'Indra, au vers de 

70, 7 6 races chéries (des dieux, au vers IV, 58, 11 de . du beurre 
sur laquelle tout repose, au vers IX, 97, 31 de l'essence on de la race des 

vaches. L'étre mythologique qualifié suceessivement d'« amant des jéunes 
filles » et de « cheval » dont 1} est question au vers I, 152, 4 et 5 est'üne 
forme de Mitra et de Varuza, une forme qu'on loue en Mitra et en: Varuia 
(cf. identification du cheval du sacrifice à Varuna, p. 131). Varuna a toutes 
ses formes entre les deux moudes VII, 87, 2, Vicvakarman a des forts 
supérieures, inférieures et intermédiaires « 81, 5, La forme {et nôn la 
demeure) beillante d'Agni fait le Lour de l'espace 1, 945, 9; ses formes sont 
dispersées eu divers lieux X, 45, 2; 80, 4. Soma coule sous sa forme désirée 
IX, 39, 1. Il conquiert sa troisieme forme IX, 96, 48, comme ailleurs il s'y 
reumit X, 56, 1, et annonce la quatrieme, ibid. 19, Ses formes, ét non ses 
demeures, entourent toutes le sacriice L,91,19. 1 enveloppe lui-méme toutes 
ses formes IX, 66, 3 daus son essence universelle. [l'en à dans le ciel, &ur 
la terre, dans les moutagnes, dans les plantes, dans les eaux 1, 91, 4, mais 
1 en à particulièrement denx qui se font face lune à l'autre IX, 66, 2, la 
Lerrestre el la céleste. On invoque toutes ses formes X, 25, 2. Aux vers IX, 
28, 2 el 5: 109, 4, à ne s'agit, Je crois, ni des demeures, ni mème des for- 
nes de Noma, mais des formes où des essences des dieux dans lesquelles 
il pénètre, qu'il connail loutes, et vers lesquelles il coule. JE faut peut-être 
interpréter dans le méme sens le vers J, 121, G'* 

J'ai réservé les deux passages qui pourraient sembler exiger lé plus 1n- 
périeusement le sens de €demenre ». He où comprend très-bien que le 
cine soit appelé l'essence d'Agni IE, 3. 11 qui est ailleurs encore assimilé 

à l'ofrunde, havir act nima HU, 26, 7 . Pent-être même l'expression wa. 
L elle pas d'auire portée que celle de âme d'Indra » appliquée au Soma***, 
Quant à la ronstruction du pluriel dhdndui divydni avec le verbe À tasthuh 
au vers X, 13, 4, elle est identique à celle qu'on rencontre an vers IL, 38, 4, 
À vicvarino anritäni lastheu. Ov 11 n'y a aucune raison dans ce dernier pas: 
sage, qu'on sOus-entende on non le môt nüma, de donner au pluriel amri- 


_ * Aux vers VI, cG, . ee 2, ni notre mot a prohablement le sens de loi, M. Roth 

cite encore les vers VI, 2,93 VELE, 90, 6: IX, 63, 74: 86.5; X, R2, 3: 97, 1 et 2, où il pa 
: raît. signifier en ettet, sinon ï troupe », F Mois 4 forme » ou 4 race », tandis (que M. Urass- 
*maun fui donne daus lés mèmes passages Le sous de € demeure », le vers I, 22, I6ct. 
dubitativement Le vers X, 122, 3, au sujet desquels les articles des deux ri 
didféreut de la même manière, entin Je vers L, 85, 11; où le mot Diane a L sens. é 
gloiv,s. e 
ro Sur ke yers VI, 2.9; ya 90, 6: 1X, 68, 14: 86, & :X, 8?, Son, Let, voir ha note 
précédente. ; | 
. **s (est peut-être dans le même ordre d'idées qu'il lant tuer Les: passages ‘des autres 
Vedas et des Bräbmavas pour lesquels B, et R, pronosent le sens d'a objet favori à, © 





mais. qui vient: en tout cas dun racine vri, La. ‘slgnifiéétion 
étymologique n'en peut être ‘établie avec la même certitude 
êlle des mots précédents, parce qu'il y a en sanskrit 
deu xacines uri de sons très-différents. L'une signifie «choisir, 
dés xér », l’autre « envelopper, couvrir ». MM. Roth et Grass. 
mann dérivent. le mot vrata de la première, ot lui attribuent 
par. suite le sens primitif de « volonté ». Je crois an contraire 
avec M, Max Müller (Rig-Vedu-Sanhità.… translated, p. 295), 
qu ‘IL vient de la scconde, et qu'il a signifié d'abord, non pas 
comme l'entend ce savant « lieu ce », mais bien « garde, 
protection », Mon principal argument en faveur de cette in- 
tarprétation étant d'ailleurs tiré de l'étude des trois autres 
mots signifiant « loi», il convient de revenir à ceux-ci, et 
d'abord à leurs racines. 

.:Dans la cosmogonie des Vedas la racine dh& « poser » 
exprime la création, et Ja racine dhri «soutenir » [a conser- 
Vation du monde. Dans l'ordre du culte, elles expriment, 
l'une l'institution, l'autre la pratique du sacrifice. Avec le 
préfixe vi, la première a les mêmes emplois, mais avec une 







dâni un autre sens que celui d'« essences immortelles », J'en conclus que la 
racine s/hd avec le préfixe 4 n'implique pas nécessairement l'idée matérielle 
de « se tenir sur » et peut prendre le sens d'« entrer en posseskion de ». 
Les « fils de limmortalité » dont il est question au vers X, 15,1 sont entrés 
en possession de leurs essances divines, connue les Maruts de leur essence 
de Maruis. 

Dans tous les autres paasases pour lesquels MM. Rolh et Grassmann 
adoptent le sens de « demeure »* le mot dhdman parait siguitier « Loi ».. 
H en est cependant plusieurs ** où on pourrait hésiter entre ce dernier sens et. 
ceux de « nature, essence, forme », La même, hésitation esl possible an sujet: 
de quelques autres'* pour lesquels M. rassmauu adopte le sens de- 
« loi ». 


* [43 9: 123. 8: 159. 2. HE DE 22 VIE 96, 5: VELL L4. 20: IX, 86, 22: O4. 2: 97. 92; 
X, 10,6: 122, 3: 189, 3, tet, la note suivante), auxquels M. Grassman ajoute VHT. 
4k; 10: X, 14, oi n dans Rothj ét 1 22, 16 © troupe » ibid), et M. Roth IX, 66, 
RÉO7, . LE Liu loi v daus Grassmaun). 

AU, : VIT, 61,43 IX, 69, 8; 86. 15: N, 56, 5: Gb, 5, et même X, 2 181, 2. 
M. er iv . du reste adopté Le sens de « Joi » pour les % vers X, 67, 2: su . Pour le 
vers IX, 69,6 comme pour LL, 47, 4 cité dans la note ci-après, pour 1, 152, re plus 

haut, et enfin pour EL 8, 4, il avait imaginé le sens de € mode musical », Mais daus 
eux. de ces passages où le mot ne signifie ie « essence » il s'explique très-bien par le 
jSigéuéral de « loi », 
RU IIL, 3, 10: 47,43 VLLL, 27, 15, Onant au vers L 164, 15, il nous à servi plus hant à 
Bb le seus de « forme, espèce ». Pour le vers 1H, 3. 10, M Roth avait imaginé le sens 
k de La faenité, puissance », qu'il avait étendu an vers X, 81, 5 expliqué plus haut, où le met 
“signifie essence, au Vers VEN, 19. 14 où M. Grassmanun Jui donne avec raison le sens de 
cu loi »et enfin aa vers X, 166, 4, pour lequel le mème savant propose, avec hésitation, Le 
sens de « violences, 8t où celui de - loi à ou d' « acte conforme à la loi » #5t eneore par: 
: faitement admissible. 




















: institution ni diverses re wa a à ä 
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de ces différentes rte be on eompar: aison 4 oi 
d'agent dhätri, vidhätri, dhartri. Tous les trois’ gent 
divinité, l'un en tant qu'elle crée, l'autre en tant: qu'elle or 
donne, le troisième en tant qu'elle conserve le mont “(CT 
Grâssmann, s v.) Les fondateurs du sacrifice sont aussi dé 
signés je le : nom de dhatri IX, 10, 3 et par. celui de vidhätri: 
[V,55, 2; celui qui observe La loi du sacrifice l'est pe lé 
nom de dhartri IT, 23, 17. FE 
Les formes conjuguées des mêmes racines ont des emplois 
analogues. La question de la création est soulevée en. ces: 
termes dans un hymne d'ailleurs vraisemblablement: assez 
moderne : X, 129, 7. « D'où ce monde dittéralement: cotte. 
“émission, visrishtih) est venu, s'il a été créé (dadhe) ou non, 
. celui-là le sait, qui surveille le monde au plus haut du ciel,ou 
peut-être lui-même ne Le sait-il pas. » Peu nous importe d’ail- 
Jeurs le doute exprime dans ce passage : nous ne voulons éta- 
blir ici que l'attribution du sens de « créer, fonder » à la ra- 
cine dhä. Cette mème racine exprime l'institution du sac rifice 
au vers LIL, 29,7, d'après lequel Les dieux ont établi, «dadhuh, 
Agni comme porteur d'offrandes (ef. passim). Elle est em- 
ployée avec le préfixe wr au vers VIT 66, 11, port tant que les 
Adityas ont disposé, ordonné. “i….dudhuh La saison, Le mois, 
le jour, la nuit, le sacrifice et la prière. Un autre poëte in- 
siste sur le sens du verbe en l'accompagnarit d'un nom d'ac- 
tion formé de la même racine et du même préfixe : IV, 51, 
6..« Où est-elle, l'ancienne aurorc ? Quelle était-elle, celle où 
ont été disposées Les dispositions des Ribhus, vidhänä vida- 
dhuh? » Quant à la racine dhri, on la rencontre à éhaque pas 
employée pour désigner l'acte des dieux soutenant, étayant 
le ciel, la terre, tous les mondes ou tous les êtres, et elle sert 
ei a exprimer l entre tien du feu sacré js les RES fE, 
_.. 
L'idée de l'arrangement et celle de la conservation, litté- 
_ralement de l'étaiement du monde, en appellent une troj- 
sième, celle de l'adaptation des différentes parties. _Sañs 
cette adaptation en effet, le monde n’offrirait, ni l'ordre 
qu'implique le verbe ri-dhd, ni surtout la solidité qu implique 
le verbe dhri. Nous savons déjà que la racine ri signifie 














pi féonnifiée, L idée de Foire des différentes : ne la 
monde éntre elles a trouvé son expression la plus frappante . 
dans le grand hy ne de Dirghatamas FT, 164, où l’ordre nni- 
‘versel, désigné par le mot rifa, est symbolisé sous la figure 
nl une roue C' est encore Ja racine r2 qui à donné le nom des 
rayons, 'ara, et qui exprime leur adaptation à Ja roue dans ce 
même hymne (vers 4S) et celle de l'essieu aux deux roues }, 
30, 14, ét 15, — Dans l'ordre du culte, peut-être la raeine ré 
‘accompagnée du préfixe sain exprime-t-elle adaptation du 
feu et de La priére, c'est-à-dire de deux des principaux els- 
ments du sacrifice, HT, 11,2, ef. 2, L. 

Aiusi donc, ndadon. mené adaptation, telles sont 
les significations primitives d'où est sortie celle de loi dans 
les trois mots dhäman, dhurman, rit. Hs expriment à l'ori- 
sine, nou une idée morale, mais telle où telle des conditions 
matérielles de l'existence et de la stabuité du monde, C'est 
une premiére raison de douter de le sens étymologique du 
mot orale ait été volonté », L'objection devient plus grave si 
l'on remarque que d'ailleurs, en dehors des emplois du mot en 
litige, les formules qui font de la volonté des dieux le prin- 
cipe de l'ordre du monde sont rares dans le Ris-Veda, et que 
là même où on rencontre cette 1dée, elle est.cxprimée, non 
par la racine vré, mais par a racineuwe, “il , 28, 4, «Ce que 
veulent les dieux arrive nécerxstirement », el VIT: 20, 17:50, 
4; 55, 4. La racine wri n'a pas méme en ne comme elle 
laen grec dans le verbe éavioum, et en latin dans le verbe voto, 
le sens propre de «vouloir», mais seulement ceux de «choisir, 
désirer », C'est ce que reconnaissent MM. Roth et Grassmann, 
et ce que confirme l'examen des différents mots formés de 
cette racine, dont toutes les acceptions se raménent à ces 
deux sens. Il est vrai que, selon nne conception philosophique 

“exprimée déjà dans un hymne du Aig-Veda X, 129, 4, le 
désir (d'un premier être) aurait été le principe des choses. 


: 4. “Ci. X, 170, 2 « La vérité {ou la lumière véridique) adaptée à l’ébaiement 
“:dharman) solide du ciel ». 





pas me er que pers sénne song : 
philosophiques aussi raffinées Le. sens re « os ; nl 


attribué dans les hymnes les plus divers au mot vraia “Ces: 
‘différentes considérations, mais surtout là parfaite. ‘analogie ; 
‘de notre mot avec ceux qui ont été précédéminent étudiés; 
m'ont déterminé à en rapporter plutôt l'origine à la racine: 
uri € ue couvrir ». De ces sens on passe aisément à 
celui de « protéger, garder» que la racine a pris en effet. 
dans les mots rarütha ct varman « protection ». Si lé mot 
vrata a eu primitivoment la même signification que ces der- 


RES ES 


niers, il s’est trouvé ainsi à peu prés synonyme de dharman 
«étaiement, conservation », et a pu, comme lui, arriver avec 


le temps an sens de « loi ». Cette conjecture sera du reste 
confirmée par les ressemblances toutes ES que nous 
remarquerons dans l'emploi des deux mots. : 

Le mot rita est oncore employé comme adjectif dans le 
sens d’« apte, US », aux vers VI, 67, 4; VIII, 49,5: IX, 


62, 30; X, 106, 5, où il est appliqué à Mitra et Varuna, à 


Agni, à Soma, aux Acvins. 
Le sens primitif des mots dhéman et dar man est bien 


présent à l'esprit des rishis védiqnes, comme le prouvent 


les jeux étymologiques que renferment, sur le premier le vers 
VI, 67, 9 a Mitra et Varuna « Les dhäman institués par 
vous, yuva-dlitta » !, sur le second les vers 1, 22, 18 « Main- 
tenant, dre, les dharman », I, 13, 17 (à Indra) « Tu as 
maintenu, entretenu, dhri, les rivières selon Le dharman », 
IX, 35, G (de Soma) « Lui, le maître du dharman. sous la loi 
(vrala) duquel tous Les hommes snaintiennent, dhri ». 
Dharman garde même évidemment sa valeur de nom 
d'action au vers X, 88, 1, où il est construit au datif, parallé- 
lement au datif de barman, nom d'action de la racine bhri 


« porter » qui n'a pas pris d'autre sens : « Pour qu'il porte 


et pour qu'il sontienne le monde. » 


Cet emploi du mot dhurman, comparé à ceux ". pot: 


| 1. Cf. les passages cités plus haut, p. 211 en note, k, 184, 15 ; LE, 55, 103 


. HHOITE Mie 


,:-tappelle "ceux : du‘nom ‘action saviman et de ses, 
synon | JAVA, Prasava, comparés au nom d’ agent qui: de- 
signele Fe EAUX sÙ ae pire . être. TE 


k 
















ns aux or 1, 1: Fa 38, 1, 56, 7 : IV, | 54, 
5, ke pour qué |’ acte de Savitri, » l'acte consistant, an moins 
primitivement, ‘À. -enfanter « s’accomplisse », de même Île 
datif du mot. dharmian signifie proprement « pour que l'acte 
consistant à soutenir, À maintenir, Ê ‘accomplisse », S'il peut 
souvent, comme au vers X, 50, 6, que nous retrouverons en 
temps et lieu, se tradnire « pour l'observation de la loi », 
il garde, comme on vient de le voir, son sens é étymologique 
au vers X, 88, 1. Quant an rapprochement avec les noms 
d'action de la racine «#, il s'impose au vers IV, 53, 8, où le 
datif de dharman désigne l'acte de Savitri mi-même, comme 
le mot saviman, qui se rencontre précisement dans le même 
vers, Nous aurons à constater des emplois analogues des 
datifs de dhdman VIT, ll, de vrata TE, 28, 6, et surtout 
de rita IT, 137, 2; 151,3 ot 6; 153, 3; IV, 8,8; 23, 10; V, 
20,4:IX, 17, S; 97, 23: X, St, mais dans un sens plus r'é- 
cent « pour l'observation de la Toi ». TT faut encore remarquer 
pourtant le datif de rita remplace au vers [, 34, 10, 
comme le datif de dharman an vers IV, 53, 3, un nom 
d'action de la racine st, et désigne l'œuvre de Savitr1. 

Les emplois du locatif des mots sarinan, sava, prasava, ne 
jettent pas moius de lumiére sur ceux du locatif des mots 
dhäman, dhurmnan, vrata et rite. Le mot saviman est ainsi 
construit au vers IV, 53, 3 déja cite, cf. VIT, I&, 1, et ses 
synonymes le sont aux vers [, 159, 5; ET, 33, 6; V, 82,6; 
X, 139, 1, cf. V, 42, 9, dans ce sens : « Alors que l’acte de 
Savitri s'accomplit ». Le locatif de saviman régit le nom de 
Savitri au génitif dans la formule « Puissions-nous être 
dans le meilleur saviman de Savitri» VI, 21, 2: X, 36, 12 
cf. X, 64,7. Ici l'acte de Savitri est La protection qu'il étend 
sur les créatures, et nous serions d'autant mieux autorisés à 
traduire « sous la protection de Savitri » qu'au vers X, 36, 
12, le locatif du mot çarman est construit parallèlement à 
celui de saviman «sous la protection d'Agni ». “Ailleurs le 
génitif construit avec le nom d'action de la à racine su, qui est 
cette fois prasava, doit ètre pris au sens passif : on dit dé 





SRI 






Savitri qu'il est dans-le niveçana ct.le prasave.de toutes les. 
créatures, VI, 71,2, c'est-à-dire qu'il'est occupé, sélon la 


formule qui a été commentée plus UE 3). à les. faire: 


«rentrer » et « sortir ». 


_ Cette dernière date est répétée. pour . Iccatif du. 
mot dharman dans des passages où, comme le datif du ‘nème. 
mot dans le vers _X, 88, 1,:il conserve sa valeur étymolé=. 





gique de nom d'action de la racine dhri « soutenir». 
159, 3, « En soutenant Les êtres mobiles et immobiles D + 


V,15,2, « Les héros assis dans le dharman solide! du els. »,. 
c'est-à-dire « occupés à soutenir solidement le ciel? ». An 
vers X, 170, : le Loc atf n’est pas construit absolument, “+ 
mais il dépend du participe arpita : « La vérité » ou & {La . 


cd 






lumière) véridique adaptée à l'étaiement solide du ciel. » La 


construction absolue se retrouve au contraire aux vers IX, 


7, 13 IX, 110, 4, pour l'expression dharsnan du rita, signi- 
fant « alors que le rifa est maintenu » ou «dans la loi de’ 
L ordre », Ailleurs ds {Le loeati f di miof dust LL. et. Aussi celui. 


de son proche parent dharinan, sont employés. soit sans 
régine dans ce sous « alors que Le dharlinan, la loi, s'accom- 
ptit » IX, 86, -f, soit avec nn génitif constrait dans le sens 
actif Qalors que s'accom jo le dharman » où «sous là loi 
d'Agni X, 20, 2, ef, LE, 38, 2, de Soma IX, 86, 4 ». Du 
sens d’ « acte consistant : à soutenir » où À pu passer aussi à 
celui de « protection », ét le loc: ait de dharinan, comme celui 
de savñnan dans les vers VI, 71.2 5 X,96, 12, cités plus haut, 
parait le prendre au vers X, 167, 2 « sous Le dhurman du roi 


Dharuna : jeu éiymologique à raporechor de ceux pui ont dié relevés 
ne haut, p. 216. Kernarquez encore dans le méme vers l'emploi du verbe 


dhri. 


2. Cette ex xpleation rend inutile l'actmbution au mot dharman du sens. 


da appui», que M. Gragsmann croit trouver encore, je né sais pourquoi, : Lun 


vers [, 29, 48 ile vers VIII, 6, 20 est obseuri, Le mot #i-dharmun, qui est à 


dharman ce que vilhartri est à dhurtri, à les mêmes emplois, Au locatif 1 
sigiifie, lorsqu'il est seul « alors que sac complit | "acte qu consiste : ROUTE 
en séparant » ou « dans l'observation de la loi» IX, 4, 95 64, 9; 100,7; 


X,1238, 8, cf. [IT.2,3, avec les épithètes sutya, prathrmn, « selon la toi qui Sac 


complit : » IX, 109, 6 (remarquez le rapprochement de dhartri}, « dans l'ob- 


_servation de la première loi» ou « en faisant pour la première fois l'acte appelé. 


mudharman » — ee 40, avec le génitif rajasah « en soutenant et partageant 


l'espace » VI, . IX. 86, 30. fes ein régions sont sons le nidharmans 
sous la loi, de a IX, 86. 29, cf. T, 184,36. Les rivicres cédent au vida? 
man, à la loi, des Maruts VIIL 5,5. Agni agit selon le vider mai, selon la’ oi. 
X, 46, 6. Au vers V, 17,92, nidharinan est un nom d'agent. comme le môt, 


Dirrman oxyton. 





una » (cf: IX, 97,28, sous le dharman de l'aîné), 





:-Soma, dé Varu | au l'an 
..Gù: il est également constru it'parallèlement au locatif. de 
‘gdeman «protection ». Mais au vers L, 128, l, ce n'est évi- 
'démroent pas «sous la protection de Manns », c'est « alors que: 
:-Mañus accomplit l'acte qui consiste à mainteuir, dharinan, à 
observer les rites », qu’Agni sacrilie lui-même selon Le vrata 












068 Ucij, selon son propre vrate. L : Le 
2! Eemot vrata, que nous venons de voir rapproché de dure 
“man, a aulocatif des emplois tout à fait analogues à ceux de cu 
mot et de dharman. Il est construit avec un génitif au sens 
“passif dans le. vers V, 46, 7, qui distingue les décsses (er 
:Yestreset celles qui sont dans le vratu des eaux, c'est-à-dire 
: d'après le. sens étymologique proposé pour ee mo t, qui enve- 
: loppent, qui retiennentles eaux. Il l'est beaucoup plus souvent 
‘avéc un gènitif pris dans le sons actif « dans le rrata d'Agni 
:L°8E 1, de Soma X, 57,6, de Pishan VL54, 9, de Parjanya 
V,83,:5, d'Indra [, 101, 3», c'est-à-dire « alors que tel ou 
“tel de ces dieux ACCOMPlE l'acte désigné par le mot vrata ». 
ou peut-être, « sous sa protection », où encore « sons sa loi ». 
Le rapprochement du mot vrate et de seoe. nom d'action de 
Ja racine si, “impose au vers X,36, 12, où le vrate est attri- 
buë à Savitri, qui recoit en même temps l'épithète salye-save 
CÉ V, 82, 7, d'ailleurs évidemment équivalente à salya- 
dliarmaun « dont la loi s'accomplit ». Le locatif singulier de 
vrala est employé sans régime an vers IIL, 38, 6 « dans l'ob- 
servation de la loi ». Il en est de mème dn locatif pluriel 
aux vers [IT 54, 5; X, 114, 2, oùil est du reste ACCOMpagNé 
de l'épithète guhya « sous Les Lois secrètes ». | 
__ Les emplois équivalents du mot #hanman, s'is sont moins 
nombreux, ne sont guère moins significatifs. Dans l'expres- 
sion sva ritasya dhäman VII, 36, 9, le pronom possessif 
remplacant un génitif, nous trouvons réunies les deux cons- 
tructions au sens actif et au sens passif « dans leur dhdmun 
du réf», c'est-à-dire « dans le maintien du rit qui est leur 
œuvre ». La seconde se rencontre seule au vers I, 48,9 
«dans le dhäman suprême du rita ». Aux vers VIIT, 13, 20 ; 
IX, 86, 22, nous trouvons le locatif pluriel, sans génitif, 
mais avec un adjectif « sous les lois anciennes », et « sous leg 
lois divines ». é | 
Le locatif du mot-rita paraît signifier « dans l'observation 


déla loi » aux vers I, 141, 11:11, 29,4: 1V,:3, 11: V, 44 2 . 
VI, 67, 8:.X, 99,2. 








‘Nous avons eu déjà, tout en. recherchant dan$ certains: 
emplois de nos quatre mots, les traces le léur signification. 
étymologique, plus d'une occasion: de. reconnaître .qu' ls: 
pouvaient y être pris aussi dans le sens de loi, Il nous reste: 


à passer en revuya ceux de leurs emplois où ce sens: “paraît. 














“hors de doute. Mais nous retiendrons de la. discussion précé- 
dente cet enseignement, qu'appelés par leur sens primihf à 
exprimer une action, ils pourront souvent désigner l'œuvre: 
conforme à la Joi aussi bien que la loi elle-même. Leur cons- 
truction avec le génitif du nom de l'agent nous. aura aussi 
“fait comprendre qu'ils puissent se construire, dans Je sens. 
de lni, avec le génitif du nom du personvage considéré comme 
législateur ou comme gardien de la loi. | ie 

Des quatre mots, rila est certrinement celui qui exprime” 
l'idée d'ordre, de loi, sous sa forme Ia plus arrêtée, la plus. 
mythique, s’il m'est permis de parler ainsi, Il peut être régi. 
au génitif par l’un quelconque des trois autres. Ainsi on dit. 
le dharman, proprement l'institution, du ritaf, ue 36,5, 
le dharman, proprement le maintien, du rite IX, 7, 3; 110: 4t, 
Ce qui prouve toutefois que, dans les A de ce 
genre, le sens étymologiqne tend à s'effacer, même dans le 
terme qui régit le mot réfa, c'est qua ca terme peut s' y Cons- 
truire au pluriel, comme au vers X, 124, 3, où sont men- 
_tionnés les dhäman du rita, et au vers 1, 65,3 qui parle des 
vrala du rita. Ces dernières locutions peuvent se traduire 
à peu près indifféremment « les lois de l’ordre » ou « l’ordre 
de la loi ». Mais 1l reste toujours cette différence entre le 
mot rita et les trois autrès, qu'il ne régit jamais aucun de 
ceux-ci au génitif. | 

D'ailleurs les combinaisons mêmes qui viennent de nous. 
révéler cette différence d'emploi nous fournissent en même : 
temps la preuve que les quatre mots expriment des idées. 


1. Citons encore à ce propos la constrüuetion du nat rifa avec ‘lés verbes... 
les adjectifs ou des suhstantifs tirés de la même racine que les mots did. 
nan et dharman, dans les locutions « établir, dhd, le rita » 1, T1, 3; VII, 
27, 49), « maintenir, dhri, le réta. es dhart una» V, 15, 2, le « main-. 
teneur, dhartri, du grand rita » 11, 23, 17, les « bases solides, dhar una, du. 
rifa » IV, 23, 9, la manifestation régulière, dharnasi, du rite » 1, 105, 6. — : 
On dit du reste aussi « établir, d-dhd, les erata » VIII, 92, 4, « maintenir: dhris 
les vrata » VII, 83, 2, locution qui s’est fixée dans le compose dhrita-vratà, 
et « établir, dhd, les dharmun v IX, 63, 1. Sur la constrnetion des mots did: : 
man et dharman avec des formes tirées de leur propre racine, voir. e plus. 
haut, p. 216. | : | : 



















. ; né autre dans les textes pareils 
: auvers V,-63, 7;« Selon Je dharman, à Mitra ot Varuña, 
: ‘dieux sages, vous gardez les vrata par la magie de l'Asura, 
selon le rite vous régnez sur le monde entier »,'où le rappro- 
:.chémeht de deux ou trois de nos termèës équivaut à peu prés: 
#8 répétition dé l’un d'eux, par exemple du mot rit ou de” 
















es, y 


. 868 Composés, dans cel ui-ci « O Mitra et Varuna qui, selon le. 
Ma, avez grandi dans le ra ct êtes attachés ju rite »° 
41,2, 8 J'aurai le soin, dans chacune des sections suivantes, 
“ de réunir, pour les signaler à l'attention du lecteur, les 











de cé genre. | 
:: “Dans los ‘passages mêmes où Les termes en question figu- 
—rentisolément, la Synonymie en est confirmée par la simili- 
 tude:de leurs cniplois. C'est ce que nous constaterons plus 
: loiu.en étudiant ces emplois dans leurs rapports, soit avec 
“différents ordres d'idées, idées naturalistes, idées liturgiques, 
idées morales, soit avec les mythes de divers dieux. C'est ce 
Que nous allons constater dés à présent en passant en revue 
les locutions d'où ressort le plus clairement le sens de «loi », 
attribué en commun aux quatre termes. | 
Il n’y en a pas de plus décisives que celles qui signifient 
violer » Ia loi ou les lois. On trouve celle idée exprimée, 
avec le mot dharmun, par la racine yup VIT, 89, 5, et par la 
racine duxh TL, 3, 1. Elle l'est trés-souvent par la racine mi, 
accompagnée où non du préfike pra, ct dans des phrases, soit 
 äffirmatives, soit négatives, avec le mot dhäman IV, 5, 4: 
VL 21,3: 67,9: VIL 62 3: À, 48, 1]: 80, 8, et avec le 
Mmoturaal, 25, ]: 69, 7; 92, 19: 124 158,901 :70 
38, 9; I, 32, 8; 56, 1: V, 69, 42 VIL 31, 11 : 47,3: 76, 5; 
VII, 48 SR PURE EE (ES 9; 2, 3. Le mot wata SE CONS- 
ruit encore avec la racine dhrish « OSCr » accompagnée du 
préfixe d et de la négation pour former une locution dont 
16 sens est « ne rien enireprendre contre la loi » VI, 7, 5: 
IX, 53, 3. La particule alé, qui implique l'idée d’excès, et par 
suite de transuression, sert aussi à exprimer la violation du 
vrala, Soit Comme préfixe du verbe kre « faire » X, 12, 5, soit 
Comme préposition dans la formule ati vratum « contre la 





loi» X,33 €, 
 Sile mot rifa ne s'est pas rentontré dans les locutions qui 
viennent d’être signalées, nous le trouvons aussi bien que les 
trois auires conbiné avec des mots exprunant l’« observa- 
“tion » de la loi, Les racines push, proprement « nourrir », et 


HSbà 


“md; proprement « tes y, | régissant 1e mot dhurman V,. 
26, 6, l’autre le mot dhéman VIE AIO X, 56,5; 124, 3, 
peuvent en rappeler encore les sens. “étymologiques dec (È conser. 
-vation, maintien » et d’ « institution ».. Avec le mot vruta. est, 
plusieurs fois construite la raciné bhüsh, accompagnée. des 
préfixes upa IL, 3, 9, pari I, 31, 2: 186,5 5, pra TL, 55, 1(cf. 
vibhüsh VI, 15,9), et signifiant « s'occuper activément de 
l'exécution d'une chose »'. Le mot rite est plusieurs. fois le 
régime du verbe sup I, 67, 8: 68, 4: V, 12, 22: 68,4, où 
du verbe sa pary As oeil dont le sens propre est « ‘honorer: » 
(cf. le composé rita sap). | 
Le verb suc « suivre » prend pour régime le mot dhématé: 
EE, 123,8 (cf. le composé dhäma-sae IX, 51, 2) et le mot: 
cvralu I, 84, 12: 101, 3: VII, 5, 4 (aux vers VITE, “85: 
17:;1X, 82, 5, avec le préfixe anu). L'auteur du vers Y, 67, . 
3 insiste sur l'idée en ajoutant à la formule « suivre les vrata » 
cette comparaison « comme avec le pied ». La même idée est 
exprimée par le verbe 4 « aller » construit avec l’accusatif 
du mot vrata au vers [, Id, 1 {où elle est accompagnée du 
her pr L et avec celui du mot rétæ aux vers 1, 41, 4; 188, 
5 V, 45, 7; VIN, 27, 20: IX, 69,3: 74, 3: X, 78, 2 dansk 1e 
sens de « suivre la loi ». +: 
Cependant les verbes signifiant simplement « aller », ef 
_non-seulement À, mais Æran, qà, car, sc construisent plus 
souvent avec une locution composée de l'un des mots dhdinan 
EX, 114,1, où vwrata [, 65,3; [I 7%, 75 GX, 1; VIE, 25, 16: 
40, 8, et du préfixe au, dont le sens est « selon la loi» 
ou «les lois » (cf. anu-sth& avec le datif de vrata TT, 30, 4 
et le composé ue, où bien avec l'instrumental du 
mot a. VII, 56, 12: X, 129, 4, ef. IT, 4, 5; X, 108, H ; 
199, 4, exprimant la méme idée, 
| Plus généralement, les locutions composées du pi éfixe anu 
et de l'accusatif singulier où pluriel des mots dhäman IX, 97, 
5, dharman HI, 17,1 et5; X, 56,3; 149,58, vrata 1, 128, 1: 
156, 5: {1, 38, 3 et 63 I, 1. 73 VI, 15, 9; VIE, 87,7: VII, 
25, 17; 41, 3 et 7 (cf. l'adjectif composé unu vrata), 
l'instrumental pluriel du inôt dhäman, l'instrumental singu- 









1. CN, encore Pemplor de upr-ksht « demeurgr “} iaus _» avec l'accusatif, 
HA, 59, 8, et de Padjeclif réaviyre « s'adaptant à » ‘avée le locatif LI, 38,2. 
Le vrala, 


Ét au vers 6, si on substitue srulpdti à La leçon du texte NA PAT 


.IéF ou ‘pluriel des mots dharnian, vrata, vita (Grassmaun, , 


sv). s’emploient dans une phrase quelconque pour exprimer 


3 


© l'idée que l'acte dont il s'agit s'accomplit conformément à la 


. loi. Il en est de même de Fablatif du mot dharman avec le 
préfixe paré VI, 70, 3 (id. VIIL 27, 16: X, 64, 13), et de 


." Celui du mot rite avec le préfixe adhi I, 36, UT: X, 78,5. 
. :Cômme on dit « observer », on dit aussi « garder» la loi, 
: etéétteexpression paraît, au moinsdansla plupart des cas, signi- 


:. fier, non plus seulement « exécuter La loi », mais « veiller à son 


À exécution »,. Le mot vrala est construit dans ce sens, soit au 
. Singulier, soit au pluriel, avec la racine raksh précédée ou 


ET 


7 


..non du préfixe abhi, I, 62, 10: 90,2: IV, 53,4: V, 68 ra 
LS VL'8,2: VII 83,9: VIN, 56, 1 3; IX, 73,3; X,37,5, ou 
Avec la racine pa IX, 70, 4 {ef. le com posé vrala-pé, particu- 


“lièrement au vers VI, 8,2), et, comme régime mdirect, avec 


intensif jégré « voiller sur les lois » IX, O1, 24. La même 
_ idée est exprimée avec le mot rite dans la locution « gardien 


de la loi », dont on peut rapprocher celle de « maître de la 
Loi » {Grassman s. v., 19, ef. Le COMPOSÉ ra-pé). On dit 


) 


aussi « le maitre du dhermun » [X,255, 6, « le survoillant dos 


dharinen» VE, 43, 241 (CEE, 55, 3 créener sur Les dharman n), 
‘J'ai dit plus haut que le mot rite est celui des quatre 
termes qui exprane. l'idée de Loi sous sa forme la plus 
arrêtée, ci en quelque sorte ln plus mythique, C'est ce que 


L 74 


prouvent, outre Les combinaisons de mots déjisignalées alors, 


celles qu'il me reste à relever. et par l'énumération desquelles 
je terminerai cette première section. 
Les locutions qui signifient « suivre la loi » se forment, 


ainsi que nous l'avons vu, avec tes autres termes comme 


avec le terme rite. Mais c'est ealui-ei sunl QUI etre dans 
l'expression «chemin de la foin (Grassmann, s, v., 21jet dang: 
les locutions « suivre, ut, yé le chemin de la loi » {, 124, 


5 UT, 12,75 V, 0, 4: VIE 1,5: VII, 12,» X, 66, 13, 


aller ou venir VRE 22,7 NOUS Cl VIN DT. 15, passer 


VIE 65, 3, conduire X, 1 53, 6 (ef. le conducteur du rte 
VII, 40, 4 le COMpPOSe rÜd-ni), se répandre IX, 7, l, par le 


chemin où les chemins (ou sur [X, 95,2 cf. en Suivant, 


anu, IX, 07, 52 les chemins) de la loi. On peut erter dans 
le même ordre d'idées Les expressions {elles que le « char, la 


roue, le joug 1, 143, 7, II, 6, 6, Les chevaux IV, 2, 3, les 


ÉETA 





bœufs attelés a joug’ I, S4, 16 (cf. l'expression atteler le rite 


UE, 21, 1] EX, 77 1; X, 30, 11), les rênes, les cochers ». 


— 2RA. — 


ou «le navire », ou « 1 ailes . 
“asemunn, sv, 16). 









+*Comme on dit « le chemin », 6 ditag8si «'le séjour, ‘le: 
plateau, le fond, le domaine X, 02, 4, duria» (ibid. 14). De. 
même que la première expression correspond à la locution ” 
“« suivre la loi », les autres correspondent, au moins dans. 
- certains cas, à la locution « garder la loi », comme le prouve 


TR 


le vers X, 5, 2 « Les sages gardent la place du réa », cf. X,° 


-177, 2. Les deux ordres d'idées sont réunis au vers VI, 5E, 9, . 
joùilest dit des Adityas qu'ils sont les cochers. du : rila et 


qu’ils siègent dans le séjour du ritu. 


Aux expressions telles que « séjour du », on pod 
rattacher celles de « matrice » ou de « nombril » du rétu : 


(bid., 14), impliquant surtout l° idée du lieu d'origine. 


Quant à l'expression « méres du rite » (ibid, 20, cf. les 


vaches, le lait, les flots, shid., 15, les breuvages IV, 23, 8, 


du rita), elle parait suggérer, moins l'idée d’un enfantement 


de la loi, que celle d’un enfantement conforme à la loi, 


comme celle de « fœtus, progéniture, premicr-né (cf. le mâle 


V,12, D) du rétu » (thid., 17) ne sugoére que l'idée d’une 


ee conforme à la Loi (ef. l'expression ra à jétam 
VI, 7,1,1les composés via-j4, rita-prajàla, rita-jé). 


| d'a Te façon générale, le mot rita se distingue des autres 


termes qui ont le sens de loi parle grand nombre de ses 


emplois au génitif, non-seulement dans des expressions méta- 


phoriques, où pour parler plus exactement mythiques, comme 
gelles qui viennent d'ètre signalées, mais dans plusieurs 
autres encore, pour lesquelles je renvoie au W'wrterbuch de 


M. Grassmann, enrelevatseulementencore celle de «prières » 
(ibid, 18, ef. les composés rüa-dhiti, rüta-vüka) et celle 
‘de « prescriptions (ibid., 22) du rita », d’où ressort encore 


| ‘bien nettement le sens de « Joi ». 


SECTION nn 


L'IDÉE DE LOI DANS L ORDRE DÉS PHÉNOMÈNES Me | 


Dans l'ordre des shlniiries naturels l’idée de loi est prine | 


cifalement suggérée par la succession réguliere des jours et 
des nuits: Le soleil est assimilé au dieu Savitri en tant qu'il 
ne viole pas le dhdinan commun VIT, 63, 3. Îl s’avance entre. 


en . De 3 
4es deux mondes selôf is net Ï, 160, 1. On lui donne :: 
ii épithète : vratapé € qu D 











garde: la loi» 1, 88, 5. équivalente 
“À: la formule du vers X, 37: 5 : «Tu gardes le wratu de l’uni- 
_ vers. » Eu rex vauche, Tobseurité qui le cache indiment est. 
| appeléé ape uralt «contraire à la Loi » V, 40, 6. Il est enfin 
L& la face brillante du rite » VI, 51, L Le 


Een aurore suit le urate III, 61, 1. Les aurorcs engendrent, 
c'ést-à-dire sans doute manifestent en les observant, les vratt 
: divins: VIL 75, 3. L' du rétävari « fidèle à la loi ». 
: ättribuée à l'aurore IT, GX, 6 ; IV, 52, 25 VI 67, 16, est 
accompagnée au vers V, 80, 1 d une loeution qui: à développe 
-« brillante selon le rita SL aurorce recoit encore et à la fois les 
, qualifications de ritapé « gardant La loi» et de rt DIT 
© dans l'ordre, selon la loi» 1, 113, 2 ef. rétujélasatya IN 
51,7). Klle a brillé selon le rte VIE, 75, 1. Les aurores où 
brillé, rayonné le réte IV, 2,19 {cf L, 105, 112). Leurs chevaux 
sont attelés selon Le rite (rituyuÿ) IV, 51, 5. Elles partent en 
s'éveillant du séjour du vita IV, 51,8. L'aurore suit bien le 
Sr du rite et observe la distinction des points cardinaux 

[, 124, (8 td. V, RO, 4. Elle dirige les rênes du réte EL 185, 15. 
Deux de nos termes se trouvent combinés dans la formule du 
vers I, 123, 9: « La jeune femme, venant chaque jour au 
dons ne viole pas le dhaämun du rat, » 








L'aurore et la nuit sont appelées les mères du réta E, 142, 7 
V,5, 6. La roue aux douze rayons qui symbolise l'année dans 
l'hymne !, 164 est au vers 11 appelée la rone du rita. D'après 
le vers X, 170, 2, la lumière est adaptée au dharman solide 
du ciel. C’est Là, comme nous l'avons vu, une des formules 
où peut se reconnaitre encore le” sens étymolorique de 
dhurman : la lumière sert 4 étayer le ciel. | 


La régularité moins grande des phénomênes météor olbogi- 
ques n ‘empêche pas d ailleurs qu'on ne leur appliqué anssi 
l'idée de loi. Citons, en attendant les formules plus impor- 
tantes où seront intéressés différents dieux,” T'épithète ri 
tävart « fidèle à la loi » attribuée aux eaux du ciel IV, 18, 

6 et aux rivières terrestres qui leur sont ussimitées | 
NT, 33, 5. e. | 

D'après le vers X, 92, 4,le domaine du réta est le ciel et 
le vaste espace. L° étendue que le ciel et la terre « habitent 
ensemble » est appelée la matrice du ritu X, 65, 8. Cette 
dernière expression est répétée sans doute dans ln mène sens 

Be RUAIGNE, Dieux souverains. 15 








| HG: vent, comre F aus. 
.. et la nuit, Ja à ein de MIPHE CE it VI, 17,73 X, 
"59, 8, cf. IX, 102, 7. On demañdé: ué:f ile s ‘accomplisée 
NI, 54, 8 (cf, IV, 5e. 6). Cependènt dans ces formules, le mot 
rite peut suggérer d'autres idées encore que celle de l'ordre 
naturel du monde. J'en dirai autant des épithètes ridvar 
« fidèle à la loi » F, 160, 1; LL, 6, 10; 54, +; IV, 56, 2 5 À 
36, 2; 66, 6, rütuyini {même sens) X, 5, 5 cüoridh «qui. 
croît selon la loi » 1, 106, 3; 159, 1: IX, 9, 5, qui sont aussi 
données au eiel et à lu terre. Le ciel et a terre en effet ne 
.sont pas toujours les deux mondes visibles. Les rishis don- 
nent aussi ce nom à des divinités présidant aux deux mone 
des, et le ciel, en particulier, come prototype du dieu | pére, 
pourrait être passaseremeont revêtu d'attributs moraux? | 
" Plus gé inéraloment, les mots signifiant « loi», dans les for 
ue mêmes on ces INT eu le plusèv ent prisau. 
sens purement naturaliste, peuvent éveiller aussi l'idée du 
sacrifice, soit du sacrifice € éleste auquei Les phénomènes dont 
il s'agit se trouvaient ide nitics, soit du sacrifice terrestre qui. 
en déterminerait l'apparition. | 





SECTION HU 
L'IDÉE DE LOU DANS L'ORDRE DES IDÉES LITURGIQUES. | 


Dans les formules où fignrent ‘es uoms d'Agni et de 
_Soma, que nous allons maintenant passer en revue, si ces 
noms semblent suffisants 4 eux seuls pour suggérer l’idée 
du sacrifice, 1 ne faut cependant pas oublier, d'un côté, 

qu'ils appartiennent à es personnages complexes, représen- 
tant le soleil et l'éclair en mème temps que le feu de l'autel 
et le breuvage sacré, de l'autre que ce feu etce breuvage 
sont eux-mêmes conçus Ccomime exerçant une action sur les 
feux célestes. IL résulte de | EL les « lois » Ans Î s’ Vabre 


1, Mais ou vers VIT, 54, 2. le séjour du rifa où sont appels le gel et la 
terre personnifiés est ke heu «lu sacrifice. 

2, Notons encore Papphoñtion nu ciel et à la terre de. épithètes cuci- ; 
orale & ‘dont la loi ést brillante, où pure y VI, 70, 4, madhuvratà « dont la 

loi est de répandra là liquenr » VE, 50, 5, savruta « observant une méme Loi; ». 
X, 65,5, cf. VI, 70, 3, | | | 


ivre pourront être quelquefois; 
‘celles qui rêglen ë phénomènes ( célestes aussi biën: 
que Jes. rites du” sacrifice. terréstre.* Mais par cela seul que” 
| les] personnages chargés de ‘pourvoir ou de veiller à leur ob=- 
--sérvation recevront dans ces formules les noms d’Agni au de. 
Soma, les pliénomènes célestes, sauf les cas où ils seraient 
: expressément placés sous La dépendance e du sacrifice terres- 
tre, 8 ÿ trouveraient assimilés eux-mêmes à un sacrifice, En 
:: fait, l'idée des rites du sacrifice et celle de l'ordre du monde 
: paraissent avoir été ainsi bien des lois confondues dans la 
| même formule sous l’un des quatre Lermes dont nous étudions 
: l'emploi. I serait trop long de discuter toutes Les possibilités 

. d'interprétation dans chaque cas particulier, Nous nous con- 
‘-tenterons d'insister sur les plas significatifs, sans toutefois 
“omeitre sciemment aucun des jresages qui intéressent Agni 
et Soma À l'observation de fi « for». A va sans dire qu'on 
irouvera à part ceux où l'intervention des sacrificateurs, et 
non-seulement des sacrificateurs anciens qui pouvent n'être 
| que ( des personnifientions d'Agni et de Soma, mais de ceux 
qui offrent acinellement le sacrifice, suffit pour préciser lap- 
plication du terme de « loi» dans le sens Iturgique, Aux er- 
tations concernant Agni, nous Joindrons celles qui concer- 
nent en général les sacrinicateurs, anciens où actuels, avec 
ou sans mention d'Agni, réservant scolement celles où est 
fait mention de Sema pour les copre re dans le nombre ‘Les 
textes qui coucernent spt éciaiement ce dieu. 

Agni chante selon Les dhamans D, 2 4 NE « ia », C'eSt- 
à-dire sans doute qu'il bouoro tes dhastin 3, 2, Le sacri- 
ficateur aime les dhdinan d'Avni pir lesquels ce dieu est 
devenu un habitant du ciel LH, 5, 10 | 

En honorant les dieux, Agni ne viols Jamais Los S dharman, 
HE, 8, 15 il observe (litiéraiement nour“t. entretient) les 
 dharman V, 26,6: 31 estle surveillant des Wharman, c'est- 
“â-dire qu'il veille à leur observation VIIF 45, 24. Au vers 
HE 17, 5, 1 est invite à accomplir le sacrifice selon le 
dhurmän d'un sacrificateur plus ancien que lui, ce qui 
n'ermpêche pas qu'il ne recoive Le l'épithete sotdharman 
& qui suit sa propre loi » II, 21, %. On l'appelle aussi sctya- 
dharman « dont là loi s’acco lit, ne peut ètre violée » 
1, 12, 7. Cetté dernière fait évidemment allusion à l’ordre 
immuable du monde plutôt qu'aux rites du sacrifice terres- 
tre. : 


dans les-citations qui 









— 28 = 

L'é ipithète dhrüavrata « ai maintie 
- appliquée à Agni VIII, 44, 25:T 
de mahivrala TL 45, 3, harivrat : 25 NUT;: 
48, 16: X, 118, 1, et au superlatif Gucivratatama VIH, 44, : 
.£T, qui peuvent signifier simplement « dont les œuvres: sont 
“grandes, brillantes, ete. » aussi bien que « dont la: Loi “est. 
grande, ete. », celle de vratupé «qui garde loi» 1, 31,10: 
VIIT, 11, 1. C tte dernière est au vers VLS&, 2 accompagnée 1 
d'une locution qui répète une seconde fois la même ‘idée : 
« Agni, naissant dans le ciel suprème, a gardé les vrai. lui | 
le gardien des vratu. » Ce passage, comme on le voit, paraît 
faire allusion à l’ordre général du monde. C'est sans doute 
| a. le même sens qu iL est dit Le le wrata d'Agni n'est pas, 
‘est-à-dire ne peut être violé IT, &, 3. L'idée est plus déve- 

e au vers VI, 7,5: «0 Agni Vaievänara, nul n'a violé. 
ces grands vrala qui sont les tiens, alors que naissant au sein 
du père et de la mère (du ciel et de la terre) tu as trouvé se 
lon les règles La lumière des jours. » Dans une formule de ce 
genre le mot vratu parait d' ailleurs désigner, moins la loi 
elle-mème, que l'œuvre conforme à la loi, IL en est de même 
au vers Il, 6,5, « Tels sont tes grands vrata, à Agni; tu 
t'es, par ta puissance, étendu sur les deux mondes », ee au 
vers VIE, 6,2 « J’appelle par mes chants les grands vr'ala 
anciens d'Agni briseur de villes », dont on peut rapprocher 
cet autre passage, « Nul ne viole tes vrata quand tn cxauces 
les hommes » TI, 69, 7, c'est-à-dire « Nul ne peut t'empè- 
cher d'accomplir les «œuvres célestes en faveur de ecux que 
tu veux favoriser ». Le sens de loi convient seul au contraire 
dans cette formule : VA, 5, .f. « O Agni Vaicvänara, le tri- 
ple monde, la terre et le ciel suivent ton erata.» Nous lisons 
encore au vers ] de l'hymue 1,31 à Agni, que les Maruts sont 
nés « sons son vretu ». D'aprésle vers 12 du même hymne, 
Agni fait boune garde « daus son vratu », c'est-à-dire en 

observant lui-même sa propre loi. Cette loi est évidemment 

celle du culte aux vers I, 128, 1 et 144, 1, où Agni est appelé 

le sacrificateur qui suit son propre vrate, Le vers X, 122, 2, 

portant que les dieux « ont cugendré » selon le crata d'Agni, 

fait sans doute allusion au sacrifice céleste. Les dieux ont 
placé les vrata cn Agni, c'est-à-dire qu'ils lui en ont confié 

la garde VIIT, 92, 1. La même idée est exprimée au vers 

1,36, 5 en ces termes : « C’est en toi que sont réunis tous 

les vrala immuables qu'ont fait Les dieux.» Ces vrgta immua- 








Ë je loi » “ef. ee ae 










ct sont € ainsi dovents.se t ere agni lui-même, qui les coù- 
| h, 16 pale qu'Agni « honore », c'est: : 
: ut Tr ces (des hommes et des dieux}, .: 
en nr comme des dieux d’un monde à l'autre 
VE, 15,9. : 
; Le mot rita, dans sa fonction d'adjeetif, est une fois appli 
“qué à Agni VII, 49, 5. Ce dieu recoit aussi les épithétes 
rélajéte 1, 144, 7: 189, 6 et rüaprajäta [, 65, 14. Le sens de 
-ces dernières est déterminé par la formule du vers VI, 7, 1, 
“appliquée : à Agni Vaicvänara, où Le composé est résolu en ses 
éléments « né Ajans le rita », c'est-à-dire dans l'ordre, selon 
la loi. L'épithete ritujäta est donnée à Agni dans un pas- 
sage où le ciel et la terre, souvent ne de comme ses 
“parents, reçoivent en mème temps l'épithète rétävart «tidèle 
à ja loi » II, 6, 10. I faut interpréter dans le même sens 
les termes de « fœtus du rite » et de « premier-né du rita ». 
Le premier de ces termes est appliqué à Agni duns un passage 
qui mentionne les différents éléments d'où peut sortir le feu 

à savoir les eaux, les pierres, Le bois, et en outre, l'opération 
du frottement parlaquelle iLest produit sur la surface delatcrre, 
VI, 48, 5 : il peut donc faire allusion à Ja fois à ses différentes 
origines. Le second suggère, tant par lui-même que par lg 
contexte où on le rencontre +. 5, 7,cl.61,19,l'idéede Ia pre- 
mière origine d'Agni dans le eiel. I parait à lui seul désiguer 
Agni au vers [, 164, 37. Pour en revenir à l'épithète rite 
jâta « né dans l’ordre », constatons qu'elle est appliquée à 
Agni dans un passage où il semble opposé au fils des eaux, 
Asâm napôt, VI, 13, 3, et représenter par conséquent le 
feu terrestre, mais aussi dans an aûtre qui fait mention de 
ses trois demeures IT, 20, 2. Il la recoit encore au vers [, 36, 
19, où elle est accompagnée du participe ukshaile « accru ».. 
Cette dernière citation qui nomme enoutre Kanva comme 
le sacrificateur chez lequel Agni est né ét s'est accru selon la 
Ji, et dont on peui rapprocher encore l'application faite au 
même dieu de l’épithète r'étapravi ta « conçu selon fa loi » 
dans un passage portant que les Virüpas (les a l'out 
_« accru » pendant bien des nuits {et bien des jours) |, 70, 
7, nous fournit l’explication de l'épithète ae « qui 
croît selon la loi » (cf. plus bas IX, 108, 8), donnée à Agni 
:Vaiçvänara HI, 2, 1: Agni est encore pee rétavar « “fidèle 
: | la loi » en différentes circonstances [IE, 2, 13; 13, 2; 14, 
2 IV, 65 557,9: V, L, 6: VL 12, 1: VIL 3, Le 7,4: VII, 








28, 9:64, 3:92,8: X,7, 4; 140: 06, 8t particulièrement dans. 
-des passages où . Ja mention des digit qu'il honore suggéré : 
naturellement es du terme réa: aux Jois du culte : 
1,77, let? cf. 5 IV, 2, 1 ia VE 15, 18:°X, 2,2: 6, Rs 
Dans l'un de ceux-ci III, 20..4, T'épithète ritévan et rap 
 prochée de celle de rétupà « qui garde, observe les temps” 5. 
Elle a peut-être un sens moral aux vers [V, 10,7 et VILA, 
19 (cf. V,25, 1), cités dans le chapitre précédent, où : Agni 
paraît être prié d'éloigner du sacrificateur les fautes qu'il 4. 
‘commises et de ne pas « l’enlacer ». J'en dirai autant de da 
doeution « gardien du rita » au vers X, LS, 7, où Agni est 
invité à brûler le Rakshas avec sa fl unme qu'on ne peut 
tromper. La même locution n'éve pas d'autre idée que 
Re {,. 1, 8: IL, 10, 2 où elle est 
| appliquée à Agni en méine temps re 4 titre de sacrificateur 
où de roi des Kacrifices : Le « haut » rt dont Agni est le 
maitre d'après les vers VE 15, 2, parait bien désigner, avec 
ou sans allusion au sacrifice, l'ordre général du monde, 

La « matrice du rite » où Agni NOUVEAU né est « accru », 
c'est-a-dire nourri, par les eanx F, 69, 4, paraît bien être le 
séjour des eaux célestes ee 2. Cette locution semble 
désigner encore le leu d'origine d'Agni dans le ciel au vers 
IV, 1, 12, cf 11, ainsi que la locntiou éqnivalente « séjour du 
ra » au vers IV,5,9, ec celle de « fond du rite » au vers II, 
.61,7,sic'est Agni qui y est représenté sous les traits du mâle 
qui pénètre dans les Due mondes. La matrice du rit où 
s'établit Agni, V, 21,4; VI, 16, 35, serait au contraire le 
lieu du sacrifice te ste au vers IIT, 1, LE, d'après lequel ce 
dieu « domestique » yÿ ‘séjourne ue Jes sœurs (les doigts) 
font leur œuvre, et au vers UT, 7, 2, où la vache unique, qui 
tourne autour de lui, semble être opposée aux vaches qui lui 
“sérvent de cavales dans le ciel, et représenter la prièré (0 u 
î ‘offrande) qui lui tient lieu de mère ici-bas. : 
Agni est, sous les noms de Narñçarmsa ct de Tanünapât, 
prié de faire agréer le sacrifice aux dieux par le chemin du 
rite X, 70, 2, de leur transmettre le sacrifice en « oignant de 
liqueur » les chemins du réa, X, 110,2. Couvert lui-même de 
beurre, il se place sous le joug du rita (pour le traîner), 143, 
7, ou bien encore il prend les rênes du rita V, 7,5, il attelle au 
joug les deux chevaux rouges du rèta, IE,6, 6, cf. IV, 2, 3. La 
locution « cocher du haut rita », [V, 10,2; “fait certainement 
allusion au sacrifice céleste, au moins dans le passage où elle 








de DEL 


est appliquée. à Agni\ en même _—_—. que le titre de purohita 
: dei dieux LI, 2.8. 


Le.mot rifa peut étré pris dans un sens très-général ‘au 
. vérs V, 1.7, d'après laquel Agni s'est étendu sur les deux. 
‘mondes selon le rita. Mais il do cetiaimement Ja loi du 
“aulte au vers JIL, 5, 3 « Agni, RUE eaus, à été établi chez” 
“les. races hinmaines où, comme un ami {ou en qualité de. 
 Mitra) il opère selon le rita y, et au vers X, 12, 2 où Agni 
est prié de porter T ‘offrande aux dieux selon le vite. I semble 
“désigner le sacrilice Ini-même dans les formules qui invitent : 
‘même dien à sacrifier Le péter VIT, 29, T1, los vote VI, 15, 14. 
offrir aux dieux le haut rite LE 75,5. et dont on peut rapprocher 
“letitre de sacrifientenr du rit X, 61, 14, également donné à 
Agni. L'épithète wdruhe « non trompour » qui accompagne ce 
| dernier titre, nons fait songer on mine temps à la possibilité 
d'une interprétation du mol va dans le sons moral. Le 
même interprétation parait davoir être vombinéa à la fois 
avéc l'interprétation naturalisie ef Pintergreétation liturgique 
dars l'hymne V, 72, quais été traduit en entier dans le chapitre 
précédent. Le terme de joi, si souvout répeté dans cotte fra 
duction à noie je Penvote, ÿ correspot 1 daus toux les cas 
au Ki AKT it rele. Citotis uncare, di aus le ième uvdre d'idées, le 
vers X, 87, If, où le poñfe exnrhne Lisoubait que Je Yâtu- 
dhâna ani détroit Le vie par l'anvites par ic ce qui est con 
traire à Ja loi », tombe sous les éonps d'Auni. 


? 


J'ai réserve les ae ar renterronnt des allnsions ex- 
presses a la diverailté de la loi qu'Agnt observe 

ou dont 1! eurvoille l'observation. est die an vers UE 5, 2, 
que ce deu aime les nomhriutx aanocis du réfa, au vers X, 
124,2, avec combinaison de deux dé no fermes, qu'il a or 
donné les norabreux dhäman du réa, L'hsimne X, 122 nous 
donne des ehitres. ie vers 3, Act embrasse les sept 
dhäman; d'après Le vers 6, il embrasse trois fois les réte. Le 
rapport de ces chiffres avec les divisions consacrées de L'Uni- 
vers est clairement indique au vers X, &, 4, où Agni prend 
sept séjours pour le rita, c'est-à-dire pour que la loi s'ac- 
complisse, C’est ainsi que d'aurès le vers suivit, il doit de- 
venir lil (le soleil}, le gardien du grand rite; c'est ainsi 
qu’il doit devenir Varuna par son amour du réée (c f. plus haut, 

p.121). Les sept dhämun selon lesquels Agni a été institué 
sacrificateur. par les anciens prêtres [V,7,5, rappellent d'ail. 


des fortes 


8. 
À 
L 


leurs aussi Je mythe de fondadeirs, {dhätri) du’ sacrifice” 
IX, 10,3. 
“Passons maintenant à d'autres citations éoncernant - les”: 
satrifichteurs mythique s. Is ont trouvé le dhdman suprême 
du Sacrifice qui était caché X, 181, 2. On peut encore cher« : 
cher une allusion À l'institution céleste du culte dans le 
vers X, 56, 5, d'après lequel les pères se sont répandus dans 
l'atmosphére, faisant les anciens dhäman qu n ‘étaient: pa | 
‘faits encoré, cf. I, 164. 15. | .. 
: L'invention du premier dhäman du cer ëst au Fe 
X, 67, 2 attribuée particuliérement aux Angiras.:Les vers 
I, 164, 50 (id. X, 90, 16. et [, 164, 43 appliquent au premiér 
sacrifice, célébré par des prêtres divins, cette formule : « Tels: 
furent les premiers dharman, » :Ce sont, à ce qu'il semble, 
‘les règles établies, littéralement les diri 7. . ‘nnées par 
les sacrificateurs mythiques; ‘que le vers ITL, 38,2 2 présente : 
comme « allant dans le dhdrman », c’est-à- de COmINE « sui- 
vantlaloi».C'est aussi selonledharman, X,16,3, que les morts 
arrivent dans leur nouvelle demeure, où ils se confondent 
avec ces anciens sacrificateurs. Les prètres célestes célébrés 
dans l'hymne VIT, 103 sous le uom de grenouilles, y reçoivent 
au vers! l'épithètevratacarin « quisuitleurata ». Les Uetj dont 
Agni suit le vrata, en même temps que le sien propre, d’après 
le vers [, 128, 1, sont ordinairement des sacriticateurs 
mythiques. Il peut en être de même des Ayus au vers VE, 
14, 3, qui nous montre ces personnages triomphant par les 
vralu de celui qui n'observe pas Je vrata. On donne aux an- 
ciens sacrificateurs qui ont allumé Agni l'épithète ruayu 
« fidèle à la loi» V,S, let. VII, 23, 9. Les pères reçoivent 
celles de ritdvridh « qui à grandi selon la loi » X, 16, 11, 
et de rilasap « qui observe la loi » [, 179, 2. Ils recoivent les 
_ deux à la fois, et en même temps celle de ritévan « fidèle à La 
loi » au vers X, 154, 4. Ils sont appelés aussi rifajnà « con- 
naissant la loi » X, 15, 1. Ce dernier terme désigne au vers 
F, 72, 8 les anciens prêtres qui ont découvert les sept portes 
de Ja richesse. L’épithète ritdvan est encore donnée aux pères 
dans un passage d'après lequel, devenus les convives des 
dieux, ils ont trouvé la lumière cachée et engendré l'aurore 
VIT, 76, +. I en faut rapprocher los vers IV, 1,18: 2, LE 
cet 16 cù le lever de l’aurore est aussi présenté comme le ré-’ 
sultat de l'œuvre des péres, accomplissant avec zèle le rétu, 
dirigeant le rita comme un char (IV, 2, I). Dans ces der- 


-niéres formules notre mot parait désigner le sacrifice: ui- 
même. C'est selaï léréta que les péres Angiras ont fondu. Ja 
caverne. ct fait monter le soleil dans le ciel X, 62, À A et et 
que les sacrificateurs mythiques dont il est parlé au vers JT, 
81, 9 ont conquis les mois. Des formules plus ou moins ob8= 
eures attribuent encore l'observation du rite aux NavagvasX, 
-61, 11, qui, d’après le vers précéde nt (10). disent rs rila et | 
“attellent le rita, et à des personnages équivalents X, 13, 5. 
Les. compagnons de: Brihaspati recoivent l'épithète rite 
sprie « attaché à la loisau vers IV, 50,3 qui nous les 
montre venant d'un lieu très lointain, ect celle de ritivun 
« fidèle à la loi » au vers Il, 24, 7 d'apres lequel ils sont re- 
tournés après avoir observé les anrita, c'est-à-dire Les actes 
contraires à la loi. D’autres allusions à cette apparition et à 
cette disparition des prètres célestes, assimilés aux phéno- 
‘mênés naturels, se rencontrent encore dans les formules sui- 
vantes : « Ils sont revenus selon le rite » HIT, 4, 5; « Ils sont 
revenus du séjour du réa » 1; 164, 47. Ce séjour du rita est 
Je lieu qu'ils gardent lorsqu'ils prennent leurs formes su- 
prêmes et cachées X, 5, 2. On donne aussi le nom de matrice 
du rita au lieu qu'occupent les habitants du ciel « croissant 
selon le réta ». lorsqu'ils instituent Le sacrifice pour se l'offrir 
à eux-mêmes X, 05, 5. (est sans doute encore l'institution 
du sacrifice qu'a en vue l’auteur du vers HE, 91, 5, lorsqu'il 
dit des sept prêtres qu'ils ont trouve Ie chemin du rata. Les 
sacrificateurs mythiques ont acquis le caractère divin en obser- 
vant le ritu immortel, !, 68, 4. Dans d’autres formules, 
deux de nos termes sont réunis ou rapprochés. Le vers IV, 55, 
2 donne à ceux qui ont chanté, ou plutôt observé en chantant 
les premiers dhurman!, l'épithète ritadhiti « dont les pensées, 
ou les prières sont conformes au rita». Les Angiras, célébrant: 
le rita, ont inventé le premier dhwrman du sacrifice X, 67, 2. 
Le vers V, 15, 2 concerne à la fois les prêtres divins et les 
prêtres terrestres qui les ont rejoints : « Ils ont maintenu 
selon le rétu le ritu durable, grâce à leur connaissance du s4- 
crifice, dans le ciel suprême, eux qui ont rejoint, avec ceux 


4. Remarquez en outre le rapprochement de [a formule vidhätaro vi le 
.dadhuh € Mid ils ont ordonné », rappelant l’etymologie du mot 
dhiman. | 

2. L'emploi de ke racine dhri suggère d'avance l'idée exprimée ensuite par 
le mot dharñnn. 


qui sont: nés, ceux qui né: sont pas : nés es.éternels), les héros. 
siégeant dans le dharman* durable du éiel:» Il est dit encore. 
déssept prêtres que « célébrant le rit. ils n’ont. dit que le. 
ri, priant selon le vrata, eux les gardiens du vrala » I, 4 . 
7, êt des dieux eux-mêmes qu'ils _ suivi ae le sacre. 
céleste) les vrata du rita I, 65, 3. 
Les citations précédentes ont fait passer SOUS N0$ yeux des. 
principales formes du mythe des anciens pères. Remarquons. 
qu'en dépit de la confusion finale qui s'est opérée dans ce 
mythe centre la notion da sacrifice terrestre et celle du sacrie 
fice céleste, l'emploi de nas quatre termes peut suggérer dans | 
“quelques-unes des formules en question, Die nent l'idée 
-de la régularité du sacrifice et des phénomènes célestes s qui jai 
sont assimilés, mais anssi celle d'une action exercée sur 
ceux-ci par celui, Par exemple, une formule comme celle 
“du vers X, 68, 3, portant que les Angiras ont fait monter le 
soleil dans le ciel selon le rète, parait faire allusion à la fois 
à Ja régularité du lever du soleil et à celle du sacrifice concu 
comme la canse cfficienite de ce phénomène. Ajoutons qne 
l'épithôte riféran « fidéle à lois appliquée aux prêtres my- 
thiques semble prendre un sens moral au vers Î1L 24, 7, qui 
pous les montre observant les actes contraires an rifa. 

_ Citons encore quelques passages concernant d'anciens «a- 
crificateurs individuellement désionés. Agniest né dans Île 
dhariman de Manus, c'est-à-dire sous la loi, ou dans l'œuvre 
conforme à la loi, de Manus, d'apres le vers }, IR, T, portant 
en outre qu'il est né selon le vrata des Ucj et selon son pro- 
pre wrata. Nous avons déjà vu plus haut qu'il est «né dans 
le rte » chez Kanva L, 36919. On FH pa roilement au vers 11 
du même hymne que Medhyâtithi et Kanva ont allumé Agni 
selon le rite (ritéd adh. Atri est appelé lui-même: ritajur 
_« vieilli dans ss dans l'observation de la loi ». X, 142, 
J. Au vers LI, 190, 2, il semble dit, quoiqu'en termes assez 
obscurs, que Mâtariçvan a aussi dans ses œuvres observé le 
rue. | | 
Nous arrivons maintenant aux formules qui paraissent con- 
cerner les sacrificateurs actuels, et où nos différents termes 
n'évelllent ordinairement plus d autre idée que celle de la ré- 
gularité du culte. La prospérité est promise à celui qui honore 






Ï. Voir plus haut, p, 218. 
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“Agni selon $es dhäman vi, 19, ls soit qu'il faille entendre 
parlèdes lois d 'Agni, ou les actes conformes. à la léi du sa- 
crifieateur lui-même.Le sacrifice est offert À Agni pour le. 
dhürman, c'ést-à-dire pour que la loi soit observée, X,50,6. 
2 Agni est allumé selon Les premiers dhrman, HE, Ve 1 C'ext: 
- sous le dharmun d’ Agni qu'on honore « la mamelle de la: 
Écun »,c'est-à-dire la mère dont la mamelle laisse couler tous” 
es re X, 20,2. « Observons», dit l'auteur du vers HE, 3, 9, 
« Le vrata d'Agni» D'après le vers 3 de l'hyune VI, 14 à Agni, 
c'est par les orala qu'on triomphe de ceux qui n'observent 
pas le vrata, Ceux qui n'honorant pas Agni sont exposés anx 
pièges de celui qui suit d'antres rratu V, 20, 2. Cette der- 
nière expression désigne peut-être les Rakshas où les Yâtn- 
dhänas. Le vers V, 2,8 [id X, 82, 6) faitintervenir entre Agni 
et le suppliant qui l'a ivrité un personnage « gardant le vratu 
des dieux ». Une interprétation morale de cette eitation et 
des deux précédentes est admissible mais elle ne s'impose 
pas avec évidence. Au vers X, 115, 7, lex sacrifiants que le 
prètre associe À Agent daus sex louanges TéCO)V ent l épithete : 
rétegyit «fidèle à la loi ». On donne celle de réapan (mètue 
sens) à Fhormme chez lequel es dien séjourne comme un ami 
VI, . 8. Agni donne Ja sagesse à celui qui agit selon la 
loi V,27, 4 (r ctégut), il remplit pour Int les fonctions de 
prèôtre, Ti 1,2: NOT, 10 l'est prié à «aiguiser tous les 
prètres dans le rêta : c'est-a-dire de leur apprendre à obser- 
ver la 101, VIE, 16, 6. Le vers S de Fhvmune 1, 67 à Agni pro- 
met des richesses à ceux qui observent les rite. Dans un 
autre vers adressé à Agni sous le nora de Tantnapât, il est 
dit qué.le sacrifice reçoit une ontéion de lijueur, c'est-a-dire 
fait pleuvoir les dons du ciel pour celui qui suit le réel, 
188,2. Les sacrificateurs excireni Agni par le chemin du 
rtta I, 128, 2, ts lallument en attelant le rite TE, 27,11. On 
Qui donne Nepal rétacit « qui surteille l'observation de 
la loi » 1, 145,5, particulièrement dans deux passages où ce 
terme est RE par le contexte : « Quand feras-tu atten- 
tion à nous ?» V, 3, 9, et avec répétition du mot rita « Prends 
connaissance os ritu » [V,3,+, c'est-à-dire de l'œuvre, 
vraisemblablement du sacrifice, que nous accomplissons selon 
la loi. Au vers V, 20,4, Jes suppliants d'Agni lui demandent 
des vaches « pour la richesse» et « pour que le ritu s'accom- 
plisse Ÿ, c'est-à-dire peut-être, pour offrir leur lait en sa- 
crifice. 
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‘Le mofceau:suivant où +: mot rit est. répété. avec ue 


re insistauce, est tiré de l'hymne IV, 8 à Agni: Les. 


éurs my thiques y interviennent aussi bien que le 








(sacrificateur actuel, et notre terme désigne successivement. : 
Ja loi du | 
phénomènes eux-mêmes. Aprés un emploi du mot réa dans 
le sens moral au vers 8, où le poëte demande à Agni quel 
témoignage il portera sur ses suppliants devant les Maruts;:. 
pour que le ritu s'accomplisse, on lit aux vers 9 et suivants :: 





sacrifice et celle des phénomènes célestes, au .ces 


€ 9. Par le ria j'implore le rita arrêté de la vache. La crué 
s'est gonflée, Ô Agni, d’un (lait) doux etcuit; étant noire, elle 


s’est gonflée d'un lait brillant, d’un lait... (tjémarya), —: 
10. Parle rite, certes le taureau, le mâle Ag ni, oint du lait des 
montagnes, à marché sans trébucher, lui qui donne la force. 


“en 


Le mâle tacheté a laissé couler sa mamelle brillante. — 
11. Parle rètu,les Angiras, fendant la montagne, l'ontouverte. : 
Ïs ont fait retentir leur voix avec les vaches. Les héros ont - 
heureusement assiègé l'aurore. La lumière est apparue après 


la naissance d'Agni. — 12, Parle ru, les eaux immortelles, 


inviolées, en torrents savoureux, à Agni, comme un cheval 
qui s’élance au galop, ont jailli pour couler toujours. » | 

Aucun dieu n'est nommé au vers F, 125,7, où le poëte 
demande que les bienfaiteurs qui suivent bien La Loi (suvrata) 
ne vieillissent pas, au vers X, 85, 24 qui donne le nom de 
matrice du ritu au lieu (le foyer domestique) où Le prêtre in- 
troduit Les deux nouveaux époux, enfin au vers X, 166, 4 où 
le sacrificateur déclare qu'il a trivmphé an moyen du dht- 


mun qui opère tout, et qu'il s'empare de la pensée et du 


vrala des autres, c'est-atdire peut-être que son sacrifice 


| l'emporte sur Le leur. 


_Soma est invité à couler sous les dhdman divins IX, 86, 22. 
ils’ agit certaiuvment du Soma céleste au vers IX, 66, 5 : 
« Tes rayons brillants, 6 Soma, traversent le tamis au som- 
met du ciel, selon les dhäman. » Soma a un scjour mysté- 
rieux sous les pier res de Trita {dans le monde invisible), et 
un séjour aimé selon les sept dhümun du sacrifice (dans les 
sept mondes) IX, 102, 2. 1 découvre, manifeste, le dhäman 


de l'&mrita, c’est-à-dire sans douio la loi qui régit le Soma 


céleste [X, 94, 2 (cf. plus bas IX, 97, 32). On dit aussi que 
Soma coule selon les dherman 1X, RG, 5, ILest invité à cou- 


ler selon les dhurinan autour du ciel et de la terre IX, 107, : 
. 24. Soma a établi les dharman IX, 64, 1. Il s'en revêt selon 





ce ue : 


"* 
Sos nb 


l'expression hardie du vers IX, 7. 12. Le ciel et: 


Ta: terre se. 
hu à ses dhärman IX, + 9. c' est Sous. er . 











at il at tan au vers : 29 de Lhyn mne EX, 97 Sie 
. suggère l'idée d’un dharman de Soma auquel il serait opposé, # 
: ou plutôt peut-être assimilé comme au vers 1, 91,23, où nous 
‘disons que le dhiman de Varuna est aussi celui de Soma. 
Soma est représenté au vers X, 56, 3, sous La figure d'un. 
Cheval qui suit les premiers dhurman À, 6, 3. ll curde le 
nom de breuvage au vers X, 88, 1, d'aprés lequel les dieux se 
‘sont répandus t pour lui faire « soutenir » {dhurmane) le 
. monde. Ce dernier passage est un de cenx où le mot dharman 
garde, comme nous l'avons vu, sa signification étymologique. 
Soma reçoit les épithètes makevratu IX,97,7:1100, 9; X, 115, 
3: mahämahivrata IX, 48. 2 2, vrisharrala IX. 62, Il: O4, 1, 
.puruvr alu IX, 8,10, pouvant signifier, soit « dont Les lois les 
lois qu'il suit ou qu'il impose) », soit «“ dont les œuvres con- 
formes à la loi, sont grandes, trés-crandes, puissantes, nom: 
_breuses ». Il est as a un roi surralu « dont les lois 
sont bonnes » IX, 20,5: 57,3. Il est invite à veiller sur les 
uratu IX, 61, 24, c’est-à-dire à assurer l'observation des lois 
que d’après le vers IX, 5, 4, il prend lui-même pour 
armes. Il garde les vratu de l'ambroisie IX, 70, 4, comme 
nous avons vu tout à l'heure qu'ilen manifeste Le dhdman. Le 
vrala de Soma que suivent les eaux IX, 82, 5, peut être, soit 
la loi du Soma céleste preuant la forme de l'éclair, soit Ja loi 
du Soma terrestre, déterminant par la vertu du sacrifice Ia 
chute des eaux du ciel. C'est bien à ce qu'il semble le Soma 
du sacrifice terrestre qui, au vers IX, 69, 1, se met en 
mouvement en même {temps que la priére « sous ses. 
propres vrafa», c'est-à-dire on suivant ses propres lois. in vertu 
du vratu caché, le cheval du sacrifice, représentant Soma, est 
identique à Trita, [, 163,3. Nous lisons encore au-vers IX, 53 

3 que le méchant ne pent rien contre le vrata de Soma, et au 
vers IX, 102, 5, que tous les dieux sont sous son wutu. Le 
mot ria sert, comme adjectif, d'épithète à … re 62, 2), 
appelé aussi rüävan « fidèle à la loi » IX, 97, 48. L “épithé te 
Fe riapragte «né dans l'ordre »:lui ur conne à AGnl, 
“ainsi que le prouve déjà la comparaison du vers L, 65, 10. 
Né dans l'ordre /rüajéte, Soma à grandi aussi selon le rita 
IX, 108, 8, selon les rita IX, 70, 1. Il est la progéniture du 
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F8 -que les-prétres apportent sur je bar du réa VIII: 8; 27 
:.ou.énêbre lé fstns du vita, déposé au delà des jumeaux: (le 

















“-.cidlét la terre} IX, 68, 5. Gardien du rite; il a été ‘apporté. 
pa 4 oiseati IX, 48, 4 On in le nom de air ice du Fia, | 
"Al, 62, 13: IX, 15, 9:32, 4:90, 65 64, 11; 17 et 20:66, 12:° 
86, 2 28: 107, 4, au récipient où il coulé: Au ver rs Ï de l 'hy pin 
IX, 73. à Soma, les « nombrils » où les « moyeux » qui sont : 
adaptés ensemble daus la matrice du rite, font sans doute alla 
sion aux lieux d'origine de Soma dans les trois mondes, 
F comme les trois tètes mentionnées dans lé même vers. On. Bt. 
au vers 6 du même hynme que les méchants ne peuvent tra 
verser le éhéinin du rita. Au contraire Soma suit le chemin: 
IX, 95, 2, Les chemins du rite EX, 86, 32. Le chemin du rit 
“parait être au vers E 46, TE, cf. 10, celui du Soma céleste pre- 
nant la forme du soleil. Sorna monte sur le navire du rite IX, 
89, 2. Il forme eu contant le torreut du rit [X,539, 2: 63, 4 
cetl4,cf. 21, prend place dans sa demeure « pour étre bu » et. 
« da le réa », c'est-i-dire pour que ba loi s'accomplisse IX, 
17, 8, cf, L 157, 2: il observe en coulant Le rite pour le vita 
(même sens), IX, 95, 23, 11 porie ou entretient, 
encore observe, le ru «en porté, bien observée » TK, 
24. S'il donne les règles nouvelles du ra IX, 86, 52, + 
connait aussi Le premier réte céleste IX, 70, 6. C'est peut-être 
aussi aux lois des phénomènes célestes où de l'ordre gé- 
néral du monde que fait alaston l'expression de haut rite CH 
observe en coulant le hautrelen aux versIX, 56, 1:66, 24. En 
tous cas les femelles que d'apres le vers VE 59, 4, il a fait 
briller selon Le rite, trainé lui-mème par des chevaux attelés 
_ selon lerite VE, 39, 4, sont Îles aurores. Peut-être est-il au 
vers IX, 108,8 appelé Ini-mème ie haut rite. L'amvie qui n'est 
autre que le Soma céleste, est appelé le € nombril» du rie, 
c'est-à-dire Le principe même de l'ordre, IX,74,4. C'est peut- 
être aussi Soma, représenié comme la richesse qui gouverne 
les deux mondes, qu'on appelle au vers 1, 141, 11 « puissant 
dans le vitw +. Deux de nos termes sout rapprochés dans : 
Les passages suivants : les vrata ot le dhdian de Varuna sont . 
aussi ceux de Suina {, 91, 3; il coule selon le dharman de 
Mitra ct Varura, chservant dans son élan le ‘haut réf IX, 
107, 15. Hennissant le long du chemin du rita, il observe en. 
brillant le dhdman de l'amrüa IX, 97, 32, Voici mainténant. 
Îles combinaisons de deux termes : les Somas coulent sous de” 
_ dharman du rüa IX, 7, 1: sous le dhagrman du ‘ru et du : 
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“précieux anYile, Soma a. ne (le soloil) { thez les mortels: 
‘IX; H0, 4; les hommes sont sa postérité sous le ‘as = 
prême | di its I, 43; 9 5 Es | 
; On peut rapporter aux sacrificateurs iythiqueé. ie terme 
de gardiens du rite appliqué aux personnages qui gardent les : 
rênes du cheval du sacrifice £, 163,5. Celui-ci d' ailleurs est: 
‘comme je l'ai montré, une représoitation de Soma. Dos per- | 
sonnages analogues figurent dans lhynnie X, L25, consacré 
à Vena, auire forme de Soma : ils se sont emyparés des eaux 
eft suivant ie réa (4) et le 'urs prières out retenti sur le plateau 
du vita (2 et 3). | 
Voici maintenant des passages qui concernent où peuvent 
concerner les sacrificateurs actuels. Sora est loué par les 
hommes selon le dhdnan ancien IX, 97, 5. Le bonheur cest 
promis a celui quisnitles dh&san de Sona IR, TPE E, qui aie 
te int, re "est- -- re pParv let f, a vbse PVO CXACLenIEeN SOIL premier 
dhdman XX, $6,15. Celui qui se conforme aux hurniun de Son. 
| est invité a se réjouir IX, 7,7. Le vers FA, S6, 57 exprime 
le vœu que toutes Les races soient sous son trate. Les hoinmes 
espérent sous son vrala, c'est-à-dire sans doute en observant 
sa doi, obtenir une nombreuse postérité X, 57, 6, Soma est 
prié avec Agni de garder le rrate de celui qui l'honore F, 98,$, 
c’est-à-dire sans doute du protéger son sacriice, Ailleurs Les 
suppliants s'accusent d'avoir violé ses crata VIE, 4S, O5 X, 
2, 3, où au contraire se déclarent ses cratyu, ses sujets, 
“fidèles à sa loi, VI, 48, 8. On applique Fadjectif ritäéyr 
_« fidèle à La Loi » ou Le participe réddyalt « agissant selon la 
101 » aux sacrificate urs quiie pressent IX, 9, 9: 90,4504,5,a 
l’homme pieux qu'il protéwe 1 91 7; VIH, GS, 6. Deux de 
n68 termes sont rapprochés aus vers EX, 55, Gel 73, 8. Nous 
disons dans le premier que sous Le nrutt “ Soma, maitre du. 
dharman, tous Les hommes «€ maintiennent »! c'est-à-dire 
observent eux-mêmes Le dhurman, et dans le second qne 
Soma, gardien infaillible du rite, frappe ceux qui n ‘observent 
pas le wruta. Constatons toujours, pour ces applications de 
_nos différents termes à la loi observée ou violée par l’homme, 
la possibilité d’une interprétation morale: 

Après les citations concernant Agni et Soma, ou les sacri- 






:.,4, La forme verbälé ddhdra, etant ürée de la racine qui à deuné Le mot 
tharman, employé du reste, comme on vient de Ié Voir, daus ce mèmé 
vers, parait ici signifier à elle seule « observer le dharnuin ». 






FSt <a pouv: ant roprésentor Un. où autre Tel 
“est” jéas pour celui qui reçoit, au vers X, 61,7, l'épithète 
“'vralapé. gardant Ja Joi », et pour celui qui au dernier vers. 
: (5) de. l'hymne IV. 40 a D: Di van, est qualifié de: rétasud 
-equi prend place selon la loi », de ritajà « né dans l'ordre »,et 
_peut- “être ee appelé lui-même le rita «la loi » (cf. plus 
“haut, p. 239). C'est sans doute encore, soit Agni, soit Soma, 
qui, d après Le vers V, 44, 2, triomphe des ruses dans le rie, 
_ c'est-à-dire dans l'observation de la loi. Même remarque sur 
le vers TI, 56, ?, où nous lisons : « Tmmobile, il porte à lui 
seul six fardeaux (les six mondes) ; les vaches ont suivi le 
rite suprême ». Apiun napât, qui reçoit au vers 8 de l'hymne 
| If, 39 | épithète ritävan « fidèle à la loi », et auquel on de- 
mande au vers 6 du ‘méme hymne sa protection contre les 
canvila, peut représenter Soma aussi bien qu'Agni. J'en dirai 
autant des bœufs du rite dont ilest question au vers I, 84, 16, 
La forme particulière du dieu du sacrifice qui constitue le 
péromeue de Brihaspati ou Brahmanaspati est, au vers I, 
8, 6, invoquée en ces termes « Nous chatons pour ton 
vrata », c'est-à-dire « pour que ta loi soit observée », Elle 
recoit l épithète riluprajäla «né dans l'ordre » If, 23, 15, et 
celle de ritävan « fidèle à la loi », accompagnéc au vers VI, 
73, 1 de celle de prathamajä « premier- né ». Brihaspati est 
âussi appelé rtudhiti « dont les prières sont conformes à la 
Joi » X, 47, 6. L'arc de Br: ahmanaspati à pour pour corde le 
rite (vitujya I, 24, 8). Brihaspati monte sur le char du ritæ.IT, 
23, 3. Il arrose de lique ur.« la matrice du rüta » X,68,4, soit 
qu'il faille entendre par la un récipient céleste des eaux ou du 
- Soma, où bien l'endroit de la terre où & ‘accomplit le sacrifice 
‘que ee dieu récompense. En revanche, on le prie de chasser 
loin du soleil ceux qui n'observent pas le vrata V, 42, 9 
_ Cest peut-être de démons qu'il s'agit dans cette dernière 
citation. Au vers X, 108, 11, Brihaspati est nommé avec 
Soma, les pierres et les rishis, comme conquérant des vaches 
. précédemme nt retenues par les: Panis, et dontil est. dit: « Que 
les vaches se lèvent en mugissant, selon Je rite L » D'après le 
vers X, 67, 4,1les vaches délivrées” par Brihaspati étaient. 
cachées dans La prison de l'anrita. Le mot ri prend. une. 
portée morale dans cet autre passage : If, 23, 17. « Brah+ 
manaspati qui fait payer les dettes, qui poursuit: les. dettés, 
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détruit le dru (la tromperi chez fuel celui qui maintiéét 
de grand vété. D 

Le ter 6 rit se rencontre encore Hans UC formule ConÉere : 
hant les doux sacrificateurs divins, « Je suis ex xactement les: 
“deux sacrificateurs divins, les premiers purohila sur le ghée 
min du vif » X, 66, 13. sr 
Æ Fai réservé les textes où l'idée de régularité, d'or dre, im-: 
fliquée par les termes que nous étudions, est partie aliérement 
“attachée à Ià fonetion des éléments hill du sacrifice. 
Au premier raug de ceux-ei est La prière. C'est de la parole 
CONQUe COM principe universel qu'il esb dit au vers X, 
ISO, 3 qu'elle règne sur trente dhäman, eest-à-dive qu'elle 
a sous ses lois les trente divisions du monde. La prière qui 
recoit au vers X, 67, 1 l'épithéte réuprajäta & née dans 
Fordre » est peut-être Ja voix du tonnerre, L'action du culte 
sur les phénomènes célestes parait clairement indiquée dans 
la formule « Le solcil a brillé erâce au ehant ne dans l'ordre, 
c'est-à-dire conforme à la loi » X, LUS, e. A gni counalt la 
priere du rite LT, SE, P, ét la parole qu'au vers X, 110, 1], il 
parait adresser aux dieux ponr leur nos leur part de 
l'offrande, est appelée La voix du rite. 

Les prières qui mugiscent commedes vaches en se dirigeant 
vers Soma sont qualifiecs de ritéyanti, « agissant selon fe 
re » IX, 94, 2, Elles sont appelées les meéres du rite qui 
“purifient Le fils du ciel IX, 553, 5, ef 111, 2, C'est du reste 
2S0ma lui-même qui is en coulaui s rite des prières EX, 
ee qui exctie IX, 102, Let 8, ef, TK, 97, 34, qui « fait 
ungir » IX, 76, 4, la Le du . + liqueur du rét« que 
disile Ja langue, seisn l'expression pittoresque de l'hymne 
EX, 45 à Somu (éers 21, est évidemment la prière. Le nom 
de priére du réa est douné aux chants des sacrificateurs. 
mythiques 1, 71,3. Le vers k, 68,3 ÿ joint celui de « st 
bat du rite » (rétusya presha). Le CO POS riladhilé & qui 
faitles prières da vite» parait désignerles mêmes personnages 
au vers VI, 59,2, où il est dit que Soma,: attelé selon le rite 
rétayu;, à sé attelé par eux. La prièré qu'au vers VII, 54,8, 
le sacrificateur fait selon le rit, parait opposée dans [e mème. 
VCrS AUX inçantations des sorciers : « Moi qui invoque ici lus 
dieux, ô Agni, je: ne suis pas un Yâtu. » On dit euvore des 
prières assimilées à des vaches, qu'elles re paraissent, c'est 
. dire qu'elles se renoûvellent dans la matrice, dans le séjour du 
rite IX, 72, 6e « Que la prière, » dit l'auteur du vers Ÿ I, 36, 
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ie parte du séjour du vital » (? est sans doute de‘nouveau, 
le prière géleste due: les ses gardent, resplendissante, dans 
son robot pe célésté dans un autre passage ‘oùsont: TAppro= 
‘chés deux de nos termes : le poëte déclare qu'il suit selon le: 
vrata la femelle (céleste) à quatre pieds, qu'il limite avec dd 
ue ôt qu illa purifie sur Le nombril du rite » X,13,3. 
‘Les prières, terrestres ou célestes, paraissent être encore 
| sf ammont désignées aux vers [, 144, 2 et IX, 75, 3 par 
l'expression de vaches (dohand) du rite : il est dit en effet 
de ces vaches qu'elles mugissent après Agni ou Soma, 
. L'auteur du vors I, 144, 1, après avoir dit qu'Agni suit, 
comme sacrificaicur, son propre trala, ajoute que | les cuillers 
saluent son premier dhdman. Le vers X, 114, 2 soumet à 
des vrata secrets trois femelles, d’ailleurs assez obscurément 
désignées. C'est peut-être aux pierres du sacrifice, consi- 
dérées en cette occasion comme femelles, qu'est appliquée 
au vers V, 44,4 l'épithète rüduridh « qui s'accroît selon la 
loi ». Signalons, par la même occasion, bien quele nom eu 
soit ie le breuvage de Jait chaud qui reçoit au vers 
V, 43,7 7 l'épithéte réldyal « qui suit la loi ». 

J'ai omis à desseju plus haut, dans l’'énumération des pas- 
sages où le mot réfa s'applique le plus évidemment à ia loi 
des phénomènes célestes, ceux où les eaux paraissent bien 
désignées, mais ne le sont qu'en des termes qui pourraient 
convenir aussi aux priéres, ou à quelque autre forme de la 
femelle mythologique. Je range dans cette catégorie deux 
vers tirés d’hymnes à Agni.1,73, 6: 141, 1, où ilest parlé des 
vaches du frita, ef. X, 31 11. Au vers IX, 77, 1, les vaches 
bonnes laitières du rita, qui coulent pour Soma, pourraient 
être aussi les eaux avec lesquelles on le prépare sur la terre. 
Cette interprétation parait convenir aux vaches qui dans le 
séjour du rita, appelé aussi une cuve, sont « vintes », appa- 
remment de la liqueur du Soma à laquelle on les mêle, X, 
100, 10.11 est Hifficile de préciser la signification des femelles 
brillantes que le vers X, 8, 3 place dans la matrice du ritu. 
Les « chemins » du rita qui « suivent» Agni, X,5,4 peuvent 
figurer l'épauchement des dons célestes en | général, aussi bien 
que celui des eaux en particulier. Les portes du ciel, par les- 
quelles passent tous ces biens, reçoivent aussi Xépithôte 
ritdvridh « qui s’aceroît selon la loi » I, 18,6; 142, 6. 

Ailleurs les femelles dans les fonctions desquelles inter- 


: vient l'idée de loï, sont désignées par des noms propres. 
: Sarasvati reçoit l'épithèterétdvert « fidèle à la loin TL 41; 
U 18, au vers VI, 61,9 en qualité de rivière. Vasish fba a où CE 
_“4es deux portes du rite de Sarasvati VIL 95, 6, C'est eù SüI- 
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Yant le ra V, 45,7, c'est par le chemin du rte, ibid. S, que : 

Saramà a trouvé les vaches. Au vers 13 de l'hymne 111,55, LA, 
: représentant d'ailleurs ici certainement la prière ou l'ofrande 
terrestre, nous apparaît gonflée du lait du rite. C'est sans 
doute encore elle qui, au vers 12 du même hymne, est appelée 
‘la vache « fille », et est honorce avecla vache«mére » dans le 
séjour du rite par le prêtre, qui dit de lui-même au vers 14 : 
« Je parcours le séjour du rifa. » Une autre divinité femelle 
du culte, Aramati, reçoit, au vers V,43, 6, l'épithète, ritujna 
qui connaît la loi ». On peut voir encore là personnifiea- 
tion d'un élément femelle du sacrifice dans la Subharà, pro- 
_tégée des Acvins, qui recoit l'épithète rétuséubh « jouant selon 
laloi » TJ, 112, 20, dans la femme qui cherche à distinguer 
_ndra et Kutsa, et à laquelle est appliquée la qualification de 
‘rétacit «qui prête attention à La loi »-[V,16,10, enfin dans {a 
. mêre qui donne au pére sa part du réta ] . 164, 8, c'est-à-dire 
Sans doute du sacrifice conforme à la loi, | 
Signalons encore l'application de l'épithéte rétévert aux 
“trois jeunes femmes qui reçoivent eu même temps, au vers 
EN, 56, 5, la qualification d’ « aquatiques », a 

Au vers X, 30, LL, ce sont bien les eaux elles-mêmes qui 
sont invoquées ; seulement dans la formule « Ouvrez votre ma- 
melle quand le rite est attelé », le ritu désigne sans doute, 
non la loi céleste que suivent les GAUX, 1nais Îa | 


O1 du sacri. 
fice qui les fait couler, ou ce sacrifice Iti-même. 


SECTION 1V 
l'IDÉE DE LOI DANS Lx CELTE ET DANS LE MYTHE DU DIEU 
7 GUERRIER. 


Je n'ai compris, dans les nombreuses cit 


| ations qui précé- 
dent, que des formules où ne figure 


sf ut le nom d'aucune divinite 
particulière, autre que les dieux du sacrif ce, Agni et Soma. 
de Passerai maintenant successivement en revue les autres 
“divinités, en Comménçant par Indra, et j'étudierai Le rôle 
que joue l'idée de Joi dans les hymnes ou les vers 
leur sont consacrés. 


isolés qui 





Eu dépit du cargetèré primitif du culte qui s'adresse & In 
ris et.bien que le sacrifice célébré en son honneur ait été 
‘Conçu ‘d’abord uniquement, soit commé uné sorte de marché 
conclu avec lui, sûit comme un secours que le sacrifiant lui 
‘prète contre l ennemi commun de l homme e t du dieu, — dans: 
Tan et l’autre cas, comme un acte, à ce qu’il semble, sSehe 
tiellemet libre de ja part de celui qui l'accomplit, - — onne 
saurait s'étonner que la régularité de ce culte, justifiée, 
même dans l'ordre purement naturaliste, par son action sup- 
posée sur des phénomènes dont il devait assurer le retour 
régulier, ait introduit l'idée de loi dans la conception 
“apports qu'il établit entre la terre et le ciel. . 
On honore Indra selon cent dhéman IT,37, 4. On l'invoqué | 
pour le dhäman régulic r, c’est-à-dire pour que Ja loi soit 
observée, VIT, 52, 11. Quel que soit le dhdmun que Soma 
observe en cine c'est-a-dire peut-être, quel que soit 
celui des mondes où il coule, il nele fait pas sans Indra, 
autrement dit, Indra en à sa part IX, G9, 6. L'auteur du 
vers IV,23, 4 prie Indra de faire attention à ses rita, c’est-à- 
dire à ses œuvres conformes à Ja loi, à ses sacrifices. Le mot 
rüta semble désigner l’offrande elle-même au vers X, 179, 
3: « Je crois ce réa nouveau bien cuit : bois, à Indra, ete. » 
« Que ce rita me protége ! » Hsons-uous ailleurs dans un 
vers adresse à Indra, VIT, 86, 15, ou encore : à Que les 
Cignadevas (démons) n'attaque nt pas notre rate! » VIT, 21, 5. 
Au vers 1 de l'hymne }, 133 au mème dieu, le prêtre se vante 
de brûler selon le réa les druh ennemies d'Indra, © est eneore 
dans un hymne 4 Indra que le poëte dit avoir recu de son père 
la science du réfa VII, 6, 10. Indra s'enivre selon le réa 
X, 73, 0,1] déclare [ui-même que les prescriptions du réfæ 
le fortifient VIIT, S9, 4. Les sacrificateurs honorent Indra 
d'une facon conforme au ritu (ritayä I. 11, 12). On le ques- 
tionne sur la manière d'agir conformément au réa VII, 5, 
14, Indra à des richesses pour celui qui est fidèle au réf, 
rétéyu, 1, 189, 5. L'homme dont Indra récompense la piété 
est aussi appelé ritapd « qui garde la loi » et ritejd « né dans 
l'ordre », VIE, 20, 6. I est prie de faire heureusement tra- | 
verser à ses suppliants tous les dangers par le chemin du. 
réta X, 133, 6. Les anciens sacrificateurs, désignés par le 
nom d'Ueij, qu'il a secourus, rec oivent, d'épidiète ns 
« qui connaît la loi » X, 104, 4. ee . 
fl est dit de ceux qui, dans son allianc be ont fendu la ca- 
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vérne,. qu ls ont inventé b vité X, 138, Let l'œuvre conforme 
au rifa au milieu de laquelle, selon un vers adressé a‘Indra;: 
X, 55,.7, « sont nés les dieux », est probablement aussi [6 
sacrifice des anciens prêtres (cf. IV, 2, 17), alliés de ce diet 
Les Maruts recoivent l'épithète ritévridh « accru selon là: 
doi » dans uu vers où ils sont cousiderés comme les chan 
_ tres d'Indra V HI, TS, 1. L'épithete rüdran « fidèle à Ja loi » 
| est appliquée à Soma en tant qu'il est la boisson d'Indra IX, 
96,15, coulantpour Iudra IX, 110, 11. Pour Indra, Soma prend 
place dans la matrice du ra IX, 12, 1: 64, 22, el LE, S4, 4; 
IX,8, 3. [laété bu par Indra sur le chemin du ra VI. 
#4, 8. C’est avec la parole du rite, avec une parole vraie, 
qu'il coule pour Jndra IX, 113, 2. Lu prière a «brillé » pour 
Indra du séjour du réfe X, 111,2. Les prières vont vers Mdra et 
Agni sur les chemins du rite HE, 12, 7. C'est encore dans des 
hymnes à Indra que nous voyons la parole & à huit pieds » 
recevoir l'épithète rüasprie « attachée 4 la Loi » VITE 65, T2, 
les priéres briller en roulant le torrent du rita VITE 6,8. 
Adressée à Indra selon le site VI, 15, 26, la prière prend le 
nom de prière du rit VITE, Sf, 9. Les nombreuses priéres 
du rite retentissent pour {ndra, VAL, {, 9. Ce dieu les appelle 
lui-même les @ amantes » du rita qui moutent jusqu'à lui 
. VITE, 89, 5. Les priéres sont peut-être aussi représentées au 
vers VIT, 6, 19, par ecs vaches qui laissent couler pour Indra 
le mélange du rita. Peut-être encore l'épouse d'ndra qui est 
appelée k mère (oérinr) du réa X, 86, 10, est-elle la prière. ” 
Enfin au nombre des lieux qui peuvent retenir Indra, l'auteur 
du. vers IV, 21,3 comprend « ue sajour éloigné du rite », 
c'est-à-dire sans doute la place l'an autre sacritice. Citons 
encore le refrain postiche rétesye qut des vers T5 A et 15 
de l'hymne V , 124 Judra. LA 
L'hymne IV, 23 à Indra se fermine par un miorecau qui 
rappelle le fragment déjà cite de l'hvnme IV,3 4 Agui, où le 
ritu est célébré avec ane si remarquable iusistauce. Ici éga-- 
lement notre terme parait désigner, tantôt fa loi du sacritice, 
tantoi celle des phénomènes célestes dont l'ordre est consi- 
déré comme réglé sur celui du sacrifice : & 8. Certes les dons 
(liquides) du réa sont nombreux. La prière du vita détrnit les 
choses tortueuses (les tromperies). Le bruit du rite a ouvert 
es orcilles sourdes.…. — 9, Le rite à des bases solides, de 
nombreuses et brillantes beautés qui le font resplendir. 
Par le rite, les breuvages ont coulé longtemps. Par le ritu 
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les vaclies sont entréès dans le rita. = = 10: Celui qui a offert. 
le rita conquiert le rifg.même. L' élan du rite ‘est. rapide. ét: 
ya à la conquête. des: vaches. Pour le rita le ciel et la terre,’ 
‘vastes, profonds, ‘pour le rite les deux vaches Buprémés 
donnent leur lait, » =. 
æ Aux vers VI, 68,5; VIT, 85, 4: Val. ji. 4, Indra estinvoqué 
avec Varuna, Dans Les deux premiers, celui qui. les honore 
reçoit les épithètes ritévan « fidèle à La loi », rifacit « qui 
fait attention à la Loi ». Les sept sœurs que le troisième place 
dans le séjour du réf sont sans doute les sept prières. 
. Dans quelques formules, le terme signifiant « 16: » est 
“construit avee un génitif désignant Indra. « Comment », dit 
l'auteur du vers VI, 21, 3, « les mortels réussiront-ils à ne: 
pas violer ton dhaman? » On lit au vers VIE 23, 4, que les 
chantres ont atteint, c’est-à-dire ont réussi aobserver le réla 
d'Indra. Les sages ne violent pas ses trala VIT, 31,11. Au vers 
1, 84, 12, les vaches (cf. les vers précédents) qui suivent les 
nombreux vrata d'Indra paraissent être les prières, cf. 1, 62, 
10. C'est sous le vrata d'Indra que les prières ont réjoui 
Soma IX,9, 5. Ce dernier exemple paraît bien prouver que 
la loi dont il s’agit dans les formules de ce genre n'est autre 
que la loi du culte dû a Indra. D'après les vers [, 83,3; X, 
60, +, l'homme prospére sous le vrata d'Tidra. Signalons à 
ce propos V épithète œyavrule « qui suit d'autres lois » appli- 
quée à l'impie poursuivi par Endra VII, 59, I1,àl ennemi, 
tantôt terrestre, taniôt céleste, que les hymnes appellent 
dasyu, X, 22,8, et ajoutons que Le dasyu 1, 175, 3, le démon 
Pipru I, 101, 2, et généralement les adversaires d'Indra I, 
33, D, reçoivent l'épithète’ «urata «qui n'observe pas la loi ». 
Elle exprime l'idée contraire à celle qu’implique l'épithête 
anuvrala, donnée au chantre d'Indra VII, 13, 19, et a laquelle 
du reste s'oppose mieux encore le mot apavrala, comme on Île 
voit par le vers 1,51, 9: « Livrant à celui quisuit le vrata 
celui qui s'écarte du vrala ». De cette dernière formule, on 
peut rapprocher celle des vers 1, 51, 8; 132, 4 « Livre aux 
sacrifiants ceux qui n'observent pas le vrata ». J'ai déjà. eu. 
l'occasion de citer dans le chapitre précédent le vers VII, 
86, 3 : « Que l'hupie, 6 [ndra, qui n'observe pas le vralu, 
mais qui dort, périsse par i'effet de ses propres actes ! » 
Passons maintenant aux textes qui semblent nous présen- 
ter Indra comme suivant des lois divines ou présidant à leur 
exécution. Ce dieu ue viole pas le dhdman des dieux et parti- 


!'euliérement des Adityas * 48, 11, et frappe au contraire 
: ceux qui violent le dhäman de Mitra et: Varura x, 89; 8. K 
reçoit Yépithète dhémasac « qui auf. Ja loi» IL, 51, 2 pt 
“règne sur lés dharman 1, 53, 5, Au vers I, 13, 7, le “mot: 
_dharman peut être pris encoré au sens étymologi ique : & Tu: 
| às soutenu entretenu) les rivières, éte., par nn soulfien, dhar: 
mänd. » Une interprétation du même genre semble possible: 
| pour l instr umental dhurmand dans des formules exprimant la 
. force d'Indra X, 44, 1, la solidité de ses coupes (les mondes?) 
X, 44, 5. On pourrait cependant aussi dans ces trois pas- 
sages, comme dans beaucoup d'autres cités plus haut, li 
donner le sens de « selon la loi ». En fait, l’action excrece 
par Indra sur les phénoménes célestes est quelquefois, sans 
contestation possible, ramenée à l'idée de loi. Cette idée 
: pourrait être rapportée aux ne spéciules d'Agni et de 
-Brihaspati quand elle se rencontre daus des formules où Indra 
forme couple avec un de e ces rod « Lex eaux ne violent 
pas votre vratu» Il, 24,12; — «Les rivières suivent Le vrata 
d'Tudra et d’Agni quand se les ont délivrées » VIT, 40, &. 
Mais on la trouve aussi dans des textes où Indra figure seul. 
Les rivières ne violent pas les vrata d'Indra VIT, 47,3! Le 
ciel, la terre, les montagnes sont soumises à son vrata TE, 
30, 4. Remarquons à ce propos que l'épithéte ŒUTALG, sie 
quée aux démons qu'Indra soumet à Manu en mème temps 
que la peau noire, I, 180, 8, c'est-à-dire le nuage qui retiont 
Ja pluie ou l’obseurité qui cache Je soleil. introduit égales 
ment l'idée de loi dans la conception des œuvres natura- 
listes d'Indra. On peut rapprocher de ce passage le vers 
IX, 73, 5, où ilest dit des Somas”ou des prêtres de Soma, 
d'une part qu ils brûlent ceux qui n'observent pas la loi 
(avrata), de l'autr e qu'ils font disparaitre ciel la peau noire 
odieuse à Indra. C'est enfin dans un vers 4 Indra que l'obs- 
curité qui cache Le soleil est appelée ui alt & contraire à 
la loi » V, 40, 6. Indra, de son côté, est compris dans l'énu- 
mération des dieux qui ne violent pas le vrata de Savitri [, 
58, 9” .—Le même dieu reçoit, non-seulement dans les textes 





A4. Il n'est pas impossib le. que le vers [, 62, 10 comparé plus haut au vers 
En Lin 18, comme POULE être rapporté aux pricres, doive plutôt l’étre aux 
taux. ee 
: @ L'épithète orale: ue à .. hari a. buis) X, 23, 1. à ses 
- deux hari.X, 63, 35 VIT, 12, 15: X, 49, 2: 108, 2, ef. , parait sigoitier qu'ils 
“sont soumis, dés oran différents, c'est- por peut être, d'une part a la Joi 


où il forme couple avec on r 'épithète rélävrel hi: « aecru. se ! 
Jon la loi » VE, 59, 4, mais “dans jes vers où'i set nommé: soùt" 

celles. de ritéban. « fidéle à la loi » IN, 58,78, de- rébayie, 
{inême sens) V IT, 59, 10, de réa ju € qui conuaît la Loi » IV 
19, 7, à moins que cette dernière ne doive être r appor ice aux 
eaux qu'indea fait jaillir en ahondance; Il à fait prondre aux 
eaux le chemin du rétu VILLE, 12, 3. Il a donné les-vaches ca-- 
chées pour le rite, c'est-à-dire pour que la lois ‘accomplit 4. 

121, 4. Au vers . 43, 9, Ja « bonne laitière » du rite est 
sans douic aussi la vache qu'il fait reparaitre. Ia annoncé 
ses bienfaits selon le rite quand il à ouvert les portes (cé 
lestes) II, 31, 21. Les caux qui, d'apres fe vers X, 139, 4, së° 
sont écoulées selon le rite, paraissent avoir été conquises’ 
par Jndra. Citons encore pour pe rien omettre le vers 3 de 
l'hymne [132 4 Fudra, où Le mot véfæ ext employé dans une 
formule obscure. 

J'ai réservé les textes où Indra est nommé avec Varura. 
Quand on à remarqué an vers VIE, Ka, 9 l'opposition des 
œuvres attribuées à ces deux divinités, dont l'ane tue les 
démons où les ennemis, tandis qne l'autre garde les rrala, 
on est naturellement conduit à voir dans une expression. 
comme celle qui au vers VI, 68, 2, est apgliquée au oo 
« Tueurs d’ennemis selon le réa,» la confasion de deux 

traits dont chacun W'appartient eu propre qu'à lun des deux 
personnages. De meme, quauri l'épithèie dhritevrate € qui 
maintient Le vratu n'est donnce au couple ludra et Varaua 
VI, 68, 10, on peut dire que c’est le second de ces dieux. 
(auquel, comme nous le verrons, elle est tout spécidement. 
attribuée), qui la ne accidentellement à son comp 
. gnon, Il + vrai qu'Indra fa recoit aussi dans des passages où il 
| figure seul VI, 19, 5: VIII, S6, 11. Mais il ne faut pas ou" 
- blier qu'il a hérité eu effet, dans uné certaine mesure, des 
attributs de Viruna. de dois rappeler à ce propos le vers 4° 
de l'hymne IV, 42 où Andra dit en s’identifiant à Varuna : 
‘à J'ai fait jaillir les eaux en abondance; j'ai soutenu le a. 
dans le séjour du rite, selon le vita, moi, fils d'Aditi, fidèle . 
au réa, et le triple monde, la terre, se sont étendus, » A: 





céleste, de l'autre à la loi du sacrifice terrestre. C'est ainsi qu'an vers X,° 
55, 3, l’épithéte vivrala, junte à celle de soüpa, indique que l'éclat ireñtes 
quatre fois répété du dieu omniprésent ‘Agpi ou Soma, est, quoique homo. 


geue, soumis à iles lois diverses, corresnondant à une autre. division du’ 
ruoucde, Dr 









à 249 Fe 


Le pas “lér ‘aisonnable. lex pliquer par R substitution 
à Varia, Le la communication des M a ributs qu 












re Ts r “épichéte 4 hritavr alu, mais te autres ie qui in- 
roduis ent. l'idée; ‘de loi dans la conception de son action 
divine Les textes.où nous les avons rencontrées paraissent en 
effet. très-peu hombreux, si lon tient compte, d'un coté, dn 
nombre des. hymnes adressés à Tndra, de l'autre, de la place 
qu'occupe Hi même idée dans la partie, beaucoup moins con- 
sidérable, du recuril des hymnex, qui est consacrée à Varuna 
Gt aux Adityas. 
“Mais l'argument décisif en faveur de l'introduction tar- 
“live de l'idée de loi dans le mythe d'Indra, c'est que lop- 
“position signalée entre le caracibre de ce dieu et celui des 
“eux souverains, opposition qui se traduit mème à l'occasion 
par une hostilité effective, est aussi expressément mar quée 
par l'aititude que prend quelquefois fndra vis-ñ-vis do ces 
lois dont la garde est, comme nous le verrons tout à l'heure, 
confiée tout particuliérement à ses rivaux, Indra, célébré 
nn: Angiras, a violé les create du grand océan, X, 111, 4, 
C'est dire qu'il a lait couler les eaux, en dépit des lois qui les 
retenaient eaptives. S'il est dit égaleme nldes dieux en général 
qu'ils ont fait couler les eaux eu se placant au-dessus des 
t'ala K, 66, 9, c'est que Jeur œuvre est alors sans doute 
assimilée à celle des sacrificateurs my hiques, et par sutbe à 
celle d'Indra lui-même, d'Indra qui, «dans Pivresse du Soma, 
brille parmi les dienx, en se placant au-dessus de tous les 
rate » VUE 2,28. [est vrai que d'apres le vers VITE, 1,27, 
c'est selon les vrata qu'indra jouit de sa Spears CONINC 
c'est dans le réfe, en aecomplissant Le rite, qu'il a ur 
des mdyä du septiéme frère (Varuna, ef. p. 84 , 149) X, 99,2. 
Mais ces vratu d'Indra, que les dieux ne violent pas LI, 32, 8 
“serblent être les lois nouvelles, par opposition aux lois an- 
“eiennes des Adityas. On a pu dire en ce sens que Varuna est 
sous le vrata d’ Indra, en même temps que le soleil, en même 
temps aussi que les rivières suivent le vrata d'Indra I, 101, 
3. Peut-être cette opposition des vrate d'Indra et de ceux 
des Adityas correspond-elle à une opposition des lois du 
: éulte et des lois des. ‘phénomènes célestes, dans la conception 
qui envisage le. Sacrifice comme une violence faite par la 
“terré au ciel, violence dont Iudra, le dieu secourable par 
excellence, 6 ét complice; Ainsi s s'expliquerait le vers LIE, 69, 6 





adressé À Indra ‘ «Ces établés. » (leg “établés : des: 
célestes) Lont: cédé: les vralu des dièux: t'ont g8t 
l'effet des dharman de Manus (ou de l'homme). ‘Au. v 
83, 9, Varuna est opposé, comme gardant les viäla, “ die 
qu tue les vritra ou les chnemis, c’est-à-dire à IMdra.t List 
Le nombre des textes qui intéressent les Agtins,. Ces dite 
| nités essentiellement bienfaisantes comme Indra, à l'idée: ‘de 
Joi,.est insignifiant en raison du nombre et de l'importance 
| relativement considérable des hymnes qui leur sont adréssés, 
Ceux mêmes qui ne font que mentionner la fidélité de leurs 
| suppliants ou de leurs favoris à la loi, sont rares. Je n'ai-à 
_ citer dans cet ordre d'idées que l'emploi des épithètes suvräta 
au vers I, 6, anuvrata au vers [, 34, 4, rüdyut au vers 
VII, 62, 1, l'application de cette dernière an sacrificateur 
ythique Lu anc I, 117, 22, celle de ritajur « vieilli dans 
la loi, dans l'observation de La loi » à Atri X, 143, I, la 
mention du suppliant du rita {probablement Agni) au vers 
IV, 44, 3, celles des prières adressées selon le rte IT, 58, 2 
aux Açvins, qui, d'après le vers [, 46, 14, aiment les reta, 
enfin les formules qui les invitent à venir par les chemins: 
du rita VIIT, 22, 7, portés par les ailes du rite, VIII, 8, 23, 
c’est-à-dire attirés par le sacrifice conforme à la loi. Les 
Açvins recoivent l'épithète dharmavat « fidèle à la loi » 
VIN, 35, 13. Au vers I, 183, 3, leur char, roulant selon les 
vrala, pourrait n'être autre que le sacrifice, aussi bien que le 
char «ne dans l’ordre », ritaj4, et mis en mouvement par les 
pierres, dont il est question au vers IT, 58, 8. Cependant 
c'est bien à la loi des phénomènes célestes que le terme rita 
doit être ra pporté au vers ‘10 de l'hymne I, 34 aux Agvins : | 
« Savitri envoie votre charavant l’aurore pour le rita », c'est- 
ä-dire « pour que La loi s’accomplisse ». On donne l'épi- 
thète rilayuj « attelé selon le rita » aux chevaux des 
Açvins VIX, 71, 8, et aux Acçvins eux-mêmes celles de 
critävridh « accru selon le rita »:1, 47, 1: 3 et 5 etde r'itapsu L 
«ayant l'apparence du rita » (cf. le soleil, face du ri, NI, 
0}, 1) L 180, 3. Ils recoivent aussi celle de cucivrala « ‘dont. 
les lois, ou les œuvres conformes à la loi, sont brillantes » 
[, 15,11; 182, L. Enfin le terme rita Lu leur être Pppliqué 
tômme ädjectif au vers X, 106, 5. ë 
_Je signalerai également pour mémoiré Jes textes où li ün dé: 
nos quatre termes est rapproché du nom de quelqu’une des. 
divinités secondaires qui ne paraissent pas rentrer dans la: 






“catéworte:à es: dieux soverains. “C'est selon le dharmun que le 
Sowa pénètre en Väyu IX, 25, 2; 63, 22, quand ille boit. Les. 
ants du même dieu, ou … prières, reçoivent au vers. 
M, 41, ‘6: l'épithète réasap « qui observe la loi ». V àyu tui-. 
‘même protége selon le dharman X, 134, 5; ilest le maître du’ 
réla VII, 26, 21. Le vent, sous son autre nom de nn est. 
_appelé le premier-né, fidèle à la loi, rét@van X, 168, 3. Après 
 Väyu, personnification du vent, citons Sürya, personnifi- 
cation du soleil, Les hommes célébrent le ref en son hon- 
neur X, 37, L. Les autres personnages divins qu'il me reste à 
citer sont dans une large mesure assimilés à Agni ou à Soma. 
Vishau maintient (dhärayan) le dharman en qualité de gar- 
dien infaillible, I, 22, 18: il surveille les vrata, c'est-  e 
l'exécution des lois, ibid, 19, On l'appelle le fœtus du rita 
4,156, 3 comme Agni ou Soma. Il donne ausaerifiant sa part 
du ride, ibid. 5, c'est-à-dire des récompenses conformes à la 
loi, Les suppliants de Püshan espèrent ne subir aucun dom- 
mage sous son vrala VI, 54, 9, et ils le prient de se faire le _ 
cocher de leur rite VI, 55, L, c'est-à-dire, à ce qu'il semble, 
de porter aux dieux leur sacrifice, comme pourrait le faire 
Agni lui-même. Dadhikrâvau enfin reçoit l'épithète reldvan 
« fidèle à la loi » [V, 38, 7, et on lui fait cette prière ana- 
logue à celle que nous venons de voir adressée à Püsban, 
VII, 44, 5: « Que Dadhikrävan oigne notre chemin (le chemin 
de notre sacrifice), pour que nous suivions le chemin du 
vita! » 












SECTION V 
|} 


= L'IDÉE DE LOI DANS LE CULTE ET DANS LE MYTHE DES DIEUX 
| SOUVERAINS AUTRES QUE LES ADITYAS. | 


© Passons maintenant aux dieux souverains, et à ceux qui 
ice accidentellement de leur TeAuière, comme les 
Maruts. 
Sur Rudra, père des Maruts, je n'ai à citer outre un 
texte assez obscur, VIIL, 13, 20, où je crois comprendre que 
l'esprit de Rudra veille sous les lois, dans l'observation des 
lois anciennes , que le- vers VII, 36, b, d'après lequel ses 
suppliants l’honorent : « dans, selon, leur dhäman du vil ». 


Les Maruts; ses fils, donnent, comme les Somas, une protec- 









“tion sûre À celui (ai suit Le vit L: »; 
sance dé mes rt», leur dit l’auteur di vers 1, 
satisfont eux-mêmes le désir du prêtre” selon les 
°85, 11. Dans le sein de Prieni leur mére, ils maintoune ; 
-dhärayante, tous les vrata (cf. le composé dhxituvrale) VIE, 
83, 2. Ils reçoivent l'épithôte dhunivrala V, 58, 2; 87, k 

qui paraît signifier que la Joi de leur nature est d’ être impé- 
tueux. On leur pe aussi celle de rétujéta « né dans 
Jk ordre » I, 54, 13: V, 61, 14, celle de rétäécrèdh I, ‘4, 14, 

expliquée tout rt pour eux par la formule du 
vers [, 34, 15 « Ils ont erandi dans les demeures du ritŒ», 

celles enfin de réfrjnd « qui connait Le rite V, 57,8, ritasap 
« qui observe le réa» VIT, 56, 12, rétäyu « fidèle au rite » 
V, 54, 12, Les Maruts font couler l'offrande sur Île lieu du 
rétu IX, 34, 5. Le mot rt prend un sens moral au vers IV, 
3, 8, où l'on demande à Agni comment il rendra compte aux 
Maruts des actions des homme S «pour que le rit s'accom- 
plisse ». 

Au vers IE, 38, 6, le poëte déclare avoir vules ane 
dans le wrata, c'est-à-dire occupés à l'exécution de Ja loi. IL est 
question ailleurs du chemin « Grandharvien » du rte À; 
50, 6... 4 à 
Le mot rita désigne Île . de lhormme dx S ectte 
prière à Parjanva: VIT, 101, G.'« Que ce rita me protège 
pour que je vive cent ans!» ane Le vers V, 85, 5, la terre, 
les animaux, les plañtes sont sons le wrata du même dieu. 

Le dien £a ou Prajipati, dont Le nom parait avoir appar- 
tenu d'abord à Savitri (voir plus baut, p. 40) recoit l'épithéte 
salyadharman « dont la loi s'accomp lit» X, 121,9. | 

de mentionne aussi en bi issant le vers VIT, 34, 17, forraule 
de. déprécation adressée à Ahi Budhnya en faveur de co 
qui est fidele 4 la loi, rütéyur. | 

Tvashtri recoit l'épithé te rétivan « fidèle à la loi» » IL, 54, ; 
12. Avec la forme bienveillante du même dieu, c'est-à-dire Sa- 
vitri, NOUS HOUS rapprochous des Adityas, et nous abordons 
décidément la séric des divinités augustes à l'opération des- 
quelles l'idée de loi a été le plus fréquemment, et sans doute 
aussi le plus anciennement attachée. Les hymnes et les vers 
isoles adressés à Savitri, quoique fort peunombreux, vont four- 
nicun appoint notable à cette longue énumération. Et je n'en: 
tends pas par là des passages où le dieu paraîtrait simple- 
ment s'intéresser à l'obser vation de la loi par son suppliant, 





Ronan € commun, ae A à V U, 6: D he ne 
digu est prié, en même temps que Soma et Ayni, de purifiér 
ses suppliants selon les trois dh&muan IX, 67, 2G. Il est invité 
à mettre en mouvement selon Le dharman les pierres à pres- 
ser X, 175, let 4, probablement les pierres du sacrifice qu'il 
accomplit lui-même dans le ciel, C'est à ce même sacrifice | 
que fait allusion le vers IV, 53, 3, « Le dieu fait entendre nn 
chant pour son dharman », c'est-à-dire « pour que sa Joi, 
L'œuvre conforme à sa loi, s'accomplisse ». Il devient Mitra 
| selon les dharman V, 81,4, et c'estselon son dherman qu'est 
né son propre: oiseau, (raruimant X, 149, 43.  Savitri 
“recoit l'épithéte satyadharman  « dont Ja loi s'accom- 
plit » X, 34,8; 139,3, et celle de dhreturiata « qui main- 
tient la loi » IV, 53, 4. Comme il vurifie selon les trois 
dhäman, 1 garde selon les trois watu LV hi D. ie 
observant 1e êtres, il garde les vrate, ibid, 4 Nul ne 
viole ses r'ata X, 10, 5. D' aprés le vers 9 de l’ ma IF, 38, 
ils ne sont violés, ni par Indra, ni par Îles trois Adity as, 
ni par Rudra. Le même hymne nous montre ce qu'il faut 
entendre par les lois de Savitrti. Les eaux se soumettent à son 
vralu (2). C'est selon son srata que la nuit vient (3), et que 
chacun abandonne l’œuvre commencée (6). Une énumération 
des séjours assignés aux différents êtres, poissons, oiseaux, 
estsuivie au vers 7 de là formule ,« Nul ne viole les vrata 
du dieu Savitri. » Les crata de Sax Tri, objets des désirs des 
hommes 1, 22,6, sont sans doute les œuvres qu'il accomplit 
selon sa loi. Une nouvelle allusion à son sacrifice céleste :88 
rencontre au vers VIH, 75, 5 : « Savitri déploie son zèle 
selon le rifa : la corne (le sommet) du rétu s'estétendue au loin : 
le rila triomphe mème’de combattants redoutables. » Au 
vers IL, 30, 1, l'écoulement des eaux est rapporté à La fois à 
l'opération de Savitri et à celle d'Indra. Mais tandis que ce 
dernier ÿ reçoit la qualification de meurtrier du serpent », 
: Savitri y est présenté comme « faisant le rela ».: Nous retrou- 
. vons donc ici de nouveau bien marquée SERGE du dieu 
| os et, du dieu souverain. 
- Avant de passer aux Adityas, par lesquels il importe de 


Fe re L'assinilation réanante à dé ner . rot 
aux Adityas d'une part, la conception qui fait du ciel re es 
prototypes des dieux souverains de l’autre, nous autorisent, 
ce me semble, à leur assigner cette place. Nous commenge- 
| rons par ceux où figurent le Le et la terre. mi 


ES, SA 





COS 





L'auteur du vers VIT, 53, 2 invite ses compagnons à appe- 


: ler le cieletla terre, distingués i ici des mondes matériels; dans 
lé séjour du rifa. Leur a polian se donne l’épithète rifdyat 


« agissant selon la loi » If, 32, 1; illes invoque selon le rita 


1, 185, 6; il leur offre le rite V, 59, 1. En revanche, celüi qui 
les honore obtient unc nombreuse postérité selon le dharman 


VI, 70, 3. Ils doivent l'écouter les premiers selon le Tia. 
X, 12, 1. Au vers X, 66, 4, le « grand ru » DSONE st 


L rss avec le ciel et la terre. 


Agniorne, c’est-à-dire observe, le rala des dieux I, 31, 2: 
ü connaît les vrata divins 1, 70, 2. Les sacrificateurs mythi- 


ques réunis aux dieux ne violent pas leur vratu VIT, 76, 5, 
Le sacrificateur actuel déclare aussi qu'il observe ({ittér. orne) 
l 


‘les vratu des dieux, II, 55, 1. Agni est prié de réparer les 


fautes que commettent les hommes en violant dans le sacri- 


fice les vratu des dieux X, ?, 4. Le flot du Soma appelle los 


dieux du haut du ciel selon le rita IX, 80, L. Ils prêtent at- 


_ tention au rite de l'homme VII, 7, 6. Is ont pris plaisir au 


säman (chant) du réte 1, 147, 1. Dans un vers adressé à tous 


- les dieux, I, 90, 6, nous lisons que les rivières coulent pour 


celui qui agit selon le rita. La même qualification est donnée 


. à celui dans la maison âuquel Agni sait amener les dieux 
| IV, 8, 3. Leur suppliant reçoit encore X, 64, 16, ou Le 
“ui-même l épithète riajnd « qui connaît la loi» X, 


65, 3: Les dieux ne sont pas les amis de celui . se 
fatigue dans le rite, IV, 33, 11, c'est-à-dire qui se lasse 


d'observer La loi. C'est par le chemin du rüt@ qu'il faut 


les honorer pour acquérir la richesse X, 81, 2. On leur 
demande La richesse gardienne. du gre and rüta VI, 49, 15, 

c'est-à-dire peut-être les ressources nécessaires pour aceom- 
plir le sacrifice selon la loi. Deux “ ss termes sont combi. 


nés dans la formule du vers IV, 7,7, « Les dieux ont: pris 


plaisir au dhémun du rita » (cf. . haët; I, 147, L, 
Säman du vita), Signalons encore le rapprochement au _. 
V, 51, 2, des épithètes rifadhiti « faisant les prières de la 





‘#'accomplissent» 






S Passages suivants, ü $ s'agit ee lois obssrvées. dant 
ï jet € On lit au vers I, 22, 16: « Que les dieux nous pro- 
À gent du lieu d’où Vishuu est parti pour faire ses (trois) . | 
{c' est-à-dire du ciel), et de la terre, selon les sept dhäman, »… 
Les dieux reçoivent V épithète pri yavrata « qui aime les lois 
X, 150, 8. Ils ont eux-mêmes suivi Les vrufa dos dieux IL, 7, 

7. Nulne peut, eût-il cent souffles {cent vies), vivre contre 
Je vrala des dieux X, 33, 9. Les lois dés dieux sout celles 
auxquelles obéit l'aurore aux vers I, 92, 12; 124, 2, où il est 
ditde ce phénomêne qu’il ne viole pas les rat divins. Les 
premicrs vréa durables des dieux, que ne violent niles sages, 
ai les rusés IIT, 56, 1, sont aussi les lois naturelles comme le 
‘montre la suite du vers : « Niles deux mondes, ni les mon- 
tagnes ne peuvent être ébranlées. » Les nrata vénérables que 
les dieux répandent sur la terre en faisant monter le soleil 
.dans le ciel, X, 65, 11, sont-ils les phénomènes de la lumière 
obéissant à la loi? Signalons encore le vers IL, 54, 5, poriant 
.que les demeures inférieures des dieux sont soumises à des 

vrala secrets. — Les dieux font couler les flots du réa VII, 
43, 4. Les troupes du rila se les Maruts adressent. 
Leurs hymnes de louange VII, 7, 21, ne peuvent être que les 
dieux: On donne, eu par due r, aux dieux des champs ho- 7 
norés dans l'hymne IV, 57, le nom de maitres du vita (2). Les 
dieux en général, désignés où non par l'appellation de Viçve 
devas, reçoivent l'épithète rétvridh « qui a grandi selon la 
doi » aux vers T, 14, 7; VI, 15, 18; 50, 14: 52, 10; 75, 10; 
IX,42, 5: 102,6; X, 65, 7; 66, 1, ef au vers X, 65, 3 où leur 
nt reçoit en même temps celle de rétajnd « qui connaît - 
Ja loi ». Cette dernière leur est appliquée aux vers VIE, 35, 
15 38, 8, X, 65, I4, ainsi que celle de riasap «& qui  . 
serve La loi » au vers VI, 21, LE L’épithète ritadhiti qui : 
leur est donnée au vers IV,55, 2, les assimile à des sacrifi- 
cateurs, si elle doit être prise dans son sens drdinaire « qui 
fait les prières du rita ». Elle est accompagnée au vers V, 51, 
2 de celle de satyadhurimun, dont les dharman s ‘accomplis- 
-sent ». Celle de rilasap « qui observe la loi » est au vers X, 
66, 8 accompagnée de la qualification de dhritavrata « qui 
maintient la loi; rs “Nous retrouvons une combinaison de 
deux termes dans Ta formule du vers 1, 65, 3 : « Les dieux 
ont suivi leë-vrala du rita. » | 





L'IDÉE DE LOL DANS CLÉ MYTHE. DES. “5 Anirs te 





Nous à crivous, enfin anx ctlitras. Le v Vers VIT: GE RE 
ferme. une exhort tation à célébrer le dhüäman. de Mitré VA 
Varuna, "VII, 61, 4. Ces’ deux divinités protégent selon Les. 
dhäman X, 93, 6. Iudra ne viole pas le dhäma des Adityas : 
X, 48, 11; L'application du mot dhèman aux lois naturelles 
ressort elairément de cette formule : 1, 123, &. « Sembiables” | 
aujourd hui, semblables FU les aurorés suivont le did. 
RAR durable de Varuna. | à 

Le même mot parait au _— aire prendre un sens s hior 
au vers X, 10, 6 où Yama, repoussant les propositions inces 
tueuses de sa sœur Yami, li dit : «Le dhéman. de Mitra ot, 
YV aruna est grand. | | | | | 

Celui qui honore Mi tra ct Varuna VII, 2 LR 16, + not 
qu'ils conduisent X, 63, 13. oblient une nombreuse postérité 
selon le dharman. C'est selon les dharman a que 
Vishau a fait ses trois pas pour Indra, Val, 4, 3%, On. peut 
rapprocher de ce passage celui d'après lequel Savitri devient 
Mitra selon Les dharman NV, 81, 4: Le mot dhariman. pèut 
être pris rigoureusement au sens étymologique dans cette 
formule : VI, 70, 1. « Le ciel et la terre sépare ES ct étayés. 
par le dharnan de Varann », c'est-à-dire « par l'acte de Va-: 
una qui consiste à les soutenir ». Au vers X, 167, 3, le 
‘parallélisme de la locution brihaspateh.… carmani «sous la 
-protéction de Brihaspati» doit nous déterminer à donner un 
. Sens analogue à la formule : « Sous le dhur JET du r'Ol l'Soma, 
‘da Varuna. » : 
| “Mitra et Varuna recoivent l'épithète cueiorale «& due Fe 
“éts ou Jes “œuyres conformes À î loi, sont brillantes » IH. 
62,17; VI, 16:24; Varuna celle de mahivralta « dont les lois. 
ou les: œuvres:  … a Ja loi, sont erandes » VI, 68, 
| La qualification beaucoup ls caractéristiqué de real 
rate & maintient Fa loi » ést donnée. aux Aditvas,. 
IT, 29, 1, à Mitra et Varuna, L. 15, 6 ; VOX, 25: 2 et w 


mais surtout à Varuna Ï, 5. 8 et 10 : 44, re I#1, 


HU, 1, 4; VI, 27,3: X, 66, 5. Le gro. ntier des 7 
“Lyas parait désigné au. vers VI, 49, + en” même tomps que 
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Mitra et Varuna par l'expression janam suvralam « race qui 
“a de bonnes lois ». Les dons célestes de Mitra recoivent l'épi- 
“thète ishtavralu « dont les lois sont désirées » II, 5 9, 9. Va- 
rana et Mitra, joints à Savitri, suivent Le aura quand ils 
font monter le soleil dans Le ciel, IV, 13, 2, « Où sont 
allés pendant le jour », lisons-nôus au vers T, 24, 10, 
«ces ours (les étoiles de la grande ourse), qu'on apercoit la 
nuit placés là-haut? Les vrata de Varuna sont immuables !: 
la lune s’avance brillante Et la nuit. » Les vrata de Va- 
runa, ses œuvres conformes à La loi, sont ainsi énumérées 
ailleurs : VII, 42, 1. « on qui sait tout à étayé le ciel : 
il à mesuré l espace de la terre: il s'est établi sur tous Les 
mondes comme roi universel : tous ces wrala sont ccux 
de Varuna. » C'est selon son vrutu que les amantes (les 
prières) ont accru, c'est-à-dire honoré, ou mieux, fait 
apparaître, les trois aurorcs VIIL, 41, 3. On peut citer 
encore parmi les applications naturalistes du terme vrata 
l'emploi qui en est fait dans un passage où il s'agit d’'Agni, 
mais d'Agni représentant le soleil ou l'éclair en même temps | 
que le feu du sacrifice : HI, 55, 6. « Le veau unique, à deux 
mères, (d'abord) gisant Hi-haut, s'avance débarrasst de ses 
Lens : tels sont les vrata de Mitra et Varura. » Si dans 
ce dernier texte, comme dans tel autre des précédents, l'ac- 
complissement de la loi se trouve être en mème tenips Ja réa- 
lisation des vœux de l'homme par la manifestation de l'élément 
mäle des phénomenes célestes à laquelle est lié Le retour de la 
lumière ou la chute de la pluie, il en est autrement au vers IX, 
73,3, «Leur pere antique (le pére des Somas) garde le vrata: 
Varuna à caché la rt mer » (vair plus haut, p. 128), — 
Les trois vrata que Le vers [, 27, 8, rattache à l'«assem- 
blée » des Adityas, paraissent correspond e aux trois mondes : 
où leur loi est observée, soit par eux-meémes, soit par leurs 
suppliants. C'est selon lewrata que Mitra et Varuna gardent 
leur pouvoir royal V,69, 1 — Les form ules partant que Varuna 
VIL, 83, 9, que Les Adilyas 1, 90,2; VIE, 55, 13, gardent 
les vratu peuvent s'entendre en ce sens qu'ils les chservent, 
comme le prouve cette autre formule du vers V, 67,3, Ils 
suivent les vr'ata comme avec le pied », c'est-i-dire « comme 
on suit un chemin ». Les trois Adityas sont mème nommés 
| EF | | 
N Adabdha, ittéralement € quon ne peut tromper » (voir plus haut, 


. 181; | 
Bençcacnr, Dieux souverains. ri 
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‘ dans une énumération de dieux qui: suivent le vrata de Savi-, 
“tri, 38, 9. Mais il est dit aussi que les Adityas sont les. 
maitres du vrata iramuable, VII, 66, 6.: Les dieux ne. vio= 
lent pas les vrata durables de Mitra ot Varuna, V, 69, 4. 
Tous les dieux sont sous le wrala de Mitra et Vatuna en. 
même temps que sous celui de _. X, 36, 13. Ils 
suivent le vrata de Varuaa, VII, 41,7 .L idée que les vrata 
de Varuna sont immuables, HT, 24, 8, est sed sous 
une forme pittoresque au vers 8 de l'hymne IT, 28, adressé 
à ce dieu : « Les vrala inébranlables is sur toi 
comme sur une montagne. » On remarquera le vers V, 66,2, 
où la royauté de Mitra et Varura est comparée à la royauté 
humaine avec ses wralat : il suggère naturellement un rap- 
prochement des lois humaines ct des lois divines. Signalons 
encore un emploi, resté pour nous obseur, du mot vrata 
dans un vers où sont nommés Mitraet Varuna, X. G4, 5. On 
dit aussi «le vrata, le long, e’est-i-dire le durable vreta, 
d'Aditi » [, 166, 12, et la mere des Adityas est au vers VIF, 
39, 9, invoquée en compagnie des vralu *. 
Le dernier exemple que j'aie à signaler du mot rite avec 
la fonction d'adjeetif est celui du vers VI, 67, 4, où 
j'en fais, non comme MM. Roth et Grassmann un féminin se 
rapportant à Aditi, mais un duel que j'applique à Mitra et 
Varuna. Les Adityas, VII, 66, 10, ef. VIT, S2, 10, et parti- 
culierement Mitra ct Varuna Îl, 41, 4: IT, 62, 18: VII, 66, 
19, reçoivent lépithéte ritécredh dont l'interprétation dans le 
sens de « grandi dans la loi, dans le séjour, et par suite 
dans l'observation de la loi » est confirmée par le vers 
VIT, 60, 5 où il est dit que les fils d'Aditi ont grandi dans la 
demeure du rita, et aussi par cette aufre formule X, 85, 1: 
«C'est par le rüa que subsistent les 4dityas. » L'épithète 
vitasprie « attaché à La loi » est jointe à la précédente dans 
une formule qui insiste encore sur l'idée au moyen de l’ins- 
trumental rélena : 1, 2, 8: « Mitra ct Varuua, grandis dans le 
ra selon ‘le ritg; attachés au rite ». On peut rapprocher de 
cette formule celle du vers, 253,5, où l'épithète rilasprig est 
remplacée par un second emploi du mot rifa lui-même : 
« Grandis dans le réa selon Le rita, maîtres du rite, de la lu- 


A. Vrateva mdnusham. Sur. cette construction, - voir: r: Revue cr du D 1875, Hi, 
p. 376. PL 
 ®. Ou selon les vrafnt 


“‘mière. » L épithète ritévan €: “fdèle à à la lois ÿ est appliquée aux: 
. Adityas au vers” VIL 62, 3, et celle de ritaxap « qui observe. 
: a loir» au vers VI, 50, 2. TS reçoivent encore, sans doute 
en qualité de sacrificateurs célestes, L'épithète rétadhéti « qui 
“fait les prières de la loi,» VI, 51, 10. On leur donne aussi 
celle de ritent, IE, 27, 12 , dont lé sens est identique à a celui de 
Ja-loeution « conducteur ‘du rita » appliquée à Varusa, VIL,. 
40, 4. De cette dernière, il faut rapprocher la qualification de 
« câchers du vla », donnée aux Aditvas, VIE, GG,12:; VIT, 72, 
3, et jointe au vers VI, 51, 9, à celle de « séjournant dans 
Ta demeure da rite. » Les Adityas sont aussi appelés les gar- 
diens du réa, VI, 51,3. Quand Mitra et Varura apportent 
leurs dous, c’est pour que le ra s'accomplisse, [, 191, 3. On 
demande à Varuaa un don qui ait pour forme Île ruta (rite- 
peeas), c'est-à-dire un don conforme à la loi, Pour que le 
réa s'acvomplisse, la vache Aditi se gonfle de lait : c'est ce 
que nous lisons dans le vers LE, 153,8 adressé à Mitra et Va 
runa. Ces deux divinités, d'apres le vers V, 68, 4, observent 
le rita selon le rite. 

Le rifn, en tant qu'établi où observé par les Adityas, peut 
ôtre la loi des phénoménes célestes, comme le pronvent les 
passages suivants. Le rite de Mitra et Varura est caché 
selon le rätu. dans le lien où sont deteles les chevaux du 
soleil, V, 62, TL. Le soleil recoit, en meme tops que la quali- 
fication d'œil de Mitra et Varuna, celle de face brillante 
durëa, VI,51, 1. Les Adityas font le rite au lever dn soleil, 

comme à sou coucher et au milieu du jour, VII, 27, 19, 

Varuna recoit la qualification de rétéyal G ALISSANÉ Con los 

mément à la loi» dans un vers qui le représente ouvrant 
de grands chemins aux Jours, VIL*87, 1. Le chemin du rifa 
dont il est question dans le vers L, 136, 2, aux .fdityas pa-. 
vait être aussi le chemin de la lumiére. D'un autre côté, les 
rivières suivent le rite de Varuna, IT, 28, 4. Gonflés du lait 
du rita, et le faisant couler par les chemins directs du rüa, 
les trois Adityas arrosent la peau dans le séjour de l'inférieur 
(du feu ou du Soma terrestre}, 1, 79, de Mitra et Varuna sont 
appelés « gardiens du rilaæ» en même. temps que « maîtres 
des rivières » dans un vers où on les prie en outre de faire 

couler la pluie du ciel, VIE, 64, 2. Dans le vers VIT, 40, 4, où 
Varuna reçoit, comme on l'a déjà vu, le ‘titre de « conducteur 
du rite », il est dit: ‘également de lui et de ses deux frères 
qu'ils ont « donné les eaux ». Enfin Indra, dans l'hymne 
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où ils identifie: Jui: même à Varuna, déclare qu la à selon 
le rita, lui fidèlé.. au réla, soutenu le ciel dans Je séjour du 
rite, c'ést-à-dive à Ja place que la loi lui assigne, IV, 42, 4. 
Le ciel et la terre eux-mêmes remplissent le rite de Mitra, 
1V, 56,7. Au vers V, 66, 5, le mot rita parait désigner au 
contraire É oi en vertu de niélle les rishis ge les 
_ dons du ciel qui étaient retenus par Mitra et Varuna, c'est- 
_à-dire la loi du sacrifice : « V oilà, Ô terre, le grand de (qui 
s’accomplit) alors qué les rishis recherchent a gloire; (les 
dous du ciel, eaux ou aurores) échappent en se répandant 
au Join aux deux (divinités) qui embrassent un vaste 
-CSPace. » 

_ Mitra ot Varuna étant quelquefois considérés comme des 
sacrificateurs célestes, le mot réa peut encore, dans les for- 
_ mules qui les concernent, faire allusion à leur sacrifice, Il 
parait en être ainsi au vers 6 de hymne I, 151, où les « che- 
velues » qui out fait entendre un hymne de louange, pour 
_quele ritu de Mitra et Varuua s'accomplit, dans Je lieu même 
où chantent ces deux divinités, paraissent être les eaux du 
ciel, représentées comme des cavales, et dont la voix est iei 
assimilée à la prière qui accompagne le sacrifice terrestre. 
Au vers 4 du mème hymne, Mitra et Varuna reçoivent l’épi- 
thète rüävan « fidèle à la loi » comme proclamant le grand 
rita. La même formule est reproduite au vers VITE, 25, 4 
appelons encore dans le même ordre d’ idées ce vers adresse 
au dieu du sacrifice, Agni: X, 8, 5. « Deviens l'œil, 
gardien du grand rita; deviens Varuna puisque tu aimes 
16 rule. » 

La qualification de rétavun « fidele 4 Ja loi », au vers V. 
65, ?, où elle est appliquée à Mitra et Varuna en méme temps 
que celle de rétévridh parait déterminée dans le sens de 
« juste » par l'addition du complément jane-jane € ENVETS 

tous les hommes ». fl en est de même au vers V, 67,4, ouelle 
est appliquée aux trois Adityas en même temps que celle de 
r'ilaspr ie. Une signification morale peut étre encore attachce 
à la mème épithète au vérs VAL, 25, 7, où Mitra ct Varuna 
la recoivent en tant que surveillant (les hommes) du haut du 
ciel conune des troupeaux ; au vers JL, 56, 8, où elle est. 
donnée aux Adityas en même temps que celle de dülabha 
« difficile à tromper », au vers VII, S7, 3 quÀ l'applique aux 
espions de Varuna, lesquels peut-être ne son£ autres que les 
Adityas eux-mêmes. J'en dirai autant, à plus forte raison, du . 
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vers I de l'hymne II, 27, aux Adityas, où elle est rapprochée 
de la formule « faisant payer les dettes ». 
: Dans les passages suivants, deux où même trois de nos 
quatré termes :se trouvent réunis. Le dhäman de Mitra et 
Varura brille selon le dharman, X, 65, 5. Les vrala, le haut 
et profond dhänan de Varuna, sont aussi ceux de Soma, 
J, 91, 3. Soma coule selon Ice dharman de Mitra et Va- 
runa, en accomplissant Le grand rifa, IX, 107, 15, Le vors IT, 
27, 8, où sont mentionnés Jes trois arata qui sont « dans 
l'assemblée » des Aditvas, ajoute que Ja grandeur de ces dieux 
est « grande » selon lerita. hi à otVaruya reçoivent, en tanf 
qu'investis de la rovauté universelle, les épithètes rétévan 
« tidéle à la loi » et dhritavrata « qui maintient les lois », 
VIEIL, 25, 8. Il s'agit évidemment des lois naturelles dans les 
Vers Suir + V, 63, 1, « Gardiens du rite, vous montez sur 
votre char, vous dont le dharman s'accomplit, dans Ie ciel 
suprême; pour celui que vous secourez 1c1, à Mitra et Va- 
vana, la pluie tombe du ciel, abondante et savoureuse » ; — 
ibid., 7, « Selon Le dharman, à Mira et Varura, Ô sager, 
vous gardez les erala par la puissance de l'Asura; selon le 
réa vous gonvernez le monde entier; vous placez le soleil 
dans le ciel comme un char brillant ». D'après le vers VIT, 
41, 10, Varura à, selon les vrafe, rendu noirs ceux qui étaient 
blancs et revètus d’un vétemnent brillant: il à fait le dhéman 
antique, lui qui a soutenu les deux mondes, qui a soutenn le 
de avee un tai, corame [e non ne. La formule du vers V, 72, 
>, adressée aux dityas,« Vous habitez une demeure inébran- 
lable selon Le rate, surveillant les horames selon le dharman», 
parait avoir, au moins dans sa seconde partie, une siguilica- 
tion morale. 


SECTION VIE. 


L'IDÉE DE LOI DANS LE cuLTE DES Fr 


CRE LE Fe 
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Céitrenent à ‘éédre s auivi à pour les autres divinités, j'ai 
cité d'abord parmi ês formules où l'un des mots dAäman, 
_dharman, trga, rila,'est rapproché des noms de Varnna, 
de Mitra, des Adityas, celles où ces dieux interviennent seuls 
dans l'application de la loi, et j'ai réservé celles qui nous Ja 
montrentobservée ou violée par les hommes. Ces dernières, en 
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effet, par cela seul. qu elles sont adressées aux personnages qu 
reçoivent le plus ordinairement dans le Rig-Veda les attributs. 
prov identiels de la divinité, paraissent en quelque sorte 
priori susceptibles de recevoir cette interprétation morale 
qui représente la dernière évolution de l'idée de loi, et pee 
laquelle il convient de clore ce chapitre. 

Il en est cependant dont le contexte suggère expressément 
l'idée des lois du sacrifice. Ainsi l on de louange offert à 
Mitra et Varuna est au vers I, 153, 2, considéré comme 
l’« attelage du dhäman » ‘. Aryaman protège celui qui suit 
la droite voie selon le nrata, qui observe « dans ses hymnes » 
le vrata de Mitra et Varuua, 1, 186, 5. Le Soma pressé pour 
Mitra et Varna coule pour que le rifa s'accomplisse, I, 137, 2. 
Agni, en tant qu'il honore les trois Adityas, recoit l'épithète : 
ritävast qui a pour richesse 1a loi», VEIT, 90, 5. C'est en- 
core lui sans doute qui, au vers 8 de hymne VI, 67, à Mitra 
et Varura, estappélé le serviteur qui « est dans le r'itu», c'est-à- 
dire quisuit la loi. Le couple divin est prié de s'asseoir dans 
Je séjour du ritu, IE, 62, T8, et d'y protéger ses suppliants, 
V, 41,1. Dans le second passage, on lui demande en outre 
quel est. celui qui, en agissant selon le réa, obtient les dons 
du ciclet de Ia terre, c'est-à-dire comment il faut pratiquer 
le rila pour mériter cette récompense. C’est par la puissance 
de Varuna que la chaine (de l'étoile) du ruta est tendue sur 
“un tamis qui n'est autre que la pointe de la langue, IX, 78, 9, 
en d'autres termes, que Le poëte chante un by mine conforme 
à la loi. De même il faut, pour que « naisse le nouveau rita », 
que Varua ait inspiré le poëte, 1, 105, 15. Au vers X, 65, 6, 
Ja vache, conductrice du crata, qu s'adresse à Varuna, 
paraît représenter la prière. « Chantez », dit l'auteur du vers 
V, 68,1, «le grand rüta pour Mitra et Varuna. » Le prètre 
“qui adresse des. prières à Mitra et Varuna reçoit au vers VIL, 
GI, 2, l'épithète rédvan. « fidèle au rite ». Indra est au vers 
VI,68,5, associe à Varuna, comme protégeant l'homme fidèle 
au ritu. Ces deux divinités sont encore réunies en couple dans 
un vers où les « sept sœurs » placées « dans le séjour du 
via » VAL il, 4, paraissent. être les’ S qui leur sont 
adressées. _ 

_ Mais la plupärt des formules en quesiion doivent récévdie 


4. Dhdme nu prayuktih:. Cf, plus baut, p. 258, note 4, 
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une explication plus générale: « 0 Varuna et Mitra » », dit l' au- 
“teur du vers VITE, 27, 15, « la perfidie n'atteint pas le mortel 
qui honore vos dhémun. » Ceux qui violent les dhäman de 
 Mitra et Varuna, 1V,5, 4; X,89,8, les dhdman que ces dieux 
ont établis. yuvadhile, VI. 67,9, peuvent etre, soit des mor- 
tels coupables, soit des démons pareils à ces Ytus dont l'idée 
flotte entre celle d'un être surnaturel et celle d’un mortel 
perfide, et qui ne doivent pas être confondus avec lesdémons 
physiques, si je puis ainsi parler, de ‘la conception dualiste. 

Au vers VIE 89,5, ce sont les snppliants de Varuna eux- 
mèmes qui s'accusent d'avoir violé ses dharman par négli- 
que 
… [ss'aceusont aussi de violer ne jour,comme deshommes 
qu'ils sont, le vratu de Varuna, [, 25, 1. C'estencore Varuna 
qui est désigné par le titre de « roi » dans ee pressage : 
X., 12,5 5. « Pourquoi le roi nous a-t-1l saisis? Quel est celui 
de ses vralu que nous avons violés ? Qui Le sait » 

Les hommes demandent 4 Varura d'être sons son orale, 
« heureux », I, 28, 2, et « sans péché devant Aditi», 1,24, 15, 
où souhaitent d'être sans péché envers Varunx, et de pros- 
pérer eu suivant les orale d'Aditi, VIE 87,7, d'être eu ne 
aupré s de Mitra, en observant les nrata de l'Aditya, HE, 59, 3, 
[ls déclarent suivre les vrate de Varuna VIL 25, 16, de Mitru 
et Varunas cbid., 17. Mitra et Varora, Quel t l'homme 
pieux qui maintient le vrata (dhritavratu), K 25, 6. Celui qui 
honore Milra selon Île vratm doit Gbterr ce qu'il desire, 
II, 09, 2. ; 

Agnt, identifié à Varuna accompagne de Mitra, protége 
celni qui « né dans le réa, observe le vas, VE 8, 1 La 
fille d’Aditi laisse couler {son ait) pour celni qui suit 
le rète, IX, 69, 3, Pour celet quisait le rite le pâturage d'Aditi 
est large, IX, TE, 2. Los Adityas aceordent leur protection à 
celui qui suit le veto, VII, 27. 20. « Que voire char », leur 
dit l’auteur du vers I, 9, 4, « ne roule pas dans l’espace 
intermédiaire (e'est-a-dire loin de nous) lors du rita (c'est-à 
dire sans doute quand nous suirotus le rita). » Au vers 4 de 
J'hymne T, 41 aux Adityas noûs lisons que le chemin est aisé 
et sans épines pouf celui qui suit le ru. C’est dans le même 
sens que les süpphants des trois Adityas souhaitent d’être 
« les cochers de leur rte » VITE, 19, 85. Le chemin du rita 
est aisé sous la garde des mêmes dieux, VILLE, 31, 13. L'expres- 
sion « chemin du réa » a bien décidément une portée morale 


au vers. VII, 65, 3, déjà à dt 7. que nous reproduirons. de 
nouveau tout à l'heure. Au vers IE, 28, 5, ce souhait adressé 
à Varuna « Puissions-nous faire’ jaillir la source de ton 
ritæ! » bien qu'il puisse s'interpréter d'après l'hémistiche 
suivant dans ce sens « Puissions-nous t’offrir le sacrifice ! » 
paraît participer en même temps du sens moral de celui. qui 
le précède : « Détache de moi le péché comme une corde ». 
De même au vers 1, 122, 9, adressé à Mitra et Varuna, 
l’homme fidèle à la loi, ritévan, n’est pas seulement l’homme 
pieux, mais plus généralement l’homme innocent, puisqu'il 
est opposé au trompeur, à l'enchanteur, dont il est De 
dans les trois premiers padas. | 
Le mot anrüa « contraire à la loi » prend ment: un 
sens moral dans les formules suivantes. Varuna observel'an- 
rita, lui quiest sans péché, VIT, 28, 4. Dans l'hymne VIT, 
8G, à Varuna, le pécheur, aprés avoir allérué au vers Gdiver- 
ses excuses pour sa faute, ajoute : &« Le sommeil lui-même 
n'écarte pas l'anrita ». Les druh, c'est-à-dire les trompe- 
ries personnifiées, les démons au service de Mitra ct Varuna, 
poursuivent les anréta des hommes, VI, 61,5. Dans un des 
passages où est le mieux marquée l'opposition des roles de 
Varuna et d'Indra, nous lisons que le dernier distribuc des 
richesses immenses, et que Le promicr détruit les anrita, VIT, 
Les textes où l'anrit cost opposé an riw méritent une. 
mention spéciale. Varuna est au vers 5 de l'hymne X, 124, 
expliqué plus haut (p. 145), prié par un personnage qui 
parait n'être autre qu'Indra, de garder la suprématie sur 
son royaume, en séparant le réa de l'anrüte. Mitra et Varuna 
retirent, c'est-a- fe encore distinguent, l’anréta du rita I, 
139, 2. Dans l'hymne 1, 192,4 Mitra et Varuaa, nous lisons 
au vers 3 que Le fœtus (Agni) défend Le rüu et ab: \ l'anrit, 
et au vers L que les deux Atos eux-môêries . attent tous 
les anrila et sont unis au réa. Au vers VII, 66, 13, les Adi- 
tyas reçoivent avec les épithètes rétajéta « né dans Ja loi», ri 
| tévridh « grandi dans la loi » et ritivan « fidèle ala loi», celle 
d'anritadvish « qui hait ce qui.est contraire à la loi ». Je 
rappelle enfin le vers VIL, 65, 3, déjà cité : « Ils ont beaucoup | 
de lacets, ils sont les digues de l'anrita difficiles à franchir 
pour le mortel trompeur. Par le chemin de votre rte, à Mi-: 
traet Varuna, puissions-nous traverser les dangers comme on. 
traverse les eaux avec un navire ! » oo. 
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SECTION VII 


LA. DISTINCTION DES ACTES CONFORMES ET DES ACTES CON- 
TRAIRES A LA LOI RAMENÉE A CELLE DU VRAI ET DU FAUX. 


J'ai réservé dans tout F cours du présent chapitre les pas- 
sages où le mot ria parait signifier « vérité ». Cette appli- 
cation paîticulière, dans l'ordre des idées morales, de la no- 
tion générale de loi ou d'œuvre conforme à Ja loi, con- 
corde avec ce qui a été dit dans Le chapitre précédent de la 
distinction du bien et du mal, ordinairement ramenée par les 
chantres védiques à celle du vrai et du faux.Le sens de vérité 
est déja suggéré par la seule Fe dû mot réa avec 
des mots io «dire», par exemple a x vers [, 199,25 
X, 61,10: 1, 161, 9, où les anciens sn les Navagvas, 
des Æibhus sont ne ésentés disant le rita ou les rit, bien 
que ces passages puissent aussi s'entendre en ce sens plus 
cénéral que les prêtres en question ont prononcé des for- 
mulcs conformes à la loi. Une double interprétation est 
également possible pour les formules suivantes : « Jai an- 
noncé ce rita au ciel et à laterre, » 1, 185, 10: -— « Que l'an- 
nonce du réte me sauve!» X,85,8:;-— « Ne disons plus que le 
ra quand le feu est allnmé, » ITT, 55, 3. Mais le sens de 
«vérité » paraît s s'imposer dans celles-ci : 1V, 5, 11, « Je dis 
avec respect le rit, en réponse à la question qui m'est faite : 
Tu roegnes sur l'univers entier (0 Agni)»;— X, 34,12,« Je 
ne Jui refuse pas ma fortune (au roi des dés); je tends vers 
Jui ne 7 doigts (en signe de de précation); je dis ee rite»: 
-— X,79,4, « Je vous dis ce ritu, à mondes! Le fœtus (Agni) 
en D dévore son pére ct sa mére», Au vers X, 109, 1, 
où 1l s’agit d’une parole prononcée par les eaux, l’instrumen- 
tal rutena, "s'il porte sur le ee avadan, doit signifier « selon 
la vérité ». 

Le mot anrita, signifiant re « contraire à Ja loi », 
“paraît avoir lé sens de «faux» quand il sert d'épithète à vacas 
_« parole »'comme dans ce texte : « Celui quim interpelle avec 
des paroles fausses, moi qui agis avec une âme simple », VIT, 
104, 8, ou rapproché d'un verbe signifiant « dire », ou plutôt 
« maudire » : [, 28,22 (id. X, 9, 8). « Eaux, tout ce qu'il y 
à de. mauvais en moi, si j'ai attaqué perfidement, si j'ai 
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maudit, et ce qui est fix en moi, emportez-lè » . Le com= 
posé anritadeve, VIE, 104, 14, paraît signifier « qui. adore de. 
faux dieux ». Le seus de « perfide », voisin de celui de « faux », 
convient au mot unrita _ son emploi comme Fe. de 
varpas « ruse » X, 100, 7 

Les deux mots rüa et on sont opposés __. le sens de 
€ Vrai » et de « faux » au vers X, 10, 4, où Yama, condam- 
nant les sophismes par lesquels sa sœur Yami prétend justi- 
fier ses propositions incestueuses, Jui dit : & En disant (en 
paraissant dire) les ra, nous dirions (en réalité) l'anria. » 

‘ Le sens d’anrit n'est pas moins bien déterminé par l’op- 
pôsition du mot satya & vrai » où le rapprochement des mots 
asatya, asat « faux » dans différents passages. Les prètres 
s’exhortont à louer Indra sincérement, salyu: et non fausse 
ment, anritam (ou à louer Indra qui est vrai et non faux), 
VII, 51, 12. Les ennemis dont il est question au vers 5 de. 
l'hymne IV,95, à Agmn sont faux, aaritäh, asutyäh. On de-- 
mande à Agni quels sont ceux qui gardent le séjour de la 
fausseté anrtasya, qui sont les gardiens de la parole 
fausse asatah, V, 12, 4. Les deux mots satyn et aurita for- 
ment au vers VIL 49,3, un compose copulatif désignant à Ia 
fois la vérité et le inensonge, la sincérité et la faussoté des 
hommes ohservées par Varura. | 

Le mot satya est aussi plusieurs fois rapproché de rite. Les 
Maruts qui observent le rète ont suivi la vérité, safyam, selon 
leréla, VIE, 56, 12. Soma dit le rite et le satye, IX, 115,4 Son 
suc à été exprimé avec une parole deritavraie,sutya, IX, 113, . 
8. Le ciel et la terre recoryrent l'épithète sutya « véridique » en 
même temps que celle de rtavan «fidèle à Fa Loi », TT, 6, 10. 
Le mot satya s'unit À rétæjäte « né dans le vita » Es former 
une épitheto composée attribuée à l'aurore, IV, 51, 

La « vérité » désignée par les termes ri rapprochés de sutya 
et de rita devient le principe par excellence, le fondement 
de l’ordre du monde. (est ce que prouvent les formules cos- 
mog goniques telles que les suivantes : +. IJU, 1. « Le ritu. et 
Le satya sont nés du feu allumé; de là est née la nuit, de là 
amer bouillonnante »; — X, 85, 4, «La terre a été soutenue 
par le satya; le ciel a été soutenu par le soleil; les Adityas 
subsistent par le réa ». Le mot rita garde ainsi, dans le sens 
moral qu’ila plus ou moins tardivement acquis. ses applica- 
tions primitives aux phénomènes naturels, tandis que le mot 
_salya devient susceptible des mêmes applications. Un autre 


exemple, peut-être encore ee remar nié di même e fait, 

_est:célui que nous fournit le vers 12 de l'hymne |, 105: 
« Lés rivières distillent le rite, le soleil rayonne le satya ».: 
Cét hymne offre d'ailleurs dans ses diverses S parties d'autrés 
jemplois du mot rita qui sont du plus grand intérêt, en ce qu'ils. 
nous. montrent comment des conceptions appartenant à 
l’ordre du culte, à celui des phénomènes naturels et à celui 
des idées morales, se confondent sous ce terme unique. 

C'est ce qui me détermine, en dépit des bizarreries et des 
obscurités qui s’y rencontrent, à en tenter une fraduction in- 
pie On verra que les Adityas y jouent le principal rôle. 

« À. La lune au sein des eaux, l'oiseau vole dans le ciel. 
Pour vous, roues aux jantes d'or, éclairs, on ne peut trou- 
ver votre retraite. Entendez-moi, ciel et terre ! 

_« 2. Unique objet des désirs de l'époux, l'épouse le serre 
dans ses bras : ls expriment ensemble le lait du mâle, elle 
trait son suc en l’enfacant ‘. Entendez-moi, ciel et terre ! 

« 3. Que le soleil, à dieux, ne tombe pas du haut du ciel! 
Puissions-nous ne jamais manquer de la liqueur bienfui- 
sante du Soma * ! Entendez-moi, ciel et terre! 

«+ J'interroge sur le sacrifice le dieu inférieur. Que ni, 
le messager, me réponde ! Où est passé le rie ancieu ? Qui 
l'entretient aujourd'huit Entendez-moi, éiel et terre! 

« D, O dieux qui siégez daus les trois espaces brillants du 
ciel, quel est pour vous le retu, quel est l'anritu? Où est 
l'antique offrande qui vous agréait? Entendez-moi, cial et 
terre | 

« 6. Quelle est pour vous, quellt est pour Varuya fa mani- 
festation régulière * du ritu ? Comment. pàr la voie du grand 
Aryaman, RONA échapper aux méchants ? Enten- 
dez-moi, ciel et terre | | 

«7. Me voiei, moi qui, bien des fois déja, ai prononcé quel- 
que priére dans le sacrifice du Somaÿ me voici dévoré par 
mes pensées, comme l'animal “Ie est dévoré par le loup *. 
Entendez-moi, ciel et terre | 


4; Union mythologique du mâle et de la lemelle céleste, d où résulte l'écou 
lement. de la pluie. : | 

9, Ils ‘agit probablement du Soma céleste, mèlé aux eaux de la pluie. 
. 8. Ce passage doit servir à fixer le sens de dharunsi, indéterminé partout 
ailleurs. “L'interprétation qui en fait pour ce seul passage un substantif 
me paraît étre une hypothèse mratuite, Cf, ritaim dharunem, V, 45,2, et diva 
ie man dharune, ibid. 

4. Ce joup: doit être un loup mythologique, comme les rats du vers suivant. 
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CS. Mes côtes mé tourmentent toutes à la fois comte dés 
‘épouses riv ales :\comme les rats rongent les queues !, ainsi. 
-mMes pensées me vôngent, smoi ton chantre, à dieu tut-puis 

sant?, Entendez- -moi, ciel et terre! 

(a 9, Voilà les sept cordes *; c’est là qu es mon nor- 
“bril (mon lieu d'origine). Trita Aptya le ue it témoigne de 
cette parenté. Entendez-moi, ciel et terre 

«10. Ces cinq taureaux * qui se ia au milieu du 
grand ciel, les voilà, nous devons le proclamer devant les 
due revenus * tous ensemble. Entendez- -moi, ciel -et 
terre! | 

«11. Ces oiseaux‘ se tiennent au milieu de facts 

ciel. Ils écartent du chemin le loup qui traverse les caux 
ruisselantes. Entendez-moi, ciel et terre ! 

& 12. Voici, 6 dieux,ques accomplit un nouvel acte digne 
d'être proclamé et d'être célébré dans des hymnes: les rivières 
distillent le vita ; le soleil rayonne le salye. Entendez- moi, 
Ée et terre! 

«13, IlLfaut la célébrer aussi, d Agni, cette ie qui 
bruni aux dieux. Établi chez nous ainsi qu’autrefois chez 
Manus, offre le sacrifice aux dieux, toi qui es plus savant que 
nous. Entendez-nous, ciel et terre! 

«4. Établi comme sacrificateur ainsi qu ‘autrefois chez 
Minis, qu'Agni, plus savant que nous, fasse goûter aux dieux 
nos offr: indes, lui le dieu sage parmi les dieux ! FE ntendez- noi, 
ciel ef terre! 

© 15, Varura crée la prière: Nous le supplions, lui qui con- 
naît la voie. Il dispose nos cœurs à trouver les bonnes pen- 
sées, Qu'un nouveau réa prenne naissance! Entendez-moi, 
eici et terre ! | 

« 16. Ce chemin des .{dityas, tracé dans le ciel comme une 
merveille digne d'être célébrée, vous ne pouvez vous en éear- 


L'animal altéré qu'il dévore est peut-être le Soma, toujours avide d'eau. 
. dans la légenile de Rijräcva le mythe de là louve et des moutons, P 6.) 
. Ces queues, rien, sont AA + donie colles des Femors appelés Ciena- 

rot (obeXe 7 14 et VII,9 

2, Çatahkratu. € cite épithète n de He guère dinnes a Sitre. 

3. Allusion aux sept sacriticateurs, ancéires des rishis védiques, | 

4. Eacore les sacrificateurs mythologiques Ge TT, 7, D. Assis ie 
‘eurs AUX phénomènes célestes,‘ on: 

5. CF. Ï, 164.47; II, 94, 6 et 7. | HE. 

8, Hs ne diffèrent pas des taureaux: ct., en particulier, I, 466, 4 
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ter, à dieux, etvous, mortes, ne le voye ex: vous past 2 Entendez- 
moi, cièl ot terre! | . 
. “ A7. Trita, tombé dañs ë ne So les | . à F. 
secours. n Brilaspati l'a entendu et Jui ouvre J' espace hors de. 
| sa prison. Eutendez- rimo}, ciel et terre! | : 

« 18. Le loup rouge m'a vu une fois passant par le he . 
Il se lève effrayé, avec des douleurs de côtes', comme le 
charpentier ?, Entendez- -m01, ciel et terre! 

« 19. Puissions- -nous par cethymne, avec Indra pour pro- 
tecteur, prospérer dans notre demeure et conserver tous nos 
héros! Que Mitra et Varuna nous accordent ce bonheur, et 
Aditi, et la mer, et laterre et Le ciel! » 

_ Du fatras mystique de ce curieux morceau, il n'est pas bien 
difécile de dégager les trois points que j'ai vor:lu établir. — 
Premièrement, le riva est la loi du sacrifice, loi que le prêtre 
est avide de connaitre « 0 dieux, quel est pour vous le rite, 
quel est l'anrèta ? — Quelle est pour vous, ie est pour 
Varuna la manifestation réguliére du rütat », cf. 7,8, et que 
Varuna lui revéle « Varuna.. . dispose DOS CŒUTS AUX do 
pensées ; qu'un nouveau réfe prenne naissance! » -— Sccon- 
dement, le réta est la loi des phénomènes célestes : « Les ri- 
vicres disullent le réfa ». La loi du sacrifice et la loi des 
phénomènes célestes se correspondent d’ailleurs, et se con- 
fondent même dans le mythe des sacrificateurs célestes 
auxquels font allusion les vers 9-11, et dont Le « retour » 
(vers 10) équivaut à l'apparition de la lumiére et à la chute 
de la pluie. En ce sens la question que renferme le vers 4 est 
susceptible d’une double interprétation. En demandant où est 
_passé le rèta ancien, le poëte peut avoir en vue, tant le sacrifice 
dont les anciens prêtres ont emporté le secret dans le ciel, 
que les phénomènes auxquels ils président actuellement, on 
auxquels 11$ sont eux-mêmes asshniles. — Troisièmement 
enfin, le parallélisme des mots ra ct salya au vers 12 
prouve que le mot réa, outre l'idée naturaliste et l idée litur- | 
gique, éveillait aussi une idée morale. | 

Un rapport analogue à celui qui vient d’être signalé entre 
les mots réa et satya s'observe également entre ce dernier 





Là a comme plus haut (vers 8j de l'inquiétude, 

®: Le vs comiparé au charpentier, tashtri, ne représenterait-il pas ic). 
Tvashtri (cf.: 1. 45), que nous avons sne cru voir représenté sous la forte 
d'un chien (pe ÿ4 et 60}? | 


Cet ün. autre des termes qui expriment l'idée. 4 “L 5 é mn 
dharnians aù vrs: X,170,2:« Le satya : voie. là Tanère 
“salya; véridique »,: est adaptée e au dhar mur. inébranlable du 
ciel». c'est-à-dire sert à soutenir le ciel, "7" 





SECTION IX 
RÉSUMÉ 


“Pour. en Fr avec Les don j'aurais eu à rappeler en’ 
| ne vers V,66,2, où la royauté de Varuna est comparée à 
la royauté humaine avec ses lois. Une allusion aux lois poli- 
“tiques de Ja terre est également renfe rmée dans les vers [X, 
20, 5: 57,3, où Soma e comparé à un roi qui a de bonnes 
dois, suvraté, D'autre part, l'épithète anuvrala « qui suit la lois 
-est appliquée à l'épouse fidèle à son mari, X, 34, 2. Enfin les: 
‘diflérents vrata des hommes, au vers IX, 112, 1, pREASsent 
ètre leurs différents genres de vie. | 

Le chapitre entier peut être résumé en quelques mots. Le 
pénible travail de statistique auquel nous nous sommes livrés 
sur les emplois des termes exprimant l'idée de loi n'aura ce- 
pendant pas été sans fruit, si l'on lient compte, moins du 
nombre, qué de l'importance des points qu'il nous aura per- 
mis d'établir avec une entière certitude. 

La régularité des phénomènes célestes, celle du sacrifice 
assinilé à ces phénomènes, considéré comme exerçant une 
action sureux, et transporté enfin dans le ciel où ils lui sont 
à leur tour assimilés, enfin l'observation par l'homme des 
devoirs qu ‘il a à remplir, non-seulement envers les dieux, 
mais envors ses semblables, ces trois ordres de faits où l’idée 
de loi sc montre sous trois aspects différents, ous apparais- 
sent cependant rapprochés, et jusqu'à un certain point con- 
fondus aux yeux des Aryas védiques, dans l'usage qu'ils font 
des mots dhämun, dhari inan, vrala et vita, désignant tour à 
tour les lois de la nature, les lois du culte et les lois mo- 
rales. eo es : | 
.… Dans l'ordre des idées moralés, L déction de ce qui est 
conforme de ce LL est contraire à al loi, comme en général. 


42 Ci-l'expression satye vidhurman IX, 109, 6. 





| “Mais dns É ortire oué aussi ï bien’: que. à déni Grdré . 
| ral ‘les dieux considérés comme gouveruant le monde par dos | 
lois, et observant ces lois eux-mêmes, sont avant tout. les: 
dieux souverains, et parmi eux les Aditya ass Sans doute, iet: 
encore; le.dieu guerrier à, dans une certaine mesure, héritée 
‘de leurs attributs: Mais plus d’une fois aussi, nous le voyons. 
trahir son véritable caractère eu violant, toujours dans l’in-. 
térêt des hommes, ces lois naturelles dont l' application peut 
leur sembler tour à tour un mal ét un bien, selon qu'elle leur 
_dérobe ou leur restitue les oi célestes de la lumière et dela 
plié. 
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CONCLUSION 


Je suis arrive au terme de cet ouvrage qui, depuis six ans 
que l'impression en est commencée, n'a plus d'une fois paru 
interminable, et je n'en sens que trop tous les défauts. Je lai 
écrit par fragments, sans cesse interrompu par les devairs 
professionnels où attiré par d'autres travaux scientifiques, 
puis reprenant de temps en temps ma biche pour ne pas las- 
ser la longanimité de mon éditeur que je prie ier d'agréer mes 
excuses en nième temps due mes remerciements. La fin en a 
été hmprinée avant le commencement". Eu un mot, tout ce 
qui peut compromettre l'unité d’un Hvre se trouverait réuni 
contre celui-ci, s'il avait dû être autre chose que la nnse en 
œuvre de matériaux depuis longtemps classes et étiquetes, s'il 
naval pas été en quelque sorte tout fait d'avance dans mon 
esprit et dans mes notes, avant que j'en casse ecrit Ja pre- 
mière ligne”, Grace à cette préparation dans laquelle. soit dit 
cn passant, j avais épuisé pour ce qui me concerne tout l’in- 
téerèt du sujet, j'espère que le lecteur n'v aura pas trouvétrop 
de traces de la façon interunttente dont j'ai mené le travail 
aride de la redaction; mais je ne saurais me flatter de n’en 
avoir laissé aucune. 

Si le travail de la redaction m'a semble aride, celui de la 
lecture, car c'en est un, ne l'aura guôre été moins pour 


l. Fe rappelle que ec troisième volume n'a servi dé these pour Le doctorat 
es letires en 1877. Le premier volume a paru en IST8. L'impression du second, 
commencée en 1880, à duré près de trois ans. 

2. Ecs reuvois ünt dû être naturellement d'une précision très megal: selon 
qu'ils portaient sur les parties déja iniprihnées ou sur cdllos qui etaient ménie 
pas encore rédigces, Lindex FT suppléers à leur meuftisance, 
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ceux qui auront eu le courage de me suivre jusqu'au hour. 
Ils pourront dire, non seulement que je n'ai pas sacrifié au: 
grâces, mais que je n'ai pas toujours parlé de facon à êtr 
facilement entendu. À ces reproches je ne puis oproser 
qu'une excuse. J'avais annoncé une sorte d'index des idees 
védiques, et la lecture d’un inder ne saurait être ni trè: 
récréative, ni même toujours très aisée. J'imagine que le: 
citations contenues dans ces trois volumes se compteraient 
par dizaines de mille. On ne devra pas trop m'en vouloir «: 
Jes arbres empèchent, quelquefois de voir la forêt. 

Un tort plus grave serait d'avoir, en multipliant les raj:- 
prochements, dépassé le but, et, dans mon désir d’épuiser 
les veines de minerai précieux que je croyais rencontrer. 
poussé trop souvent jusqu'à la gangue. J'avoue que je ne ne 
sens pas moi-même tout à fait exempt de blâme à ect égard. 
Mais, sur ce point encore, je demande la permission de 
plaider les circonstances atténuantes. J'ai dit en commencant. 
et j'aurais pu me dispenser de dire que mon livre ne ressen: - 
blerait ni de près ni de loin à un tableau acheve de la r 
ligion védique. C’est un essai d'exégése du texte du fig 
Veda dans une direction notablement différente de celle 
qu'ont suivie la plupart de mes devanciers, Dans l'état actuc: 
de nos études, nul de nous ne peut se flaiter encore de ré- 
soudre toutes les difficultés de ce texte. À défaut de solution: 
définitives, j'ai voulu multiplier les suggestions, indiquer de: 
possibilités d'interprétation auxquelles on n'avait pas songr 
avant moi, chercher en un mot à tirer de mon système tou: 
ce qu'il pouvait donner, 

J'ai lâché le grand met, ou plutôt je l'ai répété, var il se 
trouvait déja dans l'introduction même de ce Hvre, Comme 
4 l'esprit de système » est le grand reproche que la eritique 
a adressé à mon premier volume, je ne puis me dispenser d'y 
répondre encore, mème aprés avoir essave de ic prévenir. 
Mais ici, je quitterai le ton de l’excuse pour prendre celui de 
la justification. Je regrette d’avoir manque des loisirs, ct 
peut-être aussi de l'énergie qui m'auraient été nécessaires 
pour fondre ce loug ouvrage d'un seul jet. Je regrette de 
n'avoir pas su, en dépit des difficultés de la matière, en 
rendre la lecture, sinon plus attrayante, au moins plus 
facile. Je regrette enfin les excès dans lesquels j'ai pu tom- 
ber en poussant la recherche des analogies, non seulement 
au delà du certain, ce qui entrait dans mon plan, mais 
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dela du probable, ce qui n'est jamais permis'. Maïs je ne 
regrette pas d'avoir fait une œuvre systématique, dans le 
“ens où j'accepte l'application de ee terme à mon livre. 

Mon systéme n’est en réalité qu'une méthode. 

Dans un srticle récent, sur lequel je reviendrai à la fin de 
cette conclusion, lun des savants qui ont le plus fait pour 
Unierpretation du /Hig-Veda, celui qu'on peut considérer 
conne Le véritable fondateur de l'exégèse védique, M. Roth, 
reconnait que ie tradueteur qui rendra le Veda intellisible 
et Hisible, nutatis mutants, comme Homere l'est devenu par 
les travaux de Voss, est encore à venir, etil ne prévoit gucre 
a venue avant le siècle prochain*, Je ne suis donc pas le seul 
ù tronver les tradnetions de M. Grassmannet de M. Ludwig 
wsulfisaintes, Mais où je me sépare de M. Roth, c'est sur la 
méthode à snivre pour creuser, selon sa propre expression, 
ie texte plis profondément qu'on ne l'a fait jusqu'ici, M. Roth 
comple pour éela sur iles étuiles de détail, dont il donne 
connue fe modèle dans fe travail que j'analvserai plus loin. 
Selon mot, aucontraire, dé nouveaux progrés ne deviendront 
possibles qne par des travaux d'ensemble analogues à ceux 
doué M. Roth lui-méme, et après lui M. Grassmann, ont con- 
signe les résultats dans Jeurs dictionnaires. Nul n'estime 
plus que mot ces ouvrages, surtout celui de M. Roth, que 
M, Cassin n'a guére faitque développer, non sans enexa- 
server souvent les défauts. Mais ils me paraissent insuffisants 
commelestraduetionselles-nèmes, ou plutôtc'estsurtoutäleur 
msutisance quil faut attmbuer l'insuffisance des traductions 
auxquelles ils opt pins où moins * servi de base. Je crois 
que Fœuvre da rapprochement desetextes, déjà exécutée par 
M Roth cé par M. CGrassmann, devra ètre refaite plusieurs 
us encore sous une forme ou. sous une autre. C'est cetie 
œuvre que J'ai tentée pour mon compte, et que d'autres 
reprendront sans doute après moi, jusqu'au jour où les ques- 
lions capituies éfant définitivement vidées, le temps sera 
récilement venu de s'attacher aux questions de détail, J'ai 
donc essayé un nouveau classement des formules, non plus 
dans l'ordre des inots, mais dans l'ordre des idées. Mon pré- 

1. fe ne parie pas des lapsus, assez peu nombreux, je l'espère. J'en ai relevé 
quelques-uns line les additions el Corrections. 

2. Letlschrift der deëlschen Morgenländischen Gesellschaft, XXXVI, p. 860. 

2. La traduction de M Grassmann dépend naturellement beaucoup plus 


étroitement de son dictionnaire que celle de M. Ludwig du même dictionnaire 
nt de celui fe M. Roth. 
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tendu système n’esten réalité qu'une synthese succédant à 
une minutieuse analyse. 

Personne, en effet, ne m’'accusera d’être entre dans les 
études védiques avec ce système tout fait et de l'avoir en 
quelque sorte imposé aux textes. La bizarrerie d'un certain 
nombre de mes interprétations exclut à elle seule toute idée de 
parti. pris antérieur à l’étude des hymnes mêmes. On ne dira 
de moi, ni que je jure par les paroles d'un maitre, ni que je 
soutiens une thèse quelconque, religieuse ou antireligieuse. 

Sur le premier point, il suffira de rappeler que mon livre 
est une polémique presque incessante contre le seul maître 
que j'aie eu pour les études védiques, c'est-à-dire contre 
M. Roth, dont je n’ai jamais entendu la parole, mais dont 
les travaux m'ont fourni la méthode mème avec laquelle 
je les combats. Quelques lecteurs ont pu croire, parce qu'il 
est beaucoup question, dans mes mterprétations, de Soma, 
de heurre du sacrifice et de prières, que je revenais à 
l'interprétation indienne. Mais je déclare ici, de la façon la 
plus formelle, que si je me rencontre quelquefois, (rarement 
je crois,) avec Säyana, c'est toujours sans le vouloir, et, la 
plupart du temps, (pourquoi ne l’avouerais-je pas ?) sans le 
savoir, J'ai déjà eu assez de peine à mener à bonne fin l'œu- 
vre de patience dont je livre aujourd'hui les deux derniers 
volumes au public. Quand aurait-elle paru, si j'avais dù préa- 
lablement digérer les six énormes in-quarto que l'on sait ? 
Je ne connais du commentaire de Sâyana, je le dis en toute 
humilité, queles fragments que j'en ai fait expliquer de temps 
en temps à mes élèves pour leur apprendre la langue des 
scoliastes. et le peu de profit qu’on peut tirer de la lecture 
du scoliaste du Rig-Veda. Sayana n’est d'ailleurs pas le 
seul interprète que j'aie traité ainsi. J'ai déjà dit dans l'In- 
troduction que, faisant un travail d'ensemble, jene me croyais 
en principe oblige de tenir compte que des travaux d’ensem- 
ble, c'est-4-dire des dictionnaires. 

Sur le second point, je mettrais au besoin mes contradic- 
teurs au défi de trouver dans mon livre une indication quel- 
conque de la facon dont; je puis résoudre en mon forintérieur 
les problèmes étrangers à la science positive, et en tout cas 
à la philologie védique, qui agitent et partagent la conscience 
religieuse de l'humanité. Mon opinion, ou pour parler plus 
exactement, mon sentiment personnel sur ces questions au- 
rait pu changer radicalement au cour$ de la rédaction 


intermittente de cet ouvrage, sans que je eraignisse -d’avoir 
donné prise de ce chef au premier genre de critiques auquel 
je me suis reconnu exposé. 

Est-ce à dire que j'te abordé l'étude du Rig-Veda, il y a 
une douzaine d'années, sans aucune opinion préconeue? Non 
sans doute ! J'ai partagé d'abord, comme tont commencant, 
les opinions du maitre, c'est-a-dire de M. Roth. J'ai subi 
aussi Je charme, charme décevant 4 ee qu'il m'a semblé 
depuis, des interprétations éparses à travers les ouvrages de 
M. Max Müller. Me permettra-i-on à ce propos un détail qui 
n'intéresse pas l’exégese védique en elle-même, mais seule- 
ment l’évolution de mes propres idées sur cette exégèse ? 
J'avais écrit en 1872 un mémoire sur les Æibhus dans l'esprit 
des interprétations mythologiques de l'illustre professeur 
d'Oxford. Tout par le soleil et l'aurore ! Le comité ‘de publi- 
cation de la Societe de linguistique de Paris avait favorable- 
ment accueilli cet essai qui était même déja sous presse. C'est 
alors que je me suis trouvé brnsquement arrêté sur le chemin 
de Damas. Par quoi, si ce n’est par l'évidence des textes, où 
du moins par ce qui me semblait tel? 

J'avais fini par reconnaître que les interprétations exclusi- 
vement solaires, comme les interprétations exclusivement 
météorologiques, en un mot que les interprétations purement 
naturalistes, appliquées à l'analyse des mythes du Aig-Veda, 
laissent toujours, ou presque toujours, un résidu liturgique, 
et que ce résidu, le plus souvent négligé jusqu'alors, en est 
précisément la partie la plus importante pour l'exégèse des 
hymnes. Mais du mème coup, je sentais qu'il me fallait renon- 
cer à publier des monographies qui ne se rattacheraient plus 
à aucun système existant, et entreprendre de hätir moi-même 
de toutes pièces un systéme nouveau. Car en somme les 
interprétations d'uu mythe particulier empruntent toute leur 
vraisemblance à la possibilité d'interprétations analogues 
pour les mythes voisins. Des conjectures ne méritent d'être 
prises en considération que lorsqu'elles peuvent être réunies 
en faisceau, et le caractère scientifique d’une hypothèse 
dépend du nombre de faits qu'elle explique. L'esprit de système 
ainsi entendu est, je le répète, une méthode en dehors de 
laquelle ilnya que tâtonnements et arbitraire, sinou dans 
les sciences définitivement assises, au moins dans celles qui 
en sont encore, Comme l’exégèse védique, à leur période de 
formation. 
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Mais, dira-t-on, toujours et partout Agni! Toujours et 
partout Soma! Et l’offrande! Et la prière ! Cette uniformité 
les mythes est-elle vraisemblable? N'est-ce pas là un 
système dans le pire sens du mot ? 

Je répondrai que sous cette apparente simplicité il y à au 
contraire une assez grande complication. Je rappellerai que 
quand je dis Agni, Soma, l'offrande, la prière, j'ajoute dans la 
vlupart des cas, et qu'on peut sous-entendre dans les autres 
« sous l’une quelconque de ses formes ». (1 Agni, par exem- 
ple, n’est pas seulement le feu terrestre, et particulièrement 
le feu du sacrifice, c'est aussi très souvent l'éclair et quelque- 
lois le soleil. Les systèmes de MM. Kuhn et Max Müller qui 
ramenaient tous les dieux et tous les héros mythiques, l'un a 
l’éclair et l’autre au soleil, étaient donc singulièrement plus 
étroits que le mien. 

À l'avantage qu'elles ont d’être plus larges que les pré- 
cédentes, mes interprétations joignent celui de les concilier. 
L'égale facilité avec laquelle les mythes indo-européens ei 
particulièrement les mythes védiques s’expliquaient dans 
l'un et l’autre système a rendu heaucoup de bons esprits 
sceptiques à l'égard de tous les deux. Mais on aurait tort de 
croire que l’un exclue nécessairement l’autre. Qu'on me 
comprenne bien! Je n’entends pas défendre ici une sorte 
d’éclectisme qui, en cette matière, ne pourrait avoir d'autre 
règle selon moi que le caprice individuel. Ma pensée est 
tout autre. Je crois que M. Kuhn et M. Max Müller ont pu 
avoir raison à la fois, et dans leurs explications différentes 
d’un même mythe. Les phénomènes de l'orage et ceux du 
lever du jour me paraissent avoir eu souvent une même ex- 
pression mythique, et s'être confondus tout au moins dans 
les formules védiques. 

Mais ces formules sont pour la plupart applicables égale- 
ment aux rites qui sont sur la terre l'image des phénomènes 
naturels, comme les phénomènes naturels prennent à leur tour 
le caractère de rites célébrés dans un sacrifice céleste. Cha- 
que formule peut ainsi comporter trois explications distinctes, 
“sans compter que les éléments des rites peuvent se confondre 
à leur tour, Agni avec Soma, l'offrañde avec la prière, et 
qu'enfin des relations sont aussi conçues entre les éléments 
du culte et les éléments des phénomènes. LR 

C'est cette possibilité, et souvent cette nécessité de plu- 
sieurs interprétations simultanées d’un mème mythe que j'ex 


prime en disant de tel ou tel personnage mythique, non plus 
qu'il représente le soleil ou l'éclair, l'aurore ou la nuée, mais 
qu'il représente Aoni, Soma, l’offrande ou la prière, parce 
qu Agni, Soma, |’ fonde et la prière, ont des formes diverses, 

terrestres et célestes. et que leurs noms répondent mieux à 
la complication des mythes que ceux des phénomènes naturels 
eux-mêmes, Je le demande : s’il ya dans l'interprétation des 
mythes védiques un système exclusif, est-ce le mien, ou celui 
de mes adversaires ? 

On insistera peut-être en disant que le mal n'est pas tant 
de chercher à retrouver dans telle ou telle divinité, dans 
tel ou tel héros évidemment mythique, les attributs du soleil, 
ou de l'éclair, ou du feu du sacrifice, où tous ces attributs 
réunis, que d'appliquer le mème sy stème d’ interprétation 
à une foule d’autres personnages qui peuvent avoir été des 
personnages réels, historiques. Je me suis rendu compte de 
ce danger, et je l'ai plus d'une fois signalé moi-mème. J'ai 
cependant passé outre. Pourquoi ? C'est que j'ai acquis la con. 
viction que la limite était à peu près impossible à tracer entre 
l'histoire et le mythe, par la raison fort simple que l'histoire 
elle-même parle dans les hymnes le langage de la my thologie. 
Par exemple, les victoires attribuées par les Aryas à l’inter- 
vention d'Indra, ou les guérisons dont ils faisaient honneur 
aux Acçvins, y sont racontées dans lrs mêmes termes que les 
victoires remportées sur le démon voleur des eaux, ou la gué- 
rison des aveugles et des boiteux célestes, c'est-à-dire du 
soleil ou de l'éclair cachés ct fourbus. 

Ici encore le système, au mauvais sens du mot, consiste- 
t-il à reconnaître la double possibilité d’un pur mythe et d’un 
fait réel racontés en termes mythiques, ou à prendre tout ou 
presque tout pour de l'histoire”? Je ne sais si je me trompe : 
mais il me semble que mes témérités, ainsi comprises, res- 
semblent fort à de la prudence. Je crains d’ailleurs de n’en 
avoir pas fini encore avec tous les malentendus, et je crois 
devoir m'expliquer sur deux autres points : la place assignée 
aux idées étudiées dans la première partie de ce livre,’ et 
l'importance attribuée. dans l'ouvrage entier à la distinction 
des éléments mâles et'des éléments femelles des phénomènes 
et du culte. 

Mon œuvre, je-l'ai dit et je le répète, est surtout une 
œuvre philologique. Ce que je me suis proposé avant tout, 
c'est de faire fairé un nouveau progrès à l'explication litté- 
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rale du Aig-Veda. Or, de toutes les formules des hymmes, il 
n'en est pas dont l'interprétation offre plus de difficultés que 
celles qui concernent les rapports du soleil, de l'éclair, 
d'Agni, de Soma, considérés comme mâles, avec l'aurore, 
les eaux, l’offrande, la prière, considérées comme femelles. 
De là, la grande place que tiennent ces formules dans mon 
livre. On a cru que je voulais modeler la religion védique sur 
les religions sémitiques en retrouvant partout des couples! 
C'était me faire honneur, je l'avoue en toute humilité, 
d'idées beaucoup trop profondes et de visées beaucoup trop 
hautes pour un simple philologue comme moi. 

Quant à la place que j'ai assignée, au début de mon 
ouvrage, et à ces formules, et, avant elles, à celles qui con- 
cernent chaque élément pris isolément, elle n’a pas non plus 
la siguification que quelques-uns ont pu lui attribuer. Je 
m'étais pourtant reconnu, dans l'Introduction, incapable de 
déterminer, au moins actuellement, le développement histo- 
rique de la Religion védique. On ne devait done pas supposer 
qu'en traitant par exemple d'Agni avant de parler d'Indra, 
jentendais établir l'antériorité d'une de ces divinités sur 
l’autre. Je suivais tout simplement le plan qui m'avait paru 
le plus commode pour passer on revue l'ensemble des for- 
mules vediques, commençant par les plus générales, c'est-à- 
dire par celles qui concernent les éléments des mythes et du 
culte, en ÿ comprenant naturellement les éléments divinisés, 
pour passer ensuite aux dieux qui exercent une action sur les 
éléments et auxquels s'adresse Le culte. Ici encore ce qu'on 
aura considéré comme un système n'était qu'une méthode. 
Je ne faisais pas une histéire, mais une simple classification, 
une sorte de dictionnaire des formules, destiné, dans ma 
pensée, à servir de base à une nouvelle traduction. 

Cette traduction, je compte la commencer immédiatement, 
sans entrevoir, même (le loin, époque où je pourrai la livrer 
au public. Si je n'avais plus qu’à l'écrire après en avoir fait 
en quelque sorte le commentaire anticipé dans ce livre, la 
tâche, quoique lourde encore, pourrait être assez rapidement 
achevée. Mais je ne crois pas, tant s'en faut, en avoir ter- 
miné Ja préparation. D'abord, j'y veux tenir un plus grand 
compte que je n'ai pu le faire dans ce premier ouvrage, déjà 
si volumineux, des autres textes védiques, sinon toujours 
pour leur emprunter des lumières nouvelles, au moins pour 
prouver qu'il n'y a rien à faire de bien des légendes des 
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Brähmanas, par exemple, qui semblent avoir été imaginées 
après coup pour expliquer « des formules qu'on ne comprenait 
déjà plus, de beaucoup de prescriptions des rituels qui trouve- 
ront leur explication dans les mythes, plutôt qu'elles n’en 
fourniront elles-mêmes la clef. Mais j'aurai surtout à sou- 
mettre à une revision sévère tous les articles du vocabulaire 
védique, sans aucune exception. J'ai déjà donné dans ce livre 
une idée de ce travail; mais l'Iudex [ ci-apres, ne renfermant 
que les mots dont j'ai eu l’occasion de discuter particulière- 
ment le sens dans l'analyse de formules difficiles, ne peut 
donner qu'une très faible idée, et de ce que j'ai fait déja, 
et surtout de ce qui reste à faire. Plus j'avance, et plus je 
me vois forcé de revenir sur des termes dans l'interprétation 
desquels j'avais jusqu'a présent suivi M. Roth et M. Grass- 
mann avec une entière confiance. Plus je me convaincu aussi 
que, sans négliger les éclaircissements qui peuvent nous 
venir d’autres sources, le meilleur moyen de comprendre le 
Rig-Veda est encore de le relire sans cesse, non pas hymne 
par hymne, mais formule par formule, et en quelque sorte 
mot par mot. 

Pour donner une idée de l'état actuel de l’exégèse védique 
et du progrès dont elle me semble actuellement “susceptible, 
je vais donner à titre de spécimen ma traduction d'un seul 
hymne, avec un commentaire dans lequel je discuterai les 
traductions que M. Grassmann et M. Ludwig ont données, et 
de cet hymne, ct des nombreux passages que j'aurai à citer 
pour déterminer Îe sens des mots que j'y interprète autrement 
qu'eux. Ce n'est pas une petite entreprise. M. Ludwig a eu 
la fâcheuse idée de bouleverser dans sa traduction l’ordre tra- 
ditionnel du recueil, et il faut, avant d'y chercher un hymne, 
consulter une table pour en trouver le nouveau numéro. 
S1, pour aller plus vite, en se fiant sur une certaine pratique du 
livre, on essaye de trouver sans cette recherche préliminaire, 
on s'expose à rencontrer, par exemple dans la série des 
hymnes à [ndra, la mention décourageante : « Cet hymne à 
été rangé parmi les morceaux épiques (?). » Chez M. Grass- 
manu, c'est autre chose. L'ordre seul des livres est changé : 
celui des hymnes dans chaque livre est respecté. Mais trop 
souvent, quand on arrive au numéro cherché, on découvre 
que l'hymne a été ignominieusement rejeté à la fin du 
volume, comme plus moderne ou entaché de mysticisme, 
ou que le vers auquel on s'intéresse particulièrement a été 
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detaché du morceau et renvoyé à la même place comme 
interpolé. Quant à deviner à l'avance les hymnes ou les vers 
qui ont mérité ce sort, c’est une habileté qui me manque 
absolument. Je vais donc une fois prendre résolument à 
partie mes devanciers. Mais c’est un travail que je ne vou- 
drais pas avoir à recommencer souvent. 

Je choisis à dessein un hymne que personne n'a SoUpconné 
d'être plus moderne, où entaché de mysticisme, qui semble, 
en un mot, moins fait qu'aucun autre pour fournir à mon 
système l'occasion d’un triomphe facile. C’est l'hymne I, 198. 
à l'Aurore. 


IT 


1, Le large char de la Dakshinà à été attelé; sur ve char sont 
montés les dicux immortels. La (déesse) alerte est sortie 
du séjour du noir avare! fravant la voie à la rare humaine, 


I n’y à dans là premiére moitié de cette stancec qu'un seul 
mot sur lequel je diffère d'avis avec mes devanciers:; mais 
c’est un mot très important, et la divergence est radicale. 

Je venx parler du mot dakshind qui, pour M. Grassmann. 
est « la riche aurore », M. Ludwig traduit « l’aimable » 
et comprend également l'aurore. Il ajoute pourtant dans son 
commentaire ? qu'il pourrait être aussi question du salaire du 
sacrifice appelé dakshinti, en sorte que le char de la dakshinä, 
dit-il, serait le sacrifice. Kt il cite à l'appui de cette in- 
terprétation un passage de l'Aitareya Brâhmana qui dit 
que le sacrifice est le char des dieux. J’avoue que je ne 
m'attendais guère à voir... l'Aïtareya Brâähmana en cette 
affaire. C'est un de ces cas où le recours aux Brähmanas est 
an moins inutile. Le sacrifice et ses divers éléments sont 
conçus comme des chars ou des chevaux amenant les dieux 
dans un assez grand nombre de passages du /ig-Veda, pour 
qu'on puisse se contenter de la citation de ces passages”, 
dont M. Ludwig ne dit mot, et qui sont pourtant beaucoup 
plus concluants, puisque c'est un vers du fig-Veda qu'il s’agit 
d'expliquer. 

Le char de la Dakshinà n'est d’ailleurs pas le sacrifice tout 
entier, c'est la Dakshinä elle-même, ni plus ni moins, comme 
on le voit par le vers à de notre hymne: « Puissions-nous 
le vaincre (l’ennemi) avec la Dakshinà comme char, en pre- 
nant pour char la Dakshinà ! » Il est vrai qu'ici M. Ludwig 
traduit les deux mots à l'instrumental, dakshinaydt rathenn. 


& de hs arya 4. Voir ci-dessous, p. 287. 

2. Je ne me reporterai à ce commentaire que pour l'hymne méme que Je 
craduis, et non, sauf exception, pour Les nombreux passases d'autres hymnes 
dont je critiquerai les traductions. Autrement, je n'v suffiruis pas. 

3, Voir l'index FI, sous les inots Char, Cheval 
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sans reconuaitre la liaison qui existe entre eux (avec la 
Dakshinà, avec Ie char), non plus que l’analogie de la formule 
avec celle du premier vers. Aussi n’avait-il pas reconnu 
d'abord dans la dakshind de cette formule le salaire du sa- 
crifice, et ne propose-t-il la nouvelle interprétation dans 
son commentaire que sous forme dubitative!. Ce ne sera pas 
la seule fois que nous le verrons s'arrêter à moitié chemin de 
la vérité. 

L'interprétation du mot dakshind dans le sens de sa- 
laire du sacrifice, au premier vers de noire hymne comme au 
cinquième, est, non seulement possible, mais seule possible, 
par la raison que ce mot n'a pas d'autre sens dans le Rig- 
Veda que celui de «salaire, récompense », donné soit parles 
maghavan terrestres, c’est-à-dire par ceux qui payent le sa- 
crifice au prêtre, soit par le maghavan céleste, Indra, qui à 
son tour paye le sacrifice en faveurs de toute espèce à celui qui 
le lui a fait offrir. Je me suis expliqué sur ce point”, et je 
n'y reviens que pour comparer quelques passages des traduc- 
tions de M. Grassmann et de M. Ludwig et en relever les 
inconséquences, moins nombreuses pourtant chez le second 
que chez le premier. 

M. Grassmann substitue à l’occasion la traduction « vache 
laitière » ou « vache du sacrifice » à la traduction précise 
« salaire du sacrifice », jusque dans deux hymnes consa- 
crés à la glorification de cot élément si important du culte 
védique, 1, 495,9 et X, 107, #, ot cela, sans l’excuse de la 
contrainte du mètre à laquelle il s'est malencontreusement 
assujetti, puisque ces morceaux sont de ceux auxquels il 
a refusé les ornements du'rythme, et qu'il a relégués à la 
fin du volume comme trop éloignés de la belle simplicité et 
de la saine poësie qui doivent être, paraît-il, le caractère 
des hymnes védiques vraiment dignes de ce nom. 

On dira. que le salaire ordinaire du: sacrifice était une vache, 
et que la nuance ne mérite pas d’être relcvée., Mais de ces 
petites inexactitudes on passe plus facilement aux grandes. 
Tranchons le mot : ce sont les transitions par lesquelles on 
passe, et on fait passer les lecteurs avec soi, de la vérité à 
l'erreur. Et on va loin ainsi! Au vers IX, 71, 4, la dakshind 


1. Ses doutes ne sont pas encore complètement éclaircis, Voir le supplé- 
nent à ce comméptaire contenu dans son volume V que je recois au cours 
de la correction de mes dernières épreuves, 

2, L. p. 127 et suivantes, Voir aussi l'Index IT, au mot dakshind. 
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devient pour M. Grassmann le lait auquel est mêlé le Soma. 
M. Ludwig s'en tient pour ce passage à la vache du sacrifice. 
Il se peut d’ailleurs que tous deux aient pris ici le Pirée pour 
un homme. Le mot dukshind pourrait bien y ètre un adverbe 
signifiant « à droite », cf. X, 17, 9*. Sinon, il ne sera pas bien 
difficile d'admettre Le figure d’ aprés laquelle le salaire du 
sacrifice serait « répandu » en même temps que le Soma coule 
dans la cuve. 

Au vers V, 1,5, M. Ludwig corrige M. Grassmann. Ail- 
leurs, 1, 164,9, la formule est “trop mystique pour que je me 
trouve fort inquiet de n'être d'accord avec aucun des deux 
traducteurs. Je ne chercherai chicane ni à Fun ni à l’autre 
pour les passages où ils font de La dakshind d'Indra une vache, 
quoiqu'il me semble inutile de préciser ainsi l'application du 
mot. et fichoux d’omettre l’idée essentielle de « salaire ». 
Mais j'exprimerai mon profond étonnement de voir M. Grass- 
mann, qui connait bien pourt tant la dakshint d'Indra, changer 
le sens qu'il assigne lui-même d'ordinaire au dérivé dakshi- 
ndvat, « donnant la dakshind », en celui de « fort » (sic), LT, 
39,6, et en d'autres encore, VI, 29, 3, quand ce mot est appli- 
qué à Indra. M. Ludwig ne commet pas la même faute, mai: 
il traduit successivement «gabenreich »,1[Il, 39, 6, et « reich 
an opfergahen », VI, 29, à. Pourquoi cette différence ? 
Entend-il la se ‘onde fois qu'Indra est riche des dons que lui 
font les sacrifiants? Cela prèterait a une double critique: 
attribution inutile de deux sens à un même mot dans des 
emplois tout à fait analogues, et confusion de la dakshind, 
salaire du sacrifice, avec l'offrande. Maïs il n'y a là sans 
doute qu'une de ces équivoques, malheureusement frequentes 
dans la traduction de M. Ludwig, qui découragent beaucoup 
de lecteurs. 

Enfin la dakshind servait l'aurore, aux vers LIT, 58, 4: VI 
64, 1, comme dans notre hymne. Or il n'aurait pas été im- 
possible à la rigueur que le « salaire du sacrifice » (car je 
m'en tiendrais toujours à ce sens), transporté dans le ciel, y 
eût été identifié à l'aurore, considérée comme le don céleste 
accordé pour récompense à l'homme pieux. Maïs je me hâte 
de dire que rien, absolument rien ne nous oblige à admettre, 
dans les deux passages cités, l'identification de la Dakshinà 
a l'aurore. Dans le second, l’aurore, ou plutôt les aurores sont 


4. Les variations de l'accent daus la thème dakshina ne correspondent pas 
a une diversité d'emplois. V, Grissmaun, $. Fr. 
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mises en présence de la Dakshinà : c'est la riche Dakshinä, la 
généreuse récompense accordée au prêtre qui leur a ouvert 
les chemins, comme le sacrifice lui-même, et a ainsi main- 
tenu l’ordre du monde. Dans le premier, Agni est appelé Île 
tils de la DakshinàÀ, comme il est nommé ailleurs le fils d'Ilà, 
c'est-à-dire toujours d’un élément femelle du sacrifice. À ce 
propos, je signalerai un lapsus de M. Ludwig: le fils en 
question ne pourrait être Agni, parce que le verbe antac carati 
n'aurait été employé qu’en parlant du soleil Or j'ignore si 
l'être innomé qui est le sujet du verbe aux vers Il, 44, à 
et X, 189, 2 ne peut être que le soleil. Mais je sais que 
dans tous ses autres emplois, œutae caralé à pour sujet l'un 
des messagers qui unissent la terre au ciel, EF, 175, 3; IN. 
55, 8, et particulièrement Agni lui-même, 1, 99. 10: IE, no. 
9: VII, 39, 1: X, #, 2. M. Grassmann ne se contente même 
pas pour le vers II, 58, 1, du sens d’ « aurure ». Le mot de- 
signerait ici l'œrant femelle. La fantaisie individuelle n'a pas 
de limites. 

J'allais oublier un autre passage où les Dakshiris seraient 
encore les aurores! C’est au vers III, 62, 5, où elles figurent 
en compagnie précisément de l'offrande personnifiéc, Hotrà 
Bhârati. Ici, du reste, c’est M. Ludwig qui dépasse 
M. Grassmann. Celui-ci s’en était tenu aux vaches. 

J'ai parlé plus haut des petites inexactitudes qui n ont l'air 
derien et qui en contiennenten germe de beaucoup plus graves, 
Au vers 11 de l'hymne X, 107, laissé en prose par M. Grass 
mann, l'expression « char du salaire » est traduite « char de 
celui qui donne le salaire, des Opferlohners ». M. Ludwig 
lui-même, après avoir traduit l'expression littéralement, LE: 
remplace, entre parenthèses, par une explication conforme 
à la traduction de M. (rassmann. Or, s'ils avaient conserve 
fidélement l'expression « char de a Dakshinà » , je dis « du 
salaire du sacrifice »,ils seraient moins étonnés de la retrouver 
aux vers {et ü de notre hymne. etils n’y auraient pas cherchr 
le char de l'aurore. Car M. Grassmann, à défaut de M. Ludwig. 
a le courage de son opinion, et il veut retrouver l'aurore dan- 
le mot dakshint au vers 5, comme au vers 1. Pour cela, ii 
corrige dakshinayà en dakshindyd pour dakshinéytts. 

Pour n'avoirpas à revenirsur cette partie du vers à, je ter- 
mine en citant l'interprétation que M. Roth en avait donnée 
dans son dictionnaire : « Puissions-nous lui être supérieur (: 
l'ennemi) en vaches (par les vaches que nous nosséderons). et 


avec le char! » Il n’y a qu’une manière de trouver juste; mais 
il y en a beaucoup de se tromper. 

La seconde moitié de la première stance ne soulève pas de 
questions aussi importantes. Cependant elle donnelieu encore 
à plus d’une observation. 

M. Grassimann et M. Ludwig sont d'accord pour le troisième 
pda. Mais, d'abord, je ne crois pas qu'ilsrendent exactement 
le sens du mot vihdyas en traduisant « la grande {aurore) ». 
Ce mot parait impliquer, d'après son étymologie (ur hd) et 
d'après le sens du mot classique de même forme (eihiys 
«l'air, l’espace libre »), une idée d' «expansion » de 
« Jibre allure », que je crois retrouver : effet dans ses 
différents emplois (particulièrement IV, 11, #; VII, 23,49). 
ainsi que l'idée étroitement connexe de « nur » (III, 506, 
2; VII, 48, 11 ; IX, ne ù, et surtout À. V. XVIX, 1, 97, cf. 
survahdyas, ibid. VII, 2,7 : X,9, 29), Il doit exprimer le con- 
traire de |’ «angoisse », no. l’une des formes les plus or- 
dinaires du « mal » dans les hymnes védiques, et il convient 
trés bien à l'aurore, délivrée de sa captivité pendant la 
nuit. 

Peut-être l’idée de cette captivité était-elle formellement 
exprimée dans le même pâda. La lecon aryt a tout l'air en 
effet d'être corrompue. L’accentuation par le svarita ne se 
rencontre pas une seule autre fois pour le mot arya (qu'on 
traduit « bon, favorable »), et, même avec son accentuation 
ordinaire, ce mot ne se rencontre pas comme épithète de 
l'aurore. Déja, au vers V, 75, 1, M. Roth et M. Grassmann 
ont substitué, avec raison je erois!, la formule «rya à à la 
leçon du texte aryayd. La même formule aurait été dans 
notre passage corrompue en cry. Cette hypothèse restitue 
au pàda sa forme métrique, aussi bien que la lecture «ryd en 
trois syllabes, et elle donne un sens satisfaisant : « Elle est 
_ L Elle se retrouve aux vers VE, 43,335 VI, 83, 35 IX, 61, 13 X, 191, 1, 
1 est probable que partout aryas est Fablatif du mot ari «avore,. ennemi ». 
Lo. chose est certaine au moins pour les deux derniers passages, Dans luv 
et dans l’autre, il s'agit des Liens qui viennent: de l'avare, qui sont conquis sur 
Jui. M. Grassmann à complètement méconnu le sens de ces déux prisages on 
mêine temps que leur étroite analogie. I fait de la forme aryas un nominatif 
pluriel de ari «pieux » dans le preruier, et un nominatif singulier de arya dans 
le second. Je ferai remarquer à ce propos que l'article ari et l'article arya du 
lexique de M, Grassmann sont à refaire de fond en comble, M, Ludwig a 
bien construit le premier passage, ce qui ne l'a pas empéché d'errer pour le 
second, Je doute fort d'ailleurs, indépendamment du rapprochement qui 


impose, que la préposition d se soit jamais constraite avee lacensatif d'un 
nom de personne dans le sense de « ponr, 4ans l'intérât de ». 
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sortie alerte du (séjour) du noir avare!», c'est-à-dire « du 
démon de la nuit ». En tout cas, le mot krishna n’est pas. 
comme l'entend M. Grassmann dans son lexique, un abstrait 
neutre signifiant « obscurité ». Si l'on garde la lecon du 
texte, il faut sous-entendre avec Ækrishna le mot «han 
« jour » (cf. plus bas, vers 9). Le «jour noir » est une expres- 
sion védique connue (VI, 9, 1) pour désigner la nuit. 

Au quatrième pâda, M. Grassmann et M. Ludwig se sepa- 
rent. Il s’agit du sense chitsanti, L'erreur de M. Grassmann 
est grave, si même on peut qualifier d'erreur une traduction 
purement arbitraire. I traduit en effet « pour se montrer 
au genre humain ». Or il n’y a absolument aucune raison 
de croire que le désidératif cékits ait pris à F'actif le sens du 
moyen. Selon M. Ludwig, le sens serait, « apportant le salut 
pour les habitations humaines ». Mais « heilbringend » est 
une expression bien vague. M. Ludwig pense que le mot 
implique l'idée de « prendre soin », le soin que l aurore prend 
des hommes ne pouvant ètre d ailleurs qu'une figure pour 
dire qu'elle les éclaire. Or le désidératif cikits est empluye 
avec divers préfixes quatre autres fois dans le Aig-Veda, 
etles traducteurs se sont mis assez peu eu peine d'accorder 
entre elles les différentes interprétations qu'ils en ont don- 
nées. Aux vers [V, 16, 10 et VII, 80, 3, ils lui attribuent 
avec raison le sens de « chercher à connaitre »*, Mais une 
seule et même formule, pra cikitsd javishtauw avec un com- 
plément au datif, est traduite par M. Ludwig, au vers VI, #1, 
20, « sorge für erwerb von rindern dem... » et au vers I, 91, 
23, « sei bestrebt im beutekampf vor... dich hervor zu tun 
durch einsicht »; — par M. Grassmann, dans le premier 
passage, « Zeige in dem Kampfe... dem... », et dans le se- 
cond « Im Kampfe zcig hülfreich.….. dich » (et le datif). Sans 
doute les deux passages différent en ce que le verbe a dans 
l'un un complément direct qui manque daus l'autre. Mais 
cette différence ne suffit pas pour justifier de pareilles diver- 
gences dans la traduction de deux phrases d'origine évidem- 
ment identique. La vérité est que l'emploi du verbe avec un 
complément peut servir à expliquer son emploi sans complé- 
ment. Au vers VI, 41, 20, en effet, le complément panthäm 


1. Sur le sens du mor ari, voir I, p. 218, n. à. 

2. Je crois que le mème sens couvient aux passages de l'Atharva-Veda ou 
cikits est employé sans préfixe, en parteulier au vers V, 11, 4, qui annonce 
le vers suivant. | 
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ne laisse aucun doute sur le sens : « Cherche à connaitre, 
éclaire le chemin! pour a on conquête des vaches.» 
Le sens sera donc au vers EL, 91, 93 : « Kelaire. sers d'éelti- 
reru* pour les deux races (les donnes et les dieux)? dans [1 
conquête des vaches, » Au pre mier vers de notre Lymne éga- 
lement, l'aurore s’avance en éctaireur, elle frave les chemins 
pour la race humaine {en les rendant visihles). 


Elle S'est evoillée avant tout le monde. la haute idéesser qu 
wagne, qui conquiert des tresors, Elle à ouvert les veux la 
haut, li jeune file. la ressnscitée: Faurore est arrives Ja 
premiere au sacrilice du matin, 


Je n'insisterai pas sur le sens du mot rdja, qne je me 
reconnais, Comme mes devanciers, incapable de préciser, et 
que je rends-par le terme vague de « trésors ». Mais je 
m'arroterai un instant au verbe 7 akhyat. bien que les deux 
traducteurs lentendent ïei de lt méme maniére que moi? 
C'est en effet par un heureux hasard que je me rencontre iei 
avec M. Grassmann, qui le traduit, à l'exemple de àl. Roth, 
ue « regarder », tantot «briller », « éclairer », où « mon- 
trer », et cela le plus souvent sans raison mme apparente de 
distinc tion. On peut eroire d'abord que linterprète s'est 
ravisé entre la publication du lexique et celle de la traduc- 
tion. En effet, il reprend dans celle-ci aux vérs VIE, 13, 3: 
X, TO, T5 NX, 49, #5 197, 1, le sens de « regarder» qu'il 
avaitindüment changé dans le lexique en celui de « briller » 
ou « éclairer ». Mais il laisse sans plus de raison ces derniers 
sens aux vers [, 50,0, 1 et 83 IV, 1, IN: V, KI, 2. Au vers 


Fe Cet ainsi encore quan vers NE, 2 5 de P'Athama-Veda, be soleil ne 

ne rehe pas dé chemin, mipe rikisali, en dehors dé celui qui hu a été tracé, 

Phuoôt je erois, que « pour Jes princes el pour fee chantres », comme 
et ML Grascinianu, 

3. ls se trompent pourtant si, conune li chose parait cvrtaine at moins 
pour M, Grassmann, is construisent F'adverhe vert dans un rapport étroil 
avec ce verbe, et aboutissent an sens de « recarder en hantn. Qu'estee que 
l'aurore pourrait bien regarder en « haut »°? Lie pinsis{e moins sur les ques 
tions dont tout le monde ext juge. que sur celles qui ne peuvent être rése 
lues que par de nünutionses études lexienur: aphiques, 
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1, 50,8 en particulier, où il est question des @ yeux» de 
Savitri, l’erreur est tout à fait inexplicable. On se demaude 
alors si c'est entre le premier et Le second volume de la tra- 
duction que M. Grassmann à reconnu le vrai sens de vikhuyu. 
Mais c'est précisément dans ce second volume qu’on trouve, 
outre le passage précédent, la plus bizarre de toutes ces ap- 
plications du sens d’ « éclairer », au vers X, 189, 2, ou, 
prenant en outre l’accusatif divan « ciel » au sens de « jour », 
M. Grassmann traduit « il a éclairé le jour », une formule 
dont le sens évident est « il a regardé le ciel ». 

Dans tous les passages cités jusqu'ici, je suis d'accord avec 
M. Ludwig. Celui-ci maintient encore contre M. Grassmann 
le sens de « régarder » au vers I, 15, #, et en cela je l'ap- 
prouve. Mais ce n'est pas tout d'épargner les violences au 
lexique ; on doit tâcher de trouver un sens aux textes, et la 
formule « elle a regardé notre richesse », appliquée à l'aurore, 
n'a pas grand sens. Pour la comprendre, il faut se rappeler 
que la langue védique a de singulières hardiesses dans la 
construction de l’accusatif. Le moyen de la racine pu, signi- 
fiant « se clarifier », et appliquée tout le Jong du neuvième 
hvre du Aig-Veda au Soma qui coule à travers 1e tamis, y 
prend souvent un régime à l'accusatif désignant les biens que 
le Soma apporte en se clarifiant!. Les rivieres «coulent » 
la loi, 1, 105, 12, comme les aurores la «brillent », 7,2, 19, 
c'est-à-dire que les unes la manifestent en coulant, comme 
les autres en brillant. On dit aussi de l'aurore, ainsi que 
d'autres divinités lumineuses, qu'elles brillent «quelque 
chose de riche »*, Je crois done que dans la formule en 
question, l'accusatil exprime pareillement ce que l'aurore 
apporte «en regardant » et que la formule équivaut à peu 
prés à celle-ci : « D'un seul de ses regards elle nous a 
comblés de richesses. » 

Reste un passage unique, pour lequel M. Ludwig s'est 
laissé entraîner par l'exemple de M. Roth et de M. Grassmann, 
et a donné à ve kluyé le sens de «briller ». C'est Le vers E, 46, 10, 
N'est-ce pas le cas de faire un effort pour supprimer défini 
tivement ce sens de « briller » arbitrairement introduit dans 
tant d’autres passages où il est parfaitemcat inutile ? L’effort 
ne sera méme pas bien grand pour ceux qui ne nieront pas 


(et comment pourrait-on encore raisonnablement le nier ?) 


LL Vouw Grassmann, sc 
2, Voir Grassmiut #2 d'Al 
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le goût des poètes védiques pour les formules paradoxales. Le 
commencement du vers est déjà assez haut en couleur : 
« L'éclat est venu à la plante, un soleil brillant comme l'or.» 
C'est l'apparition du Soma céleste (cf. vers 9}, iei sans doute 
identifié au soleil, La seconde formule décrit l'apparition du 
mâle céleste, avec les attributs, non plus de Soma, mais 
d'Agni : « Le noir a regardé avec sa langue. » « Le noir qui 
regarde » est déjà un p: aradoxe : car le « noir », dans le lan- 
sage mythique hymnes, équivaut à l« aveugie » 1, C'est 
le feu, d'abord caché, puis visible. Or, l'œil des dicux lumineux, 
c'est leur lumière. Soleil, il regarderait avec son œil : car 
l'assimilation du disque du soleil à un œil est une figure con- 
sacrée. Mais La flamme d'Agni est non moins connue comme 
une langue. C'est donc avec sa langue qu'Agni regardera. 
C'est li une de ces combinaisons d'images incohérentes, abou- 
tissant à un paradoxe, comme on en trouve tant dans le 
langage my stique des /ishis. En somme le sers de la formule 
revient bien à « il a brillé avec sa langue », mais c’est par 
la confusion mythique des idées dec voir » et de «briller», 
et non par le sens propre du verbe ei khya. Une langue 
n'est d'ailleurs pas plus « brillante » que « voyante ». Il 
ne s'agit que d'un degré de plus dans l’incohérence des 
images, et ce degré de plus a précisément l'avantage de 
substituer un paradoxe frane à une combinaison informe, 

Ceci a pu sembler une digression. Et pourtant, sans cette 
ctude minuticuse des emplois du verbe ei khyd, et à nous 
contenter des dictionnaires de M. Roth et de M. Grassmann, 
nous n'aurions eu aucune raison de préférer le sens de « re- 
garder, ouvrir les yeux » à celui de # briller ». La différence 
n'est pas grande, et en mythologie elle est nulle. Est-ce tra- 
duire, pourtant, que de prendre tour à tour l'un ou l’autre 
sens, comme le fuit M. CGrassmann, sans autre guide que la 
fantaisie du moment ? lei encore je crois que l'esprit systéma- 
tique à du bon. 


V. Voir l'luder IT, sous les mots Nuiret Aveuryle, 


292 


cit) 


3. Si tu fais aujourd'hui une distribalion de biens entre tous les 
mortels. à Aurore, déesse de noble race, puisse le dicu 
Savitri. Fami de la demeure, nous déelarer ici innocents 
devant le soleil! 


Cette stunce ne présente ancane difficulté de traduction *: 


mais ellesoulèéveunequestion d'interprétation. Quereprésente 
ce Navitri, qui v figure dans une situation sinsuliére ? Navi- 
Hi, en tant qu'il est distingué du soleil comme divinité prési- 
dant au cours du soleil, aurait à interroger cet astre, témoin 
des aëtions des hommes, plutôt qu'à lui en rendre Ini-mème 
témoignage. Mais nous avons vu* que Savitri réunit aux attri- 
buts du soleil Les attributs d'Agni. La qualification «d'ami 
de la demeure » rentre évidemment dans les derniers, ét on 
est naturellement porté à se demander si le Savitri. ami de la 
demeure, que les hommes invoquent comme (émoin devant [* 
soleil. estautre qu'Agni lui-même,je dis Le feu domestique, 
qui est en effet le plus proche témoin de la vie des homes. 


4. Elle S'approehe de chaque demeure, la (déesse) éternelle: elle 

apparait ehaque jour 2 avide de conquétes, ele ne manque 
jamais d'arriver avec la Jumisre: cle à pour son partage 
les prémices de tous fes biens. 


UN 


Le mot que je tradnis « éternelle » est ahoni. C'est un 
4745 conivss, et il est trés difficile, pour ne pas dire 1mpos- 
sible, d'en déterminer sûrement lé sens. La derivation de 
ahan « jour » au moyen d'un suftixe « est peu vraisem- 
blable, L'hypothese d'une origine commune des deux mots 


1. Je nc niarrété pas à Ha traduction de M, Grassmann «déesse parmi Îles 
mortels », On comprend qu'Agnt soit appelé «dieu parmi les mortels» : mais 
une parole formule appliquée à Tanrore n'anvait guère de sens. Le mot 
ertatré ovine pléonasime avee nribhyas, | 

2, Plus haut, p, 4. 
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souffre moins de difficultés, mais reste une simple hvpothése. 
Le sens de « quibrille, qui point », adopté par M. Grass 
mann!, est done au moins douteux. Quant à faire de ahan: 
un instrumental de 4han, pour ahnit, comme l'entend M, Lud- 
wig, l'accentuation sur la dernière syllabe SV oppose noi 
moins que Ja orme forte du theme. Je suppose une forma 
tion de la racine hu (qui se trouve daus suhanai, avec « pri- 
vaif, L'accentuation (sur Er dernière sylabei est La méme 
que dans acudha, et les deux mots sont probablement svno- 
uymes. Le dernier s'applique aux dons d'Aditi, FE, 1&5, 3 
comme son synouyme évident ceudhre, à la lumière d'Aditr. 
VIE, 82, 10. Notous en passant une nouvelle inconséquence. 
et de M, Grassmann, et de M Ludwig, qui Fun et l’autr 
interprétent de deux facons différentes ces deux formule: 
évidemment équivalentes. Le vraisens est donné par la com- 
paruson du vers VITE 90, 15. La lumiere d'Aditi est iu- 
violable, ou selon une autre interprétation trés copciliable 
avec la premiere, indestructible. De même, le mythe de 
l'aurore frappée par India, IV, 50, 8, n'empéche pas que 
d'ordinaire l'aurore soit cousidérée comme inviolable et indes- 
ructible. Nous verrous plus loin qu'elle suit la loi durable de 
Varura, el selon notre vers mème, «elle apparait chaque 
jour 2 cette formule ne serait que le développement de 
Pépithete chant, dans le sens où je Pinterprèie, Je reconnais 
Lullenrs que cetto interprétation n'est qu'une hypothèse, 
comme colle de M, Grassmann,.et je ne la mets en avant 
que pour insister sur le caractere conjectural de eslle-et, et 
interrompre la prescription qui esi toujours trop vite acquise 
en pareille matiere. Rappelons en pissant que ce mot ahanr 
est celui auquel M Max Müller resituait un pour en Faire 
l'équivalent (ou à peu près: du nom de Daphné, et retrouver 
dans La nynphe grecque une sœur de Paurore védiqne * 
() neiges d'antan! 

Le second pada est Graduit par AL (irassmann « elle donne 
son nom «4 chaque jonr » et par M. Ludwig « tag für tag 
kennzeichen setzend ». Je ne sais pas au juste ce que signifie 
la seconde de ces w'aduetions; mais je puis dire du moins que 
la premiere est un contre-sens complet. Tout d'abord dive- 
live est une locution extrêmement fréquente, composée du 
locatif répété de diva, et dont le sens. donné par M. Grass- 

4, Voir son dictioupain. 

2. Essaisde Mythologie comparée. pe A5 de la traduction de M Perrot, 
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mann lui-même dans son lexique, est « de jour en jour, jour- 
nellement ». En faire pour ce seul passage un datif (répété) de 
div, c'est un de ces procédés d'interprétation qu'il suffit de 
sisnaler pour les faire juger. D'ailleurs, et cette seconde 
observation paraît applicable à la traduction de M. Ludwig, 
tout obscure qu'elle est, autant qu'à celle de M. Grassmann, 
il n’est pas permis d'attribuer au verbe adhidhd, conjugué au 
moyen, le sens de « donner » ou à’ « établir ». Adhi dhd, au 
moven, signifie, d’après le lexique de M. Grassmann lui-mé- 
me, « s'approprier » ou «se revêtir de ». Le mot ndman 
désignant de son côté, comme le reconnait le même auteur, 
la « forme » sous laquelle un être ou un objet se montre, 
aussi hien que san nom, et ce mot étant ici au pluriel, il est 
absolument certain que notre passage signifie « prenant des 
formes de jour en jour », c'est-i-dide « apparaissant chaque 
jour ». Ceux qui conserveralent des doutes peuvent se As 
ter aux formules pareilles à celles des vers [, 6, 4: 79, 3; VI, 
4, 4,ete., dont le sens est surabondamment déterminé par 
des rapprochements tels que celui de dd in néimilni yajniyim 
dadhire et de vidre priyasya meute dhaämnah !, aux vers 
) et Gde l'hymne T, 81. La racine dhi, au moyen, y prend, 
avec le régime ndma, ndniini, le sens qui est précisé encore 
dans notre passage par le préfixe «adhi. Les formules de ce 
genre sont innombrables dans les hymnes, et 11 est étonnant 
qu'elles ne soient pas mieux comprises. Au besoin celle que 
nous retrouverons plus bas au vors 12 aurait suffi pour expli- 
quer Ja nôtre*. 

M. Grassmann et M. Ludwig font de dyotand (oxyton) un 
nominatif féminin se raprortant a l'aurore, Mais lemotdyotana 
ne se rencontrant ailleurs que comme proparoxyton, il semble 
plus naturel de faire de notre forme un locatif de dyotani 
«éclat, apparition du jour», qui est oxyton. M. Roth avait 
déjà du reste indiqué cette interprétation comme possible. 

Pour sishisantt, désidératif de san, il n'y à aucune raison, 
au moins dans ce passage, de changer avec M. Grassmann le 
sens ordinaire « désirer conquérir » en celui de « désirer 
donner », non plus que pour le verbe moyen bhajate, de 
substituer, comme le fait le même interprète, le sens actif au 
sons moyen. Je suis ici d'accord avec M. Ludwig, Inntile 
d'insister. 


1. Sur le sens de ce mot, voir plus haut, p. 211 {en note), 
2, Cf encore VITE 80, 2, © prenant, dédhind, une nouvalle vie » 


12008 


M, Ludwig est au contraire d'accord avec M. Grassmann 
pour donner à «gra le sens de « ce qu'il y a de meilleur ». 
Cette interprétation me paraît contestable. Dans l'expression 
agram nadlniniäm, par exemple, pour laquelle les deux inter- 
prètes admettent aussi ce sens, ilime parait évident que agrt 
désigne en réalité la première libation, qne Vâyu est invité 
à boire « parce qu'il est eelui qui boit le prenuer », IV, 46, T. 


5. Sœur de Bhaga, sœur de Varuna, à Sûnrità, Aurore, chante la 
premiere, Qu ils trouve court, éclui qui fait le mal! Puis- 
Sions-nous Le vainere en prenant pour char la Dakshinà ! 


Le mot sinriti cest difficile; mais ce n’est pas pour esquiver 
la difficulté que je le conserve sans le traduire; je crois en 
effet qu'il n'a été appliqué à l’aurore que parce qu'il s'était 
fixé comme un nom dela vache céleste dont l'aurore est l'une 
des formes. 

M. Grassmann considère sünrité commele féminin d’un 
adjectif sinrita auquel il attribue par conjecture le sens de 
«beau, magnifique, riche ». Mais alors, comment comprend- 
ille rapport qu'il signale lui-même entre ce mot et sünaru ? 
Je crois pour mon compte que sunritd est l’abstrait en td tiré 
d'un thème sinrt équivalent 4 sinœra, et qu’il a désigné pri- 
mitivement la même chose que sinaram vasu que je tradui- 
rais « Ja richesse en enfants miles » (comme sünart yoshd ou 
juni «la femme qui a beaucoup de fifs, ou des fils héroïques »), 
en un mot qu'il cst l'opposé de aviratt © la privation d'en- 
fants mâles ». Par généralisation du sens primitif, il aurait 
désigné un don précieux quelconque, pour ec même cCcux 
que és hommes [out aux dieux, [, 125,3; VII, 74, 2, aussi 
bien que ceux que les dieux font aux hommes, VI, 48,90. Ce 
qui est certain, c'est quil est devenu le nom d'une déesse, 
FE, 40,35 X, TA, 2, personnifiant la libéralité des dieux, de 
Väyu, 1, 13%, 4, d'Indra, VII, 45, 19, et assimilée sous le 
mème nom à une vache, VIII, 14%, 3. Quoi d'étonnant qu'il ait 
eté, en vertu du même développement de sens, appliqué À 
l'aurore ? | 

Cette explication ne soulève qu'une difficulté : ilest vrai 
que cette difficuli semble au premier abord insurmontable. 
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>e serait l'existence d'un thème masculin et neutre siünrita. 
Mais au vers VIE, 57, G, il suffit d'admettre un oubli du padu- 
pitha pour retrouver l'aceusatif pluriel suaritih construit 
parallèlement avec rdyuh et maghäni, Reste Le vers VIIT, 
46, 20, où il faut bien admettre que sinrita est une épithète 
d'Pudra. Mais ne se peut-il pas que dans ce vers qui, pour 
beaucoup de raisons, ne parait pas pouvoir prétendre à une 
bien haute antiquile, start soit une forme créee pour donner 
un masculin à sinriti considéré à tort comme un adjectif, 
épithète de l'aurore ? 

Quoi qu'il'en soit, l'hy pothese aduise par M. Grassimaun 
apres M. Koth d'un adjectif féminin sünritd dans un certain 
nombre d'autres passages est purement arbitraire. La plupart 
présentent en réalité l'application du substantif starétd à la 
libéralité des dieux plus ou moins personnifiée, I, 45%, 1; 435, 
at5 VI, AS, 20: VIII, 1%, 5. Lui-même, par une de ces in- 
consequences qu'il faut renoncer à compter, traduit au vers 
X, 141,92 « la déesse Sünrità », une formule qu'il rend au 
vers E, 40, 5 par « la riche déesse », Je signale particulière- 
ment Île contre-sens complet qu'il à fait sur le vers VILF, 
ko, 12, et que M. Ludwie à évité. Enfin notre mot est con- 
struit parallèlement au mot gér © chant» au vers D, 51, 18 
comme 1l est construit parallèlement au même mot et à dl 
ct puramdhe au vers X, 39, 2, à purinmellri encore au vers ( 
de l'hymne que nous étudions. I n’y a pas là l'ombre d'une 
raison pour en faire une épithète de gi. Et c’est pourtant 
sur cette construction tout à lait arbitraire que repose 
l'hypothése d'un emploi particulier du mot sturitd, dans 
lequel il signifieraif « Chant ». C'est sous ce chef que 
M. Grassmann range, à peu près au hasard, un certain noim- 
bre de passages, sauf à abandonner tel de ces passages, X, 
61, 25, dans sa traduction, pour revenir au sens de « don, 
présent magnifique »,qu il avait accepté dans les autres. Pour 
douner une idée de la sûreté de cette répartition, il suffira 
de citer l'expression toute faite netri sinritinim, appliquée 
4 l'aurore, qui se reproduit trois fois, et qu'il traduit chaque 
fois d'une manière différente : « die Freudenbotin », 1, 99, 7: 
« die herführt alle Herrlichkeiten », I, 115, 4: « di Führe- 
rin der Lieder ». VII, T6. 1. | 


{. Daus <a traduction, 1 interprète ici sünritt « der Morgen » (si), et 


« der Jubulked » au vers [, 134, L On pourrait souveut se demander si le 
lexique et la traduçcuon sont de la méme main. 


tree 


Jei, comme souvent (je regrette de ne pouvoir dire tou- 
jours), M. Ludwig se montre beaucoup plus soucieux que 
M. Grassmann de rester d'accord avec Iui-même. Je ne 
répondrais pas que ses traductions soient toujours aisément 
intelligibles. Plus d’un lecteur doit rester rêveur devant des 
phrases comme celle-ci, 1, 155, 7: « crblickt wird die 
treflichkeit, das ghrita fliest ». C'est un de cos cas où je 
préférerais, (tout en remplacant ghrin par « beurre »), 
employer le mot sanskrit sinritd, en rappelant en note 
qu'il désigne la libéralité des dieux personnifiée. Mais, une 
fois ce mot «.Trefihichkeit » choisi pour sinrifd, M. Lud- 
wig le reproduit religieusement, en le faisant seulement 
alterner de temps en temps avec « Vortrefthichkeit », et en 
le remplacant par « vortrefflich» ou «trefflich» dansles cas 
où il fait l'eftet d'une épithète, par exemple dans notre vers 
J, 195, 9. J'ai expliqué comment je l’entends ici moi-mème, 
et n'ai plus à y revenir. J'ajouterai seulement que si j'ap- 
prouve M, Ludwis de construire sünritindm sans le rapporter 
comme adjectif à gérdm, au vers IL, 51, 18, il m'est beau- 
coup plus difficile de comprendre ce qu'il gagne à remplacer 
le sens ordinaire du second mot «chant» par celui de 
« chantre ». 

Le mot jarasra soulève une question beaucoup plus impor- 
tante. M. Ludwig le traduit «sois chantée ». Mais quelle 
apparence que le verbe jar, qui ne s'emploie qu'au moyen, 
et, sans contestation possible pour la graide majorité des 
cas, avec le sens actif de « chanter », prenne dans ce pas- 
sage le sens passif? M, Grassmaun, qui n’admet pas ce second 
sens dans son lexique {ce qui né l’empèche pas, il est vrai, 
de l'introduire accidenteliement dans sa traduction, 1, 
199, 7j, explique, à l'imitation de M. Roth, notre passage 
et plusieurs autres par l'hypothèse tout à fait arbitraire 
d'une racine jar qui significrait « s'approcher, arriver », et 
qui serait une corruplon de “ar. Chose curieuse, cette racine, 
à la différence de car, ne s'emploierait qu’au moyen, exacte- 
ment comme la racine Jur «chanter » dont on veut la dis- 
tinguer. J'aime mieux croire, pour mon compte, que les 
formules où onla suppose présentent simplement des emplois 
particuliers, singuliers, si l'on veut, de la racine jar 
«chanter », 

Pas si singuliers d’ailleurs! Pourquoi les Acvius ne chan- 
teraient-ils pas le matin, X, 40, 5? L'auteur du vers VII, 
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9, 46 ne déclare-t-il pas qu'il s'est éveillé avec la voix des 
A ovins? C'est avec ce chant, comparé au bruit des pierres 
du pressoir, ÎT, 39, d!, qu'ils écartent l'incantation de l’en- 
nemi, II, 08, 2. [’ hymue IE, of, au premier vers duquel 
Indra serait représenté « chantant » contient d’autres spécu- 
lations liturgiques, et nous avons eu l'occasion * de relever 
déjà les passages où Indra, vainqueur grâce au chant des 
sacrificateurs D DAUeSe fait chorus avec ses compagnons. 
Les vers VIJL, 2, 12% et 10, 9 sont obscurs. Mais je ne vois 
pas que l'hypothèse de la racine jur « s'approcher » Îles 
rende beaucoup plus clairs. Reste l'aurore, dans notre for- 
mule, répétée au vers VIT, 76, 6. Mais ceite voix divine des 
Acvins, dont nous parlions tout à l'heure, n'est-elle pas 
l'aurore elle-même, la déesse nommre dans le même passage? 
Plus généralement, l'aurore n'est-elle pas la forme de la 
parole sacrée dans le ciel, comme le tonnerre est sa forme 
dans l'atmosphère‘? En tout cas l'aurore réveille le monde, 
et l’idée de. voix est étroitement liée à celle de réveil. Enfin. 
il est remarquable que tous les emplois de la racine Jar 
« chanter » avec le préfixe prati, impliquant l'idée de « ré- 
ponse », se rencontrent dans des formules adressées aux 
Acvins où à l'aurore, IV, 45, 9 ;  V; 80, L: VIT, 67, À; 19, 9: 
18, 2. Dans le second passage où figure notre formule, pr«t- 
thamd jarasva, nous rencontrons encore le préfixe prali, 
sinon avec la racine jar, du moins avec la racine équivalente 
id «invoquer » pour désigner le chant des prêtres. Autant 

1. Je considère tad id artham comme une sorte de parenthèse, cl IX, 4,5 

2. IF, p. 312. 

3, Je crois pourtant que le sens st jei: @JIs chantent, conne les nus 
daus Le pis, » Les Somus qu'Indra à bus chantent dans son cœur, lisez dans 
Son veutre, comme 1ls ehantent, nus, dans Ie pis de fa vache: céleste, c'est 
dre dans le nuage où leur chant est le tonnerre, Le rapprochement du vers 
X, 61, 9 s'impose, et dans celui-ci l'opposition du pis et du feu rappelle celle 
des vers V, 34 3 et X, 129, 3, Or, dans ce dernier, on voit chürement qu'il est 
question de l'offrande cuite sur le feu, et de Poffrande cuite dans le pts, e'este 
a-dire du lait, qui, lorsqu'il s'agit de la vache céleste, peut être le Soma Jui- 
méme, Je reuvoie pour cette mythologie très conpliquée at tome If, p, 83 
et n, 4. L'attribution au mot üdhan du sens de « ciel nuageux, pluvieux » est 
une fantaisie que M. Ladwig aurait dû laisser à M. Grassmann, méme pour le 
vers V, 34,3, an heu de proposer, conne il le fait dans son connnentaire, de 
nie encore dans notre vers VIT, 2, 12, Quaut à mon interprétation 
€ dans le pis » pour le nominatif thar, elle repose sur Je motà mot suivant: 
« Comrue les vus, comme le pis. » d'a depuis longicmps signalé cette curieuse 
construction paraactique fréquente dans es comparaisons Revue eritique, 
1875, I, p. 3761 Je ferai quelque jour le relevé complet des exemples qui 
sont trés nombreux, À Fépithèôle «nus, » opposez los divers vêtements de Soma, 

4. Voir I, p. 286. 
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d'indications à l'appui de cette idée que les Acvins, que 
l'aurore chantent les premiers, et que les hommes leur répon- 
dent, La formule « chante la premiére », adressée à l'aurore, 
équivaut à peu près à « prends la direction de notre sacri- 
flce ». Car il est dit aussi en propres termes que les aurores 
ont engendre lo sacrifice, VIIT, 78, 3. À joutez que les aurorcs 
sont des vaches, qu'en cette qualité elles doivent avair une 
voix, et que les beuglements des vaches célestes sont cou- 
ramment assimilés à des chants, De la lo vers IV, ol, 8: 
« Los aurores divines, s’éveillant et sortant du séjour de [a 
loi, chantent comme dus troupeaux de vaches qui s'élancent. » 
Je crois donc que l'article jar « s'approcher » est à rayer du 
dictionnaire. 

M. Ludwig ne l'admoet pas plus que moi, J'aurais bien des 
choses à dire surles traductions qu'il donne de tel et tel des 
passages qui viennent d'être cités. Cependant je suis heureux 
de constater qu'il juge comme moi le sensactif de « chanter », 
ou tout au moins de «bruire », applicable à la plupart 
d'entre eux, I! admet par exemple que les Acvins « chantent ». 
Mais il veut qu'Indra et l'aurore « soient chantés », Que 
dis-je? Les aurorcs, au pluriel, ont le droit de «bruire », 
IV, 01,8, non pasil est vrai comme des troupeaux de vaches, 
mais comme des torrents de lait (M. PE est de ceux 
qui croient que le mot go peut signifier « laït » !). Mais il ne 
reconnait pas à l'aurore, au singulier, le droit de «chanter ». 
En cette occasion, comme en beaucoup d’autres, M. Ludwig 
montre d'abord une louable préoccupation de respecter le 
sens des mots; mais comme en beaucoup d'autres occasions 
aussi, il s'arrête à moitié chemiñ, sans songer que les der- 
nières exceptions qu'il admet deviennent d'autant plus in- 
vraisemblables qu'elles sont moins nombreuses. 

Je ne reviens pas sur la Dakshinà servant de char. Cette 
formule à été expliquée d'avance dans le commentaire du 
premier vers. 


1. Voir mes Observations sur les figures do rhétorique dans le Rig-Veda, 
Memoires de la Socicte de linguistique de Paris, IV, p. PA Ici l'erreur est 
tout À fait inexplicahie, 
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6. Que les dons du ciel apparaissent! Les prières se sont élevées ; 
les feux se sont dressés élincelants. Les aurores brillantes 
font apparaitre les trésors précieux que cachaient les téncbres. 


Cette stance est relativement facile. Le premier pâda seul 
peut fournir matière à discussion. Les deux traducteurs sous- 
entendent l'un ét l'autre, non asthuh, mais lratam avec le 
second préfixe #41. M. Grassmann fait des sinritid comme des 
puramdhi des éléments du sacrifice, ou plutôt il donne à 
purandhi le sens général de sacrifice, en faisant des sünviti 
les hymnes de louange. J'ai déja dit dans le commentaire de 
la stance précédente que l'attribution de ce sens au mot sun- 
ritd me semblait une hypothèse arbitraire, M. Ludwig fait 
des puramdhi comme des suünritd des biens attendus par les 
suppliants. J'ai eu l'occasion d'étudier Le mot puramdhi dans 
le second volume de cet ouvrage !, ctil m'a paru désigner, 
sinon exclusivement, du moins principalement la priére. 
C'est ce qui m'a déterminé à le rapprocher tei des feux, et à 
le séparer des sinrité en sous-entendant, avec le second ul, 
asthuh au lieu de érattm, Je ne donne pas cette solution comme 
certaine. | 


4. Dés deux jours de cou leur différente (le jour ou l'aurore, et la 
nuit}, lun s'éloigne, l'autre arrive: ils se tonchent: (des 
deux sœurs) lune à cache les ténébres enveloppant les 
(parents) qui embrassent tous les ëtres. de ciel el Ja terre) : 
l'aurore a brille sur son char éclatant. 


Le verbe sam car au moyen est employé une senle autre 
fois, LIT, 1, À, pour exprimer l'union du ciel et de Ja terre 
dans l'espace. Il exprime sans doute ici l'union du jour et de 
la nuit dans la durée. C’est ce que j'exprime en traduisant 
«ils se touchent »., M, Grassmann dit « se rencontrent » : 
cela revient à peu prés au même, mais me semble moins elair. 


4. PP. 46 el <uiv, 
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La traduction de M. Ludwig «s'accordent dans leur marche», 
sans s'éloigner beaucoup de cesens, me parait moins exacte: 
il prend en somme san et car à part, et entend « marchent 
ensemble », M. Roth, dans sou dictionnaire, était bien plus 
loin de la vérité : il traduisait. sans tenir aucun compte de 
sn, « sohen, Wandern ». 

Le duel purikshitos désiguerait, selon M. Grassmann, l'au- 
rove {ou Je jour) et la nuit. La traduction «les sœurs » ne 
peut d’ailleurs passer que pour un équivalent tel quel : ilest 
chair que ce n'est pas EX pour M. Grassmann lui-méme, Île 
sens du mot. Mais porikshit parait être une épithète con- 
sacrée des «pere et mére », II, 7, 1: X, 09,8, c'est-i-dire 
du ciel et de la terre. Iles désigne en tant qu'ils « habitent 
autour», é'est-a-dire embrassent tous les êtres. [n'y a 
aucune raison d'en faire iei une autre application. Je ne pense 
pas, iLest vrai, que Ia forme partkshitoh dépeude de tamah, 
comme parut l'entendre M. Ludwig, qui traduit d'ailleurs 
trop librement «les deux voisins ». Mais elle se construit tres 
aisément comme un génitif commodi. Quant au mot any 
« l'une », il peut parfaitement se passer d'un complément 
au genitif partitif. Il vient d'être question du jour et de la 
nuit, auneutre il est vrai: mais le féminin est ici natu- 
rellement amené par le substantif ushdh « l'aurore » qui vient 
immédiatement expliquer amy. 

I n'est pas douteux, en effet, que ce mot anyt désigne 
l'aurore comme l'entend M. Grassmann. Dans ce passage, 
cest M. Ludwig qui fait violence au lexique en traduisant : 
«L'une a produit dans le mystere l'obscurité des deux voi- 
sins, » Pour arriver ainsi à une seconde opposition du jour 
et de la nuit, qui peut satisfaire davantage un goût de syme- 
irie ahsolne, mais qui n'est pas dans le texte, il est obligé 
de séparer les deux termes d'une locution consacrée, guh& kr. 
Que dis-je? Ce ne sont pas seulement les deux mots guh& kri 
qui forment une expression indissoluble, «cacher » : « cacher 
l’obseurité » est aussi une expression familière aux Aishis. 
L'obseurité, tumas, reçoit l'épithète guhya «qui doit être 
cachée », {[, 86, 10; Indra cache les démons de l'obscu- 
rité, IL, 49, 4; enfin de même que le soleil enroule les téné- 
bres comme une peau, VIT, 65,1, l'aurore « cache l'obscurité 
avec sa lumiére », VII, 80, 2. Le sens da notre passage est 
donc d’une évidence absolue, et le contre-sens de M. Ludwig 
inexplicable. 
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S. Semblables aujourd'hui à ce qu'elles seront demain. elles suivent 
la loi durable de Varura ; irréprochables, lune après l'autre, 
iles parcourent rapidement les trente Yojanas: elles tra- 
versent aussi en un instant Fintelligence (pour Péelairer). 


Dieu merci! M. Grassmann n'a pas reproduit dans sa tra- 
duction le contre-sens qu'il faisait dans son lexique sur 
varunasya dhému en prenant dhuiman au sens de «séjour. » 
[traduit «la loi de Varura ». M. Ludwig fait comme lui; 
mais, à en juger par son commentaire, trés postérieur à se 
traduction, il ne faudrait pas le prier beaucoup pour le faire 
revenir à la premiere interprétation de M. Grassrmann. Il 
admet en tout cas que le mot dhdman peut signifier « séjour, » 
et un peu plus loin, que les dieux pourraient être appelés 
le « dhdman de Varuna, » il n'ajoute pas dans quel sens. 
Serait-ce dans celui de « troupe », admis pour plusieurs pas- 
sages par M. Roth et par M. Grassmann”? Qu'il me suffise de 
répéter ce que j'ai eu l’occasion de prouver ailleurs!, à savoir 
que le sens de « séjour » pour Le mot dhdman n'est nécessaire 
dans aucun passage du AÆig-Veda, et que le prétendu sens 
de « troupe » repose sur une nwéconnuissance absolue de la 
signification des passages où on à cru le rencontrer. Ainsi 
M. Ludwig a traduit exactement le second päda de notre 
stance, mais c'est, si j'ose le dire, par un heureux hasard, 
à tel point qu'il est tout prêt à abandonner dans son com- 
mentaire un sens qui est pourtant le seul sens possible. 

Le troisième pâda est traduit par M. Ludwig « tadellos, 
dreimal in zehn geschäften point et virgule ». J'ai a pré- 
tention de deviner quelquefois les énigmes védiques; mais 
je m'avoue souvent vaincu devant celles d'un traducteur 
comme M. Ludwig. Il a cherché heureusement à nous expli- 
quer lui-même celle-ci dans son commmentaire. Je n'y 
trouve point à la vérité l'explication de la phrase elle- 
même, mais Je vois que les affaires en question seraient les 
affaires des dieux faites par l'aurore, et de trente dieux. A 
cela je répondrai qu'en tout cas « affaire » ne peut être le 


L, Plus haut, p, 210, n. À, 
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vrai sens de yojana. Le rapprochement des vers I, 55, 8; IE, 
16, 3; X, 86, 20, ne permet pas de douter que ce mot 
désigne, comme l'entend M. Grassmann, un espace. Quant 
à croire que les trente yojana soient trente « milles », ou 
plus exactement trente fois deux milles géographiques, selon 
la valeur classique du terme, c'est une autre chose. Les 
trente yojuna me paraissent être plutôt une formule pour dé- 
signer, selon un usage que j'ai étudié dans mon chapitre de 
l'Arithmétique nmuythologique, Vunivers entier, à peu près 
comme les trois dhanva yojind, en compagnie des sept 
rivières et des huit sommets de la terre, c'est-a-dire 
des huits points cardinaux, au vers [, 39, 8, et comme 
les {rente padd du vers VI, 59, 6. qui sont, soit dit en 
passant, et n'en déplaise à M. Ludwig, traversés, non 
par l'aurore, mais par la parole sacrée!. Il ne me répugne- 
rait d’ailleurs nullement d'admettre que ce nombre de trente 
espaces (et non affaires) correspondit en outre à un nombre 
égal de dieux ?. Mais c’est une question assez indifférente ici. 

J'arrive à la grosse difficulté de la stance, au sujet de 
laquelle j'ai à combattre à la fois les deux tr aducteurs, d’ac- 
cord pour donner à kratu le sens de « tiche » et pour tra- 
duire « chaque aurore fait sa tâche », M. Ludwig traduisant 
d'ailleurs « immédiatement » le mot sadyah que M. (rass- 
mann traduit « journellement. » Sur ce point accessoire 
je suis avec M. Ludwig. La traduction « journellement » ou 
«en un jour, » que M. Grassmann, à exemple de M. Roth, 
substitue au sens ordinaire de sadyuh «immédiatement » ou 

rapidement », pour quelques passages où il s’agit de la 
course du saleil, de l'aurore où des dieux autour du ciel et 
de la terre, est-ce que j'appellerais volontiers « un agrément 
suporilu ». Mais la grosse question cst celle que soulève le 
mot kratu. 

Le sens de «tâche, Werk, Arbeit » (chaque aurore va à 
son travail, accomplit sa tîche), attribué au mot kratu, est 
une hypothèse arbitraire de M. Ludwig, que M. Grassmann 
aurait pu laisser à son auteur. 

Ce n’est pas que je veuille revenir au sens que M. Grass- 
mann avait adopté pour ce passage dans son lexique. Le mot 
kralu y aurait désigné Varuna! Cct emploi aurait été un de 
ceux où ce mot, suivant une interprétation que M. Grassmann 

LU Voir I], p, 296. 
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a conservée encore dans sa traduction pour certains pas- 
sages, prendrait un sens concret et signifierait «fort ». Mais 

c'est la une autre hypothèse, non moins arbitraire. Étant 
admis que le mot kralu signifie ordinairement « force », 
force physique ou intellectuelle (peu importe pour le moment), 
de ce que tel ou tel dieu et particulièrement Agni et Soma 
recoivent le nom de Aralu, s'ensuit-il que Île mot devienne 
un adjectif où un cnbstantif concret? Par une sinoulicre 
inadvertance, M. Grassmann lui donnait ce sens au vers 
HI, dl, 6: mais il a été lui-même oblicé de reconnaitre 
dans sa traduction qu'Agni y était appelé « la force des 
dieux ». Pourquoi ne serait-il pas appelé< ailleurs, par 
exemple au vers 1, 735, 9, aussi bien que Soma, I X, 107, 0, 
«une force » tout court? Croirait-on que M. Crrassmann 
rangeait encore dans son lexique sous son n° et par 
conséquent inter pré tait dans le sens de « fort », le mot 
kratu des comparaisons Æratur nu mityah. f, 6 D), RIt- 
hum na bhadram, IV, 10, À, appliquées à Acui, qu'il ouvrait 
une section à part, n° 1%, pour Ja même expression bhadro 
ast kratuh, appliquée à Soma, I, 91, 5, et proposait pour le 
mot kruhu dans ce passage le sens de « Krafttrunk »? Et si 
daus sa traduction il se reprend pour’ dire ici « Tu es la 
la force qui procure le bonheur, » il n'en conserve pas 
moins son « Krafttrunk », pour d'autres pass où il est 
dit qu'on apporte à Indra le kratu, 1, 16, #, que le ventre 
d'Indra est plein de kratu, VIT, 67, 1. Le ventre d'Indra 
étant, en réalité, plein de Soma, il s'ensuit, selon M. Grass- 
mann, que Le mot kratu, ne peut signifier 1 que « boisson 
qui donne la force ». Nous disons en français : « avoir le 
cœur plein d’audace ». Avéc une pareille méthode d'inter- 
prétation, on arriverait à croire, si quelque jour le sens de 
la langne française était à restituer, comme celui de la 
langue “védique. que le mot « audace » en francais devait 
quelquefois signifier « Sang ». d est toujours le procédé qui 
consiste à tirer des sens nouveaux des emplois figurés, et À 
donner par exemple au mot « vache » le sens de « Jait », 
parce que le lait mélangé au Soma est figuré dans les‘for- 
mules mythiques des ishis par des vaches s'upissaut äun 
taureau ! 

Je crois inutile d'entrer dans la discussion des autres exem- 


1 Voir mes Observations sur les fivures . rhétorique dans ls Rig-Voda, 
Memuoires de tn Sociele de linguistique, NS DO 2T". 
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ples pour lesquels M. Grassmann a admis le sens de « fort ». 
I n'a pas été suivi par M. Ludwig, et personne ne je 
défendra plus sans doute sur ce point. Je me vois d'ailleurs 
forcé de renoncer à donner iei une étude complète sur le mot 
kratuw, bien que j'aie réuni les éléments de ce travail en 
mn imposant la ue (qui n'était pas légère, pour les raisons 
que j'ai déjà dites) de vérifier les traductions de M. Grass- 
mann et de M. Ludwig, pour chacun des emplois de ce mot, 
l’un des plus usités du /Æig-Veda. Ce que j'ai ainsi note d'in- 
certitudes, d'inconséquences, de contradictions de tout genre, 
chez l'un comme chez l'autre, ne pourrait figurer iet sans 
doubler l'étendue de ce commentaire, déjà démesuré, sur un 
seul hyrane. Je devrai done me contenter de quelques cita- 
tations caractéristiques. Mais avant tout il convient de lixer 
les sens ordinaires du mot fratu. 

Il parait désigner dans les hymnes védiques Ja foree 
intellectuelle on morale, soit en puis: sance, soit en acte. On 
pourra donc le traduire selon les cas « iutelligence, volonté, 
idée, résolution » ou simplement «€ désir ». M. Grassmann 
et M. Ludwig croient qu'il peut désiguer en outre la force 
physique, ct dans un très grand nombre de cas où le con- 
texte ne fournit aucune raison de choisir entre la force 
physique et la force intellectuelle où morale, ils vptent pour 
l’une ou pour Pautre à peu près au hasard, comme on 
peut s’en convaincre, rien qu'en les opposant lun à Pautre, 
M. Ludwig traduit « Kraft» ou « Thatkraft» ceque M. Grass- 
mann traduit « Weisheit » ou « Wille » I, 2,8; 17,0; VIL 
G1, 2; 90, 5, et beaucoup plus souvent, M. Grassmann tra- 
duit &« Kraft» ‘ou « Stäürke » ce «ne Ludwig traduit 
« a Kraft des Geistes ete. », I, 68, 9; 80, 15: 100, L#; 
198, 45 169, 7, etc. ete. D’autres fois lé deux traducteurs 
S a sans qu'il soit possible de découvrir une bonne 
raison de cet accord. Pourquoi, par exemple, si c'est par 
la « Ne Kraft » qu'Agni preud soin du sacrifice au vers 
1. 198, 4, serait-ce par la « Kraft » tout court qu'il Ie prote- 
gcrait au vers IE, 9, 6,? Mais voici qui est plus bizarre en- 
core. Selon M. Ludwig r, Le kratu d'Indra est au vers ILE, 02, 
4, son «esprit », et le kratu de Mitra et Varuna est an 
vers L, 2, 8. leur « force ». En l'absence de toute autre raison 
de décider, il semble qu'il faudrait attribuer plutôt la force 
physique à Indra ct l'esprit à Mitra et Varuna. Cest ce 
que fait M. Grassmann dans ces deux passages. Mais je crois 


BERGAIGAE, La Rclgion redique, HE, 21 
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que le sens de « force physique » n’est nullement établi pour 
le mot kratu. En face des passages- très clairs qui font de 
la tête ou du cœur le siège du £ratu, IL, 16, 2; V, 85, 9, cf. 
X, 64, 2, et qui l' opposent à la force physique, ojus, ayant 
son siège dans les bras, VIIL 85, 3, on ne pourrait guère 
placer que la formule du vers I, 99, 8, tanüshu te kratava 
indre bhirayah. Mais un terme aussi général que le mot 
(ant, qui désigne le corps sans doute, mais aussi la per- 
sonne, ct peut jouer comme dthnan « àäme » le rôle de pro- 
nom réfléchi, me parait insuffisant pour déterminer dans 
cette formule l'application du mot kratu à la force phy- 
sique. Nous avons déja dans le vocabulaire védique assez 
de termes dont le sens est mal défini, au moins jusqu’à pré- 
sent. Pourquoi en augmenter inutilement le nombre? En 
voici un qui désigne à n’en pas douter dans un grand nom- 
bre de cas la force intellectuelle ou morale et qui peut la 
désigner dans tous. Ist-il d’une bonne méthode d'y 
ajouter, sur de simples apparences, celui de force physique, 
pour aller ensuite selon les cas, et souvent même par pur 
caprice, de l’un à l’autre? Cette méthode est celle que J'ap- 
pellcrai volontiers la méthode lâche. Je préfère la méthode 
serrée, surtout dans l’état actuel des études védiques. J'ai 
déjà cité le vers VIIL, 67, 7, qui met Le *ratu dans le ventre 
d'Indra. Mais ne disons-nous pas «mettre le cœur au ven- 
re »? Le ventre est là l’intérieur du corps ; il permute dans 
les formules védiques avec le cœur: le Soma est dans le 
cœur, I, 165, 5 et passim; pourquoi le courage ne serait-il 
pas dans le ventre? M'opposera-t-on enfin le vers VIII, 53, 6? 
Mais à supposer que l'animal auquel Indra est comparé soit 
lc bœuf, pourquoi ne dirait-on pas qu'Indra est, grâce à son 
intelligence, fort comme un bœuf, l'intelligence lui tenant 
lieu des muscles qui font la force du bœuf? Je crois d’ail- 
leurs qu'il s’agit là, non du bœuf, sans distinction de sexe 
(le poëte aurait plutôt comparé Indra au taureau), mais, selon 
le sens ordinaire du mot go, de la vache, bien entendu de 
la vache mythique, de la prière par exemple, à laquelle Indra 
cst expressément comparé, presque dans les mêmes termes, 

Ajoutons maintenant quelques-unes de cvs inconséquences 
caracteristiques que j'ai annoncées. ÀAu vers VII, 3, 10, la 
formule api kralum sucelasam valema est rendue à peu près 
de mème, et correctement, Je crois, par les deux traducteurs: 


ere 


«Puissions-nous atieindre la sagesse ! » Avec Le causal, apt 
calaya.…. kratum, X, 25, 1, elle devient régulièrement, chez 
l'un et chez l'autre : « Inspire-nous la sagesse, » — Main- 
tenant, que la première formule se reproduise textuellement, 
api kratum. sucelasam vatantah, VI, 60, 6, comment croit-on 
qu'elle sera rendue ? M. Grassmann traduira le simple, non 
comme il l'a traduit une première fois, mais comme il a tra- 
duit le causal « Inspirant {a sagesse ». Pourquoi? Parce 
qu'il s’agit ici, non plus des hommes, mais des dieux Adi- 
tyas ? Comme si M. Grassmann lui-même ne traduisait pas 
lo vers [, %, 8, adressé à Mitra et Varuna « Vous avez 
atteint une haute sagesse »! Quand à M. Ludwig, il écar- 
tèlera la formule consacrée, et séparera le régime kration 
du participe valantuh, pour le rapporter au verbe rayunli 
qui suit: «und um so mer woleinsichtige goisteskraft füren 
sie wandernd..... » Et plus tard, le commentaire ne ré- 
parera pas cette faute. On n’y trouvera qu'une critique, 
trés juste d'ailleurs, de la traduction de M. Grassmann, et 
une conjecture inutile sur le texte. Le sens cest pourtant 
bien simple: les dieux, possédant une grande sagesse, 
conduisent (absolument) à travers l’angoisse dans les meilleurs 
chemins". 

I y a dans le Aiyg-Veda une autre formule qui se 
conjugue, krated yath victth., VIE, 60, #%, kraloe yallut vacat, 
VIEL, Do, #, kratod qud vacama, À, 16, 1 e dont le sens évi- 
dent est « comme tu veux avec ta volonté, comme ïil veut 
avec sa volonté, ce que nous voulons avec notre volonté ». 
M. Grassmann traduit correctement le premier passage. 
M. Ludwig établit entre les deux premicrs une distinction, 
de peu d'importance 1! est.vrai, mais fâcheuse cependant 
pour une formule identique et consacrée : « wie du vermôüge 
deiner einsicht es willst » et « nach willkür... wie er will », 
La suconde traduction isole déj trop kratuu, et la pre- 
mière présente un faux sens. Enfin M. Ludwig dans le troi- 
sième passage, et M. Grassmann dans le troisième et dans le 
second, séparent complétement kratvt de la formule à 
laquelle il appartient, pourle rapporter à un verbe précédent, 
et dans un sens tout à fait différent du vrai « durch tüch- 
tigen Geist, — mit Kraft, kräftig ». 

Le mot kralu, construit comme régime direct avec lc 
verbe suc « suivre », signific « suivre la volonté ou le désir 


1. L'hypothèse d'un théme supath iGrassimann) est parfaitement inutile. 
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de... », L'expression rappelle la formule ann kratum « selon 
la volonté ou le désir », et une image dont le sens, par 
parenthése, à échappé à M. Grassmann et à M. Ludwig ‘ : 
« Ta marches en quelque sorte », dit le poëte à Indra, IV, 1, 
», « sur le penchant des désirs, pravatt kratiinbn, tu en suis 
la pente. » Pour revenir au verbe sac avec Aratu, la locution 
est rendue exactement par les deux traducteurs au vers IV, 
42, 1, et par M. Gràssmann encore au vers I, 196, #°. Je ne 
suis pas parvenu à comprendre la traduction que M. Ludwig 
donne de ce second passage : {an asya rdjé varunas tam aç- 
vint hratum saeanta mérutasya vedhasah, « mit diser seiner 
geistigen kraft sind Varuna der kônig, sind die Agvinà, (und 
mit der) des ordners der Marutschar * ». Dans le troisième, 
X, 04, 1, les deux interprètes méconnaissent l'un ct l’autre 
la formule consacrée #krahum sacante, probablement parce 
que le génitif savituh, que kratum appellerait comme complé- 
ment, est déjà construit avec suvtmani. Mais depuis quand 
défend-on à un génitif d’être construit en relation avec deux 
termes différents de ia proposition. ou, si l’on veut, d’être 
exprimé avec l’un ct sous-entendu avec l'autre ? Les dieux, 
lorsque Savitri accomplit l'œuvre qui lui est propre, savi- 
man, suivent sa volonté, lui obéissent. Le sens est aussi 
clair que possible. M. Grassmann traduit pourtant « Ils 
acquiérent par l'impulsion de Savitri, une force nouvelle 
(sie) ». M. Ludwig fait bien pis encore. Il donne pour ce pts- 
sage mique au mot krati un sens qu'il n'a pris que dans une 
période postérieure à celle des hymnes, et traduit « Ils vien- 
nentau sacrifice »! | 

Je pourrais rester sur,ce dernier fait; mais on croirait que 
J'ai exagéré plus haut en parlant des innombrables inconst- 
quences que j'ai constatées chez les deux traducteurs dans 
l'interprétation du mot kratu. Je poursuivrai donc un instant 
encore. 

L'expression formée du verbe ei {uidali, vindati) avec le 
mot kralu comme réghne direct est si bien consacrée qu'elle 


1. [ls traduisent, l'uu @ auf der Kräfte jäher Babn n, l'autre «vermôge des 
gotUles der Kräfte ne 

2. A part nn double conire-sens sur neérutasye vedhasah, «les conducteurs 
de la troupe des Maruts », M. Grassmann n'a pas vu qu'il sa Ja deux gémitits 
se rapportant tous les denx 4 Vishau, cl ibid, 3 et V, 46, % Ou plutot il 
Pavait vu dans son dictionuiure, et il l'a oublié dans sa traduction. 

+ Surees derniers mols, M. Ludwig n'a faitque Ja moitié du contre-sens 
de JE Crassmann. 


s'est fixée dans le composé kratu-nid. Le verbe vid peut 
d'ailleurs y être remplacé par le verbe san, qui a le même 
sens « trouver, conquérir », équivalent souvent à « donner», 
parce que les dieux font toujours une part aux hommes de 
leurs trouvailles ct de leurs conquêtes. M. Grassmann tra- 
duit assez correctement les formules de ee genre, à cela près 
qu'il varie constamment sur le sens propre du mot kratu: 
mais du moins comprend-il qu'il s’agit d'un don que les 
dieux font aux hommes, plus exactement d'une acquisition 
t laquelle ils les feront PRRRNeE M. Ludwig traduit bien 
send kratun, au vers IX, #, 5, « gewinn lies kraft », 

t kratumv id, au vers [, 42,1, mügest du kraft finden ». 
Mais kratrum on devient, au vers I, do, 2%, « ihr sollt 
die einsicht anerkennen »; Sansa jrese ou sonishynté kratum 
nah est traduit, au vers IV. 20,5, «du wirst unsern guten 
willen erlangen », et au vers V, 31, ff, « er wird anne- 
men unsere begeisterung ». 

LA, M. Ludwis était à peu pres seul en cause. L’expres- 
sion krattun pusluyast où pushyati est au contraire traduite 
par lui d'une façon conséquente dans ses deux emplois aux 
vers EL, 64, 13 et III, %5, 3. Mais ici, c'est M. Grassmann 
qui, l'ayant traduite la première fois « bringt zur Blüte 
vielbegehrte Kraft », non seulement oublie complètement 
cette interprétation au vers III, #5, 4, mais revient au 
sens, condamné plus haut, de « Krafttrunk » et traduit 
« du nimmst den Krafttrunk auf ».4 l'ajoute que Ja traduc- 
tion du premier passage prète elle-même à une eritique, 
beaucoup moins grave d'ailleurs. On n'y trouve pas un 
contre-sens de la force de celui qui Vient d'être relevé, mais 
une de ces interprétations vagues qui veulent tout dire, 
vu plutôt qui ne veulent rien dire. La « force très désirée » 
est en réalité l' « intelligence à laquelle on peut adresser des 
questions »: le rapprochement du vers I, 145, 2, cf. E, 
BU, 2, ne laisse guëére de doute à ce sujet. Les formules 
védiques se préciseront à mesure qu'on prendra plus de soin 
de constater, et surtout de respecter Icurs analogies. 

IL faut savoir reconnaitre ces analogies dans les expres- 
sions diverses d'une même idée rendue par des mots diffe- 
rents, comme dans les formules conçues en termes identiques. 
Ainsi, aprés avoir constaté les emplois de l'instrumental 
kratvai dans des passages où le préfixe able ne Ja supé- 
riorité d'Indra, qui dépasse en kratu, X, 29, 3,les démons, 
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VII, 09, 10, tous les êtres, VIII 77, 4, tous les mondes, VIT, 
21, 6, il ne faut pas traduire comme M. Ludwig, en se laissant 
tromper par les homonymes varishtha, vara, «an einsicht 
den besten zur wal », une formule kratod varishtham vare, 
VIII, 86, 10, que M. Grassmann interprète, beaucoup plus 
justement selon moi, « den ausgedehntesten an Kraft im 
weiten faum!», J'auteur du lexique s’est ici corrige lui- 
même, car il avait d'abord compris comme M. Ludwig. En 
revanche, M. Grassmann fait au vers VII, 91, 6 une faute 
que M. Ludwig a évitée, en méconnaissant la formule abhi 
kratod bhih, et en la traduisant « Du siegst mit Kraft ». 

Revenons 4 des inconséquences plus graves et plus évi- 
dentes. Si la formule sdkam jétah kratund, appliquée à Indra, 
I, 22, 5, signifie, comme je le crois avec M. Grassmann, 
«sage dés sa naissance », pourquoi la méme formule, appli- 
quée à Agni, Il, 5, #, signifierait-elle « engendré par la 
force » ? J'entends bien que cette derniére idée qui con- 
vient 4 la naissance d'Agni conviendrait beaucoup moins à 
celle d'Indra. Mais la premiérene peut-elle convenir à toutes 
les deux? À quoi sert la méthode dn rapprochement des 
textes, qui est en somme notre méthode à tous, bien que nous 
Ja pratiquions avec plus ou moins de rigueur, si ce n’est à 
appliquer à une formule susceptible 4 première vue d'inter- 
prétations diverses celle de ces interprétations qui peut seule 
convenir à la fois à toutes les formules analogues? Voila un 
cas où L'extension attribuée, inutilement selon moi, au sens 
du mot kratu, à joué évidemment un mauvais tour au tra- 
ducteur. 

Les dieux naissent done avec le kratu. Comme de plus, 
en maint passage, LIT, 6, 5, 1X, 86, 15, etc., ils agissent par 
le kratu, il ne saurait y avoir de doute sur le sons des ex- 
pressions suivantes : pruydtah kratot babhäütha  (bhuvo 
devindm pitd), I, 69,2; kratund... (ardn na nemäh) paribhir 
«iyathéh, E, 141, 9; jte eve... devin kratun® paryabhüshat, 
HSE l'outes expriment l idée d'une protection ‘tendue par 
Agni, cf. 1, 74,9 ; IE, 9, 6, ou Indra sur les autres dieux, urâce 
à la sagesse qu'ils ont eue dès leur naissance. Cependant 
M, Ludwig a méconnu le sens du premier qu'iltraduit « weit 


4, Cette formule ext encore une de celles quon pourrait citer à l'appui du 
sons physique attrihué au mot kraltu. Mais je ne suis nullement choqué. pour 
ma part, de voir la grandeur de l'intelligence exprimée dans le Jangage védique 
pur une image matérielle. 
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hast du an kraft dich weiter geboren {?) », ct M. CGrassmann 
donne pour les frois passages trois sente tations indépen- 
dauntes, pour Îe premier « Geboren ragtest an Kraft hervor 
du », pour le troisième « Der kaum geboren... die Gütter... 
mit Muth und Kraft begabte ». La traduction qu'il donne du 
second « Da... du erstandst, sie mit deiner kraftumfassend, 
etc. » n'est elle-même qu’un à peu prés. 

Il faut en finir. Je supprime les trois quarts des critiques 
dont j'avais en main les éléments, ct qui portaient encore, 
soit sur des séries de formules comme celles qui viennent 
d'être passées en revue, soit sur des emplois particuliers du 
mot kratu, pour ne rien dire des eas, heureusement rares, 
où M. Ludwig, revenant à d'ancicuneset trop célèbres théo- 
ries, construit par exemple avec krulvd un accusatif derün, 
FE, 1#41, 6, dans le sens d'un génitif « nach der gûtter willen ». 
Je crois en avoir dit assez pour prouver que mes devanciers, 
dans leurs interprétations du mot kratu, m'ont ouvert uno 
voie, ou plutôt des voies trop peu sûres pour que jeles y suive 
aveuglément. J'achéverai une autre fois, si l’on m'y invite. 

evenons à notre stance. 

On veut que kraln y signifie « ouvrage, travail, tâche », 
J'ai dit que c'était une hypothèse arbitraire, et je n'ai pas 
méme à le prouver. Ce sens n’a été proposé ni dans le diction- 
naire de M. Roth, ni dans celui de M. (rassmann, et M. Lud- 
wig, après lavoir adopté dans sa traduction, ne l'a justifié 
par aucune note dans son commentaire. En fait, je n'ai pas 
remarqué qu'il l'ait reproduit pour aucun autre passage. 
M. Grassmann, qui s’est décidé à l'adopter ici, peut-être à 
l'exemple de M. Ludwig, l'avait déjà introduit dans un autre 
passage, un seul 4 ma connaissance, au vers VI, 9, 5. Dans 
celui-ci, M. Ludwig adopte le sens de « plan ». Selon moi, 
le kratu unique vers lequel se dirigent les dieux n’est autre 
qu'Agni, auquel l'hymne est adressé, et que nous avons déjà 
vu appelé « le lratu des dicux ». Nous restons donc en face 
d'un passage unique, celui de notre hymne, pour cor les 
deux interprètes — M. Grassmann pue s'être ravisé ! — 
ont admis le sens de « tâche ». 

Affrontons donc maintenant la diffeuité c qui les à réduits 
à ce parti désespéré. Ils ont cru devoir faire de Æratum le 
régime exprimant Je but du mouvement à côté d’un autre 


L Voir p. 303. 
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accusatif, frimeatum yojgandni, exprimant, du moins selon 
M. Grassmann et selon moi, l’espace parcouru, part yanti. 
temarquons en passant que le mot qu'il aurait fallu la, 
pour le sens qu'ils donnent à la phrase, n'est pas malaise 
1 trouver : c'est arthain, ef. 1, 58, 2; L13, 6: 194, 1; I, 
00,2; VI, 69, #4, qui, grâce aux complaisances de l'euphonie 
védique, aurait satisfait tout aussi bien au mêtre que kraltum. 
Essayons maintenant de construire les deux accusatifs pa- 
rallélement : « Elles traversent les trente yojana, elles tra- 
versent l'intelligence. » Est-ce là un de ces résuliats que 
le bon sens se refuse à admettre? Ne parlons-nous pas nous- 
mêmes de hunières, d'éclairs qui traversent l'intelligence ? 
Pourquoi les Aishis n'auraient-ils pas parlé ainsi des au- 
rores? Mais nous n’en sommes pas réduits à des rappro- 
chements avec les métaphores de nos langues actuelles. Une 
formule du vers 5 de l’hymne X, 95, appliquée à Urvaci, et 
que M. Ludwig et M. Grassmann ont interprétée de deux 
manières aussi divergentes qu'inatiendues l’une et l'autre 
(je renvoie Le lecteur à leurs traductions), porte : « Elle à 
brillé comme l'éclair, v7 daridyutan na, dans une faible intel- 
ligence. » Ce passage est précisément un de ceux qui mont 
fait reconnaître la parole sacrée comme une des formes d'Ur- 
vaci !, Le vers 9 du même hymne semble nous montrer 
Purûravas s'unissant aux eaux que personnifie également 
Urvaci « comme aux kralu », c'est-â-dire comme aux idées. 
C'est sans doute la confusion ordinaire des formes diverses 
de la parole sacrée, nuée ou plutôt voix de la nuée dans l'at- 
mosphère, aurore où voix de l'aurore dans Je ciel. Ajoutons 
qu'au vers VI, 59,6, la parole sacrée* traverse trente espaces, 
comme dans notre passaswe les aurores traversent trente 
yojurur. C’est un chassé-croisé, ou plutot une confusion nou- 
velle des deux formes de l'élément femelle. En tout cas, Ia 
formule «elle a brillé comme l'éclair dans l'intelligence » me 
paraît pleinemeut suffisante pour justifier l'interprétation : 
« Les aurores traversent l'intelligence (pour l'éclairer). » 
Plus haut nous avions trouvé, en repoussant également un 
sens non justifié, qu'on demandait à l'aurore de « chanter la 
premiére ». C'était une autre confusion de l'aurore et de la 
parole sacrée. En respectant le sens des termes, nous abou- 


EL Voiw If, p. 94. 
2, Voir Ip. 296 et ci-dessus, p. 30. 
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tissons à des analogies dans les formules. Quel meilleur argu- 
ment en faveur de notre méthode ? Au lieu d'imposer aux Ais- 
his des idées banales, nous découvrons des idées curieuses, et 
le sens des mots est respecté. N'est-ce pas double et triple 
profit? 


9, Connaissant Ia nature du premier jour. la brillante, Ta blanche 
estnée du (jour) noir; la jeune femme ne viole pas a loi 
éfablie : elle vient chaque j jour au rendez-vous. 


L'expression rasya dhiman est composée de deux mots 
qui ont, chacun séparément, le sens de loi, le premier signi- 
fiant proprement « ce qui est agencé », le second «insti- 
tution ». Celui-ci garde son sens étymologique quand il est 
construit avec le génitif réfusya ; l'expression signifie donc 
proprement « l'institution de Ja loi » et équivaut à « la loi 
établie ». Cette loi peut être la loi du sacrifice aussi bien que 
celle des phénomènes célestes, même lorsqu'il s'agit de 
l'aurore qui, d’une part , donne le signal du sacrifice, et de 
l'autre, est considérée comme obéissant au sacrifice. Mais je 
ne me crois pas autorisé à préciser comme M. Ludwig, en 
la traduisant «loi du sacrifice », une expression dont le sens 
est tout à fait général, J'ai fait ressortir l'équivoque inhérente 
aux locutions de ec genre ‘, et je crois que le devoir du tra- 
ducteur est de respector cette équivoque. Qu'on me permette 
de faire remarquer que c’est du désintéressement de ma part : 

car le sens choisi par M. Ludwig est un de ces sens liturgi- 
ques que je me suis surtout attaché à établir dans tout le 
cours de cet ouvrage. 

Je me hâte d'ajouter que si la formule, par elle-même, 
signifie seulement «elle ne viole pas la loi », il n’est pas 
douteux que dans l'application qui en est faite ici, elle éveille 
l’idée de l’obéissance de l'aurore à la loi mystique qui règle 
les rapports des phénomènes célestes avee le « sacrifice 
l'aurore obéit au sacrifice, en venant chaque jour au rendez- 
vous. Je ne sais à ce propos quel avantage M. Ludwig trouve 
4 substituer au terme excellent « Stelldichein », très juste- 


1. Plus haut, p. 270 
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ment appliqué par M. Roth à la traduction de nishkrita 
(voir en particulier IT, 62, 15; IX, 86, 32; X, 34, 5), la 
traduction vague et peu intelligible « zu dem (bestimmten) 
bereiteten ». M. Grassmann lui-même, quoiqu'il adopte dans 
son dictionnaire le terme « Stelldichein », traduit, je ne sais 
pas pourquoi, « am rechten Ort ». Il est clair que le rendez- 
vous dont il s’agit est celui d'Agni, du feu du sacrifice, 
désigné au vers suivant. 

J'ai gardé pour la fin le premier päda, que M. Ludwig tra- 
duit « connaissant le signe du premier jour », et M. Grass- 
mann «connaissant le signe de la première clarté du jour». 
Si M. Grassmann entend par la première clarté du jour 
le commencement d'un jour quelconque, je crois qu’il fait 
un contre-sens, Je dirais volontiers un non-sens : l'aurore 
connaissant le signe du commencement du jour??? Quant à la 
traduction de M. Ludwig, elle n’est pas inteligible par elle- 
même, ct le commentaire reste muet sur ce passage. Le ter- 
rain manque donc à la discussion. Il me reste à expliquer 
ma propre traduction. D'abord on ne me constestera pas que 
le mot ndman puisse désigner l'essence, la nature d’une 
chose. Maintenant, qu'est-ce que le « premier » jour? IL faut 
se rappeler que le nom de jour est donné à la nuit comme 
au jour, ct que c’est une grave question pour les Rishis de 
savoir quel a été le premier du jour ou de la nuit, ou, dans 
leur langage, «des deux jours », I, 185, 1!. Je crois que cette 
question est précisément celle dont l’aurore connaît la solu- 
tion. Elle connait la nature du premier jour, c’est-à-dire 
qu’elle sait s’il était « blanc» ou «noir». J'ajoute que le 
poëte aussi me parait avoir eu sa solution à lui, et que nous 
pouvons la retrouver. Il dit, en effet, que l’aurore est née du 
noir, c’est-à-dire du jour noir, aujourd'hui d’abord, mais sans 
doute aussi au premier jour du monde. La nature du premier 
jour était donc d’être noir, ct l'aurore qui connaît ainsi la 
nature du jour dont elle à été engendrée ressemble à ce fils 
d'une énigme que j'ai eu déjà l’occasion de citer *, qui « con- 
naît la naissance de ses parents », X, 92, 3. On objectera 
peut-être à mon interprétation que le « premier » de deux est 
en sanscrit prrot, cf. 1, 185, À, et non prathama. Mais, si au 

1. La «premiére » et la « seconde» sont les deux sœurs dont il est questiou 
encore au vers 5, c'est-à-dire l'anrore et la nuit, et non le ciel et Ja terre qui 
sont célébrés seulement à partir du vers 2, comme le refrain l'indique sur- 


abondamment, 
2. IT, p. 28, 


0 


lieu de songer seulement au couple toujours identique à lui- 
même du jour et de la nuit, le poëte a pensé à la succassion 
de tous les jours et de toutes Les nuits, il me semble qu'il a très 
bien pu employer prathama, Cette explication me parait avoir 
une savour tout à fait védique, et de plus elle établit un lien 
entre le premier pâda et le second. C'est ce qui me la fait 
préférer à une autre à laquelle on aurait aussi pu songer : 
le premier jour serait bien le premier jour du monde, mais 
sans distinction de jour et de nuit, quelque chose comme 
l'aurore antique dont il cest question au vers [V, 51, 6. On a 
vu d’ailleurs que M. Grassmann et M. Ludwig s'étaient con- 
tentés à moins de frais. 


10. Comme une jeune fille, triomphante de beauté, Lu l'avances, 
ù déesse, à la rencontre du dieu qui cherche à Le mériter 
par le sacrifice : jeunc femme souriante, tn brilles et déeou- 
vres devant fui ton sein, 


J'ai déja dit que le dieu vers lequel l'aurore s'avanccest le 
feu du sacrifice. Ni M. Grassmann, ni M. Ludwig ne s'expli- 
quent à ce sujet. Le second, dans son commentaire, indique la 
possibilité d'expliquer céeadind, dont l'& final est nasalisé, 
comme un accusatif pluriel. Mais le rapprochement du'vers 
I, 12%, 6 rend bien invraisemblable cette analyse qui abou- 
tirait d’ailleurs à un sens fort peu satisfaisant : « Comme 
une jeune fille qui s’avance vers ceux qui sont fiers » (selon 
l'interprétation de M. Ludwig) « de leur propre corps », 
M. Ludwig propose en outre la correction iyukshamdänd pour 
tyakshamdnam. Je ne comprends pas bien Ie profit qu'il en tire 
pour le sens, et je ne vois pas même bien s'il l’adopte dé- 
fimtivement. La correction serait tout au moins inutile. Mais 
lle me semblerait en outre assez malheureuse. Le verbe 
tyuksh, désidératif de yaj, « sacrifier, honorer (les dieux), 
obtenir (leurs faveurs) par le sacrifice », ne paraît pas s'être 
écarté du sens de son primitif autant qu’on l’a trop vite 
eu Il a presque toujours pour sujet le sacrificateur, I, 
153, 2; IT, 20, 4: VI, 21,5; VIN, 31, 45: IX, 64, 91 : 
66, Te X, 90,3; 74, 4; V. S, XVII, 69, Agni, X, 11, 6, 
ou Soma, IX, 11, 1; 22, %: 18, 1. Dans trois passages seu- 
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lement il a pour sujet, deux fois Indra, VIII, 45, 41 : 46, 17, 
une fois Väyu, VI, 49, 4. Mais n'est-ce pas le cas de se 
appeler que les fonctions sacerdotales peuvent être attri- 
buées à tous les dieux? Dans le second passage, que, ni 
M. Ludwig, ni M. Grassmann n'arrivent à construire d’une 
façon satisfaisante à la fois pour la grammaire et pour le 
sens, la construction la plus naturelle donne : « Tu sacrifies 
avec les sacrifices, les chants des Maruts.. et moi, de mon 
côté je te chante...» Dans le troisième, Vâyu est posé comme 
sage, et même comme poëte, kavi, en regard du poëte, et 
semble aussi répondre par un chant céleste (le chant du 
vent), à celui que lui adressele sacrificateur mortel: « Poëte, 
tu honores le poëte. » Quant au premier, il est trop obscur 
pour qu'on puisse en tirer avec certitude un sens nouveau 
de iyaksh (construit d'ailleurs cette seule fois avec le préfixe 
pra). Maintenant, on pourrait aussi à la rigueur faire de l’au- 
rore la prêtresse d’un sacrifice céleste. Mais ce serait aller 
au devant des complications qu’on évite d'ordinaire avec tant 
de soin, que j'admets pour mon compte quand le texte m'y 
contraint, mais que je ne me croirais pas le droit d’intro- 
duire en corrigeant pour cela un texte beancoup plus simple 
et trés satisfaisant par lui-même. 

Un mot encore sur tanvé câcudänd. M. Ludwig traduit 
« fière de son corps », naturellement de son « beau » corps. 
Cette interprétation ne parait pas fort différente de la mienne. 
Mais en admettant cette nuance, qui se retrouve peut-être 
implicitement dans la traduction de M. Grassmann « am 
Leibe prangend », et que ce dernier introduit expressément 
dans la traduction d’autres passages, VIT, 98, 4, cf. 1, 141, 
), on arrive à traduire, comme M. Ludwig, « nous sommes 
fiers de toi (d’'Indra) dans les combats », X, 120, 5, une for- 
mule qui signifie en réalité, « nous triomphons grâce à toi 
dans les combats ». On voit qu'ici l'écart est plus considérable. 
M. Grassmann traduit la même formule « nous avons con- 
fiance en toi dans les combats », etintroduitle mème sens dans 
plusieurs autres passages. Je ne voudrais pas paraître dis- 
puter sur des pointes d’aiguille, et cependant je ne puis laisser 
passer sans protestation ce nouvel exemple de la facilité 
avec laquelle on modifie le sens d'un verbe assez rare, et 
qui s'explique parfaitement dans tous ses emplois par les sens 
de «triompher » ou « exceller », identiques à ceux du verbe 
wrec de même origine, 2£x27ux1. 
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11. Charmante à voir, comme une jeune femme que sa mére à 
parce, Lu découvres ton corps pour le montrer: répands an 
Join tes rayons, à Aurore! en nous apportant le bonheur: 
Lu seras [a plus Hhérale des aurores ! 


Le mot bhadri, épithète de l'aurore, est ici traduit, par 
M. Grassmann comme par M. Ludwig, « aimable, Heblich ». 
Au vers suivant, le même mot, epithète de nuima « manifes- 
tations » de l'aurore, cst traduit par les deux interprètes « por- 
tant bonheur, glückbringend ». Pourquoi cette différence ? 
Mystére! Dans son lexique, M. Grassmann donnait pour le 
premier passage Le sens de « brillant », et pour le second 
celui de «magnifique, excellent, herrlich, trefflich, tüchtig ». 
Plutôt que de tourner ainsi à tous les vents, je préfére m'en 
tenir au sens le mieux établi, reste d’ailleurs le sens clas- 
sique, et correspondant à pou pres à celui du latin faustuss 
pour le vers 1, comme pour le vers 12. 

Au dernier pàda, je prends naçanta comme un subjoncetif 
impropre. 


12. Riches en chevaux. en vaches, en toutes sortes de biens, 
S'élancant avec les ravons du soleil, Les aurores passent et 
reviennent, prenant des formes propices. 


Pour yétuntndh, la traduction de M. Grassmanu « rivali- 
stunt » ne me parait pas justifiée, Celle de M. Ludwig « wir- 
kend » semble reposer comme la mienne sur Îc sens primitif 
de «faire efort ». J'ai déja eu l'occasion ! de traiter de cette 
racine dont je ne me flattc pas encore de pouvoir préciser 
le sens dans tous ses emplois. 

M, Ludwig dit « noms » pour « formes », ce qui n’est pas 
trop facile à comprendre. 

La stance dans son ensemble est facile, eb ne donne lieu à 
aucune autre observation 


1. Jp. 333 LIL p. 165-166. 
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13. Obéissant à la rêne de Ja loi, donnc-nous des idées de plus 
en plus salutaires; brille aujourd’hui, à Aurore! en répon- 
dant à nos invocations; comble-nous de richesses ainsi que 
ceux pour qui nous offrons le sacrifice. 


M. Grasamann et M. Ludwig traduisent tous les denx 
l'expression ragmin anuyachamudändt par « dirigeant la rêne ». 
Cependant, M. (rrassmann, après M. Roth, prend au sens de 
« suivre, se diriger d’après » les deux souls autres emplois 
connus du verbe ann yam au moyen, I, 109, 3: IV, 48, 31. Et 
pourquoi donc n'aurait-on pas dit’ de l'aurore qu'elle obéit 
a la rêne de la loi? Ne dit-on pas d'elle aussi, comme nous 
l'avons vu plus haut (vers 8), qu'elle suit la loi de Varuna, 
et au vers I, 124, 5, qu'elle « suit le chemin de la loi » ? 

La locution bhadrah kratuh est consacrée, I, 67, 2: 89, 1; 
O1, 5; 1V, 10, Let 2; X, 95, 1: 90, 192. M. Grassmannu au- 
rait done eu tort de séparer bhadran-bhadran de kratunr. ot 
de traduire « la sagesse » et « bénédictions sur bénédictions », 
s'il n'y avait été contraint sans doute par la forme métrique 
à laquelle il s’est assujetti. 

Je fais porter suhavd comme attribut sur le verbe oy ucha 
pour obtenir un sens plus lié et plus satisfaisant. 


{, M. Ludwig les prend dans deux sens différents. 
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Voilà donc un de ces hymnes à l'aurore qui, selon les 
fables dont a été bercée l'enfance des études védiques, ne 
devaient contenir que les épanchements naïfs et l'expression 
de l'amour enthousiaste qu'inspiraient les phénomènes lumi- 
neux du matin à un père de famille, à un chef de tribu, à la 
fois prètre et poëte, en présence des siens assemblés! Véri- 
fication faite, l'auteur est, non encore un brhmanc, mais du 
moins un prètre de profession, accomplissant le sacrifice pour 
un maghavan qui le paye. Les derniers traducteurs n'ont pas 
méconnu ce fait, sans doute, mais ils ne l'ont pas proclame 
assez haut. Ils n'en ont pas apprécié eux-mêmes toute l'im- 
portance, et, sous l'influence peut-être des fables dont je 
parlais à l'instant, ils n'ont. pas voulu reconnaitre dans la 
dakshiné dont Le char-mène le sacrifiant à la victoire, et amène 
les dieux eux-mêmes sur l'autel, ce salaire auquel le prêtre 
attribue tous les eflets du sacrifice, parce qu il en est pour lui 
ki partie essentielle. S'étonnera-t-on encore que dans un 
pareil hymne, et à plus forte raison dans beaucoup d'autres 
qu'on h'a jamais songé à donner pour des morceaux de simple 
et saine poésie, les spéculations liturgiques jouent un grand 
role? Comprendra-t-on enfin qu'un nouvel interprète se ré- 
signe plus aisément à dmettre la cotuplicalion dans les 
idées et dans les formules, qu à changer à tout propos, en 
vue d’une simplicité chimérique, le sens des termes à la 
fois les plus usités et les plus clairs de la langue ,veédique? 

J'ai pris occasion de la traduction de cet hymne pour 
étaler aux yeux les misères, il faut bien dire le mot, de l'in- 
terprétation actuelle du /iy-Veda. Je l'ai fait quelquefois 

sur un ton dont La vivacité pourra sembler excessive. En 

meme temps que l'âcreté de mes critiques, on pourra blämer 
l'assurance que j'apporte dans mes propres affirmations, 
Mais je prie Le lecteur de considérer que je lutte seul contre 
une école puissante, qui peut revendiquer presque tous les 
védistes contemporains, à laquelle M. Ludwig lui-mème 
peut être rattaché, quoiqu'il y ait pris une position plus 
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indépendante qu'aucun autre. Je vis loin de mes adver- 
saires, qui écrivent et enscignent presque tous au delà du 
Rhin. Qu'on me permette d'ajouter que, sans faire précisé- 
ment autour de mon premier volume la conspiration du 
silence, 1ls se sont généralement bornés à lui accorder un 
éloge assez vague, tempéré par des restrictions qui n'étaient 
pas beaucoup plus précises, et qu’en somme ils n’en ont 
guère tenu compte. Pour être plus sûr d’être entendu, je 
me suis décidé à élever la voix, c’est-à-dire, d’une part, à 
ne pas dire « Jecrois..., il se pourrait que..., » sur les points 
où ma conviction est enticre et absolue, et de l'autre, à souli- 
gner les fautes de mes devanciers, à nommer par leur nom 
les contre-sens évidents. Je suis prêt à subir la peine du 
talion, et je m'y sens exposé: je ne suis pas plus invulnc- 
rable qu'un autre. Mais je demande une discussion complète, 
dont je crois pouvoir indiquer moi-même les points essentiels. 

Ma « contribution », comme ou dit en Allemagne, à l'étude 
du Aig-Veda, consiste essentiellement en trois idées nouvelles. 
au moins par l'importance que je leur attribue, dont deux 
portent sur les formules, la troisième sur les mots, et qui 
sont étroitement liées entre elles. Les deux premières sont 
cêlles de la contamination liturgique des mythes et du goût 
pour les images incohérentes aboutissant au paradoxe et à 
l'énigme proprement dite. La dernière implique la nêces- 
sité d'une réaction énergique contre la tendance à mul- 
tiplier indéfiniment les sens d’un même mot. Elle est insé- 
parable des deux autres; car la complication des formules et 
celle du vocabulaire sont, et resteront toujours, par la force 
es choses, en raison inverse l’une de l’autre. En somme, la 
question essentielle entre mes adversaires et moi se ramène 
à ceci: vaut-il mieux admettre un sens nouveau des mots 
chaque fois qu'on rencontre une idée nouvelle, étrange si 
l’on veut, ou au contraire admettre une idée étrange (mais 
d'une étrangeté qui ne devra jamais être isolée, à laquelle 
il faudra toujours trouver des analogies dans quelque partie 
du recueil des hymnes), chaque fois qu'on ne pourra y 
échapper sans multiplier outre mesure, et avec trop peu 
d'exemples concordants, le sens des mots? Je dirais volon- 
tiers, si je n'avais l'air ainsi de résoudre la question au lieu 
de la poser : lequel des deux est le plus tenu de satisfaire la 
raison, du vocabulaire, qui est en somme le monument du 
langage d'un peuple, où des hymnes védiques qui sont celui 
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des spéculations liturgiques de quelques familles de prètres? 
Mais sous cette derniére forme, comme sous Îles autres, 
j'espère avoir fait comprendre ma pensée. Je crois avoir 
nettement déterminé le terrain sur lequel, non seulement je 
ne fuis pas [la discussion, mais je Appels de tous mes 
vœux. 

En attendant, et avec ca plus entière cou je r'enou- 
velle ici l'expression de ma haute estime pour les savants 
contre lesquels j'ai entrepris une si vive polémique. Le chef 
de l’école que je combats est aussi mon maitre en un certain 
sens. Quel est celui d'entre nous dont le dictionnaire de 
M. Roth n’a pas guidé les premiers pas? Je regrette d'être 
obligé de dire que les défauts de la traduction de M. Grass- 
mann me paraissent plus graves à mesure que j'ai l'occasion 
d'en vérifier quelques parties. Mais je ne pourrais sans une 
véritable ingratitude envers sa mémoire méconnaitre Les ser- 
vices que m'a rendus, malgré ses imperfections, le rterbuch 
sum Rig-Veda. Enfin j'ai dejà formulé plusieurs fois mon 
principal grief contre M. Ludwig: il s'arrête trop souvent 
au milieu de ce qui me parait êtrele hon chemin. Mais cette 
critique même, dans ma pensée, renferme un éloge : je recon- 
nais, ce qui ne peut être contesté, je crois, par aucun esprit 
impartial, que sa traduction a fait faire un notable progrès 
aux études védiques. 

Cet hommage rendu à mes devanciers, je reprends une 
dernière fois ma polëmique, et cette fois directement contre 
M. Roth, notre maitre à tous. M. Roth à donné récemment 
dans la Zeitse Rrifl der Deulschen Morgentändischen Gesellschaft 
(XXXVI, p. 353—360) une traduction nouvelle de l'hymne 
IV, 21 du Zig-V eda, Cn l’accompagnant d'observations gC- 
nérales sur l’exégese védique que je ne puis me PRESS de 
relever ici. 


BERGAIGNE. La Hehgion védique, LL. 2 
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a, dit-il, choisi ce morceau « comme un exemple tres 
es de la fac on dont les textes védiques ont pu être cor- 
rompus jusqu'à devenir entièrement inintelligibles, sans que 
l'exégése indigène en füt le moins du monde choquée, et 
aussi comme une preuve que nous pouvons, avec les moyens 
ordinaires de la critique, corriger sûrement bien des fautes, 
lors même qu'elles ne sautent pas tout d’abord aux yeux. » 
« 1l est vrai, ajoute-t-il, que pour cela, il faut tout d'abord 
voir la faute et en convenir. » M. Roth me permettra-t-il de 
lui répondre que la traduction qu'il propose présente, an 
moins dans une de ses parties, un exemple très clair de la facon 
dont le sens des formules védiques les plus nettes ct les mieux 
conservées (il ne propose lui-même aucune correction pour 
ce passage) peut être méconnu par l'exégèse européenne, 
quand elle obéit au parti pris d’écarter toute bizarreric 
ut d’accommoder les hymnes des Æishis à notre sentiment 
esthétique, en un mot, de transformer leurs clucubrations 
théosophiques en de petits morceaux de simple et saine poé- 
sie. J'ajoute que c'est le plus souvent le même esprit qui fait 
chercher des fautes dans des textes parfaitement indemnes, 
quand les autres expédients dont on à abusé beaucoup plus 
encore, la multiplication des sens d’un même mot et l'hypo- 
thèse d’homonymes, ne suffisent pas à supprimer des textes 
védiques ce qu’on ne veut pas y voir. 

À Dieu ne plaise que mon respect pour le texte tradition- 
nel du Rig-Veda se change jamais en superstition! Je recon- 
hais trés volontiers les droits de la critique conjecturale, et 
jen ai moi-même parfois, quoique toujours très sobrement, 
usé. Elle est ou sera applicable sans aucun doute aux monu- 
ments de l'antiquité védique comme à ceux de l'antiquité clas- 
sique. Mais il est évident qu’au point de vue de l'opportunité 
et des dangers actuels, il n’y a pas de comparaison à faire 
entre l’état de la philologie védique et celui de la philologie 


1. Tout à l'heure eucore, dans l'interprétation du premier vers de l'hymne 
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urecque ou latine. On doit, ce semble, plus de ménage- 
ments aux textes dont le sens et l'esprit général sont encore 
l'objet de vives discussions qu’à ceux qui sont depuis long- 
temps élucidés dans l’enscmble et dans la plupart des détails. 
Ces réserves faites, discutons, sans 2 ne les cor- 
r'ections proposées pour l'hymne IV, 2%. 

La premiere porte sur le second RS du premier 
vers, qui nous à été conservé sous cette forme : cata mi 
pura dyastr urakshann adha @yjeno javasd niv adiyam."< Cent 
forteresses d’airain me retcnaient prisonnier; alors je suis 
sorti d'un vol rapide sous la forme d'un aigle, » Or, dans la 
descente du Soma, qui fait l'objet del hymne, l  . d'après 
la formule ordinaire du mythe, est le porteur du Soma. 
Cependant, au second vers, le personnage qui parle ne peut 
étre que Soma lui-même: na gh& sa mm ape jesham jabhdra, 
ete. « Il ne m'a pas emporté aisément. » M. Grassmann sup- 
posait que l’auteur de l'hymne en avait mis les deux pre- 
miers vers dans la bouche de deux personnages différents, 
M. Roth pense que c'est le même personnage qui parle dans 
l'un et dans l'autre. Mais alors le premier vers ne lui parait 
explicable qu'avce une correction, celle de air adiyam eu 
Dir aliyut. Si c'est Soma qui parle, ilne peut être question de 
l'aigle qu'à la troisième personne. La faute s'expliquerait 
d' ailleurs par l'inhabileté d’un récitant ou l’inattention d’un 
copiste, qui, aprés des phrases où un personnage parlait à 
la premiere personne, aurait été naturellement conduit à 
substituer cette première personne à la troisième. Mainte- 
nant, quel sens nous donnera la correction? M. Roth voit 
très bien les difficultés que soûlèverait la traduction : 
« Alors l'aigle est sorti d'un vol rapide. » On ne doit pas 
nous parler de la sortie de l'aigle sans nous dire qu'il em- 
porte le Soma. Or, il n’est question de ccla qu’au second 
vers, M. Roth entend done, non pas que l'aigle sort, mais 
qu'il « apparaît planant » au-dessus de la prison du Soma, 
qui est donc ouverte par en haut. La préposition ais, ditl, 
exprime ici, non pas le hinuus, mais le heraus. J'avoue que 
j'ai peine à comprendre cette explication. Sans doute, pour 
entrer dans un lieu, il faut sortir d’un autre ; mais quand 
le seul liou dont il soit question est celui où l’on entre, je 
me demande si l'emploi du verbe sortir, même exprimant 
le herans, peut jamais être justifié. Sije crois être seul dans 
ma chambre fermée, et que je voie tout à coup Pierre devant 


ee 


moi, je pourrai dire à Pierre : « D'où sors-tu? » parce que 
l’adverbe interrogatif « d’où » fait allusion au lieu d’où il a 
dü sortir pour entrer dans ma chambre ; maïs je ne lui dirai 
pas, par exemple : « Comment es-tu sorti? », ct en racontant 
ensuite la chose à Paul, je ne dirai pas davantage à celui-ci 
« Je croyais m'être enfermé seul dans ma chambre, et tout à 
coup Pierre cest sorti, » pour dire « Pierre est entré. » Je 
sais bien que les prefixes ne gardent pas toujours leur sens 
étymologique, et qu’en latin, par exemple, une combinaison 
très usitée, comme ex-sture, en arrive à prendre simplement 
le sens d’ «être ». Mais pour nous faire croire à un cfface- 
ment analogue du sens primitif dans la combinaison du pré- 
fixe nis «hors de » avec la racine di « volcr », il faudrait au 
moins nous prouver que cette combinaison était d’un usage 
fréquent. Or le dictionnaire de M. Roth lui-même n’en donne 
qu'un seul et unique exemple, celui qui nous occupe ! 

Concluons. Je comprendrais trés bien, sile texte primitif 
avait porté la ieçon nir adtyal, qu'on y eût ensuite substitué 
nir adiyum. Mais cette correction n'aurait pas été l’œuvre 
d'un récitaut inhabile ou d'un copiste inattentif. Quand il n'a 
été question précédemment que d'une prison et d'un prison- 
mer, s’il est ensnite question de « sortie », personne ne com- 
prendra qu'il puisse s'agir d'autre chose que de la sortie « du 
prisonnier &e la prison », La correction aurait été intelligente, 
ot c'est la leçon supposée primitive qui serait inexplicable. 

Scrons-nous donc réduits,avec M. Grassmann, à attribuer à 
deux personnages différents les paroles rapportées dans les 
deux premiers vers de notre hymne ? Je ne le crois pas. Soma 
est porté par un aigle, mâis il est souvent lui-mème assimilé 
à un aigle ', Que dis-je ? L’aigle porteur du Soma nc diffère 
pas originairement de Soma lui-même *, C'est ainsi que Mäta- 
riçvan est tour à tour le feu, et celui qui apporte le feu sur 
la terre; que le soleil est tantôt une roue, tantôt un char, 
tantôt un cheval trainant le char, tantôt un héros monté sur 
le char et dirigeant des chevaux. Que le même hymne pré- 
sente successivement le Soma comme un aigle, et comme un 
fardeau porté par un aigle, il n’y a rien là non plus qui doive 
étonner. L'incohérence des images est le pain quotidien dela 
poésie védique *. 

L. Voir 1, p. 225. 

2. Had, 3, p. 173. 

3, Voir particulièrement mes observations sur les figures de rhétorique 
dans Ie {üig-Veda, Mémoires de la Nucicte de linguistique. IN, p. 96-L37. 
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Mais il se pourrait qu'il y eût iei autre chose qu'une simple 
incohérence, je veux dire un dessein arrêté de modifier la 
forme courante du mythe. Le fait ne serait pas isolé. Je me 
contenterai de rappeler un exemple très curieux de la facon 
dont un poëte en vient à nier, par respect pour son dieu, un 
mythe qui semble en diminuer la grandeur. S'il est un carac- 
tère qui semble indissolublement attaché an personnage 
d'Indra, c'est celui de dieu guerrier. Sa puissance ne se mani- 
feste que par des victoires contre des ennemis sans cesse 
renaissants, par opposition à celle de Varuna, par exemple, 
qui s'exerce paisiblement dans le mystère, et que les hymnes 
désignent volontiers par le mot my. Or, voici ce que nous 
lisons au vers X, 54, 2 : « Ce que tu as fait, Ô Indra, quand 
ton corps a pris des forces, quand tu as manifesté ta puis- 
sance aux hommes, ces œuvres qu'on appelle des combats 
étaient en réalité une mdyd {mdyet sd te yänt yuddhäny dur ): 
car tu n'as jamais eu d’ennemis, ni aujourd’hui, ni autrefois. » 
Pourquoi n'admettrions-nous pas qu'ici aussi le poète ait 
voulu protester contre le mythe quiattribuait à Soma un rôle 
purement passif dans l’œuvre de sa délivrance, en mettant 
cette protestation dans la bouche de Soma lui-même”? L'im- 
portance de l'idée ainsi exprimée expliquerait justement cette 
intervention du dieu, parlant pour son propre compte, comme 
Indra, quand on le fait intervenir pour convaincre l'incré- 
dule, VIT, 89, 4. Je supposerai donc qu’au second pâda du 
vers 2, «bhim dsa lvakshasd viryena , le verbe est à la pre- 
miere personne, et non à la troisième, comme l'entend 
M. Roth, et je traduirai : « Cent forteresses d'airain me rete- 
naient prisonnier; alors, je suis sorti d'un vol rapide (pre- 
nant moi-même la forme de) l'aigle. Ce. n’est pas lui (l'aigle) 
qui m'a emporté à sa guise : j'ai triomphé par mon adresse 
et mon héroïsme. » 

L’aigle distinct du Soma n'est pas supprimé pour cela, et 
la fin du vers 2 nous le montre traversant les airs. Le poète 
conserve du mythe courant ce qui n’est pas contraire à son 
dessein de faire honneur à Soma lui-même de sa délivrance, 
et il ne s'inquiète pas autrement de concilier l’image du Soma 
sortant de la prison sous forme d’aigle, avec celle de l'aigle 
portant le Soma quand il est délivré. On va voir d'ailleurs 
qu'il continue dans le vers suivant à juxtaposer différentes 
formes d'un même mythe. 

C'est pour ce vers que M. Roth propose sa seconde correc- 
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tion. Le texte traditionnel porte : ava ya: chyeno asvanid 
adha dyor vi jadyadi vâta huh puramdhim srijad yad asmé ava 
ha Eshipa) jyêm kricdnur astd manast bhuranyan. M, Roth 
déclare qu'ilne peut trouver aucun sens au second pâda, tel 
qu'il nous a été conservé : yad yadi lui parait inadmissible. 
Il propose dont, en supprimant l'accent de vi, de lire viyad et 
de traduire : « Quand on aida le hardi à s "échapper dans Île 
libre. espace. » 

Nous allons revenir sur le sens attribué à puramdhim « le 
hardi ». Quant à la correction, elle est assurément ingé- 
nieuse ; mais le mot wiyad « atmosphère », M. Roth est le pre- 
mier à le reconnaître, ne se rencontre pas une seule autre 
fois dans tout le Jig-Veda. Très usité dans le sanscrit clas- 
sique, on ne l'avait pas encore rencontré avant la période dos 
Brähmanas. C’est une objection grave. Elle n'arrête cepen- 
dant pas M. Roth, qui croit même trouver dans ce fait l’ex- 
plication de la lecon supposée fausse. Les copistes auraient 
méconnu ici le mot viyad, parce qu'ils ne le connaissaient 
pas comme un terme du Aig-Veda. J'avoue que cette observa- 
tion m'étonne, et c’est, je crois, la première fois que M. Roth 
s'avise d'attribuer aux Hindous un pareil sens critique et his- 
Lorique,. 

Mais le texte qu'il corrige est-il vraiment inintelligible? II 
est clair que yad et yadi ne peuvent appartenir à la même 
proposition; mais ne peut-on les séparer et les rapporter à 
deux propositions différentes ? Nous n’avons, ilest vrai, qu'un 
verbe, #%huh, et qu'un préfix, vi. Mais le préfixe est avant yurl, 
et le verbe est après yadi. Or, on sait que dans une ou plu- 
sieurs propositions successives qui devraient avoir le même 
verbe, l'emploi du préfixe peut tenir lieu une ow plusieurs fois 
du verbe. Pour compléter la première proposition j'emprunte- 
rai au premier pâda l'ablatif dos qui s'oppose naturellement 
4 l’adverbe atas de la seconde proposition, et le mot «ha 
«ensuite » qui précède dyos formera ainsi tout naturelle- 
ment la séparation de la première des deux propositions et 
de celle qui la précède dans le premier pâda, et qui com- 
mence également par yad :yad, yad, yadi vé, Si l'on ajoutele 
yad du troisième pâda, cela fait au moins quatre propositions 
subordonnées, construites parallèlement et commençant 
toutes par yad ou yadi, l'une ajoutant m4 «ou » ! à la con- 


L M. Roth ne tient aucun compte de ce vd, 
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jonction d: subordination. 11 devient évident que le poète 
énumère des hypothèses diverses «soit que. soit que... », et 
on se demande même si les deux verbes dn troisième päda 
n’expriment pas encore deux hypothèses distinctes avec une 
seule conjonction y«d, le poète se fatiguant de la répéti- 
tion : A proposition principale ne se trouverait alors qu'au 
vers #1, Ces hypothèses portent sur les péripéties variables 
du my . qui nous occupe. Mais, avant tout, :l faut nous 
arrêter au mot pwamudin. 

M. Roth le traduit « hardi » (dans son dictionnaire il disait 
« sage ») et l’applique à l'oiseau porteur du Soma. C'est cet 
oiseau qu'on aurait aidé à traverser Les airs. M. Roth, qui 
n’admet pas comme moi l’incohérence dans les métaphores 
des Rishis, ne nous explique pas comment il concilie le sens 
propre du verbe ühulh « ont porté, charrié », avec la figure 
de l'oiseau. Passons. Je n'admets pas que prramdhi désigne 
l'oiseau, par la raison que ce mot, dans un certain nombre 
de ses emplois, est incontestablement, ct de l'avis de M.Roth 
lui-même, un feminin, signifiant sagesse ? ou abondance ÿ, 
peu importe ; que dans aucun autre de ses emplois, il n est 
indispensable de le prendre comme masculin, pas plus dans 
le sens de « hardi » que dans celui de « sage », et que ma 
méthode consiste, quand je connais une application certaine 
d'un moi, 4 n'en pas supposer d'autre sans nécessité. J'ai 
discuté ailleurs ‘les emplois du mot puramdhi, et montré que 
la sagesse (ou l'abondance) est dévenue un personnage divin 
qui peut se confondre avec les diverses formes de la femelle 
mythique, mais parait représenter particuliérement la parole 

sacrée. 

La Puramdh: est la Compagnie de Soma, IX, 9, 4: 140, ‘, 
comme la prière qu'elle est supposée A et on ne 
peut s'étonner qu'elle figure à côté de lui dans le mythe qui 
nous occupe. Elle était déjà nommée au vers 2, où, aprés 
l'hémistiche traduit plus haut « Ce n'est pas 1 aigle qui m’a 
emporté à sa guise; j'ai triomphé par mon adresse et mon 
héroïsme », je comprends ainsi ce qui suit: « Là-haut, Pu- 
randhi a laissé derrière elle les avares, et alors, ayant pris 


1. C'est du reste ce qu admet M. Roth lui-même, quoique son interprétation 
soit toute différente. 

2, C'est le sens de M. Roth. 

3 C'est celui de M. Grassmann. 

4 II, p. 471-478. 
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des forces, il (l'aigle) a traverse les airs. » C’est apparem- 
ment Puramdhi, la parole sacrée, qui a donné des forces à 
l'oiseau en l'excitant. IL va sans dire que si la descente du 
Soma est un mythe de l'orage, la parole sacrée représente ici 
originairement la voix du tonnerre. Le mot que je traduis 
«ü-haut » est trmd.Ilme paraît designer proprement le séjour 
invisible! considéré, tantot comme la retraite, tantôt comme 
la prison de Soma, de la prière, et de tous les éléments qui 
jouent un role analogue dans la mythologie védique. D'après 
le Nirukta, il signiferait au contraire « ici », mais c'est là, 
je crois, une erreur dont il n'est peut-être pas impossible 
de retrouver l’origine, La formule îrmé puramdhir ajahäd 
ardtih se retrouve au vers 1 de l'hymne IV, 26, également 
consacré à la descente du Soma porté par l'aigle, et le mot 
atrd y est substitué à rmt. On en aura conclu à l’équiva- 
lence des deux mots. Mais dans ce dernier passage, Puramdhi 
est arrivée sur la terre comme Soma lui-même : « Ici 
Puramdhi a laissé derrière elle les avares ; dans l'ivresse du 
Soma, le sage a laissé derrière lui les (avares) insensés. » Pu- 
randhi triomphe des avares terrestres, c'est-à-dire des im- 
pics, comme elle a triomphé des avares célestes, c'est-à-dire 
des démons ou des dicux malveillants, et ici-bas comme là- 
haut, elle opère en compagnie du Soma qui, lui aussi, donne 
la sagesse. 

[Il y a mieux. L'opposition de ces deux formules nous expli- 
que l'opposition de notre vers 3, adha dyor vi yad yadi vâta 
ühuh puramdhim: Puramdhi a été emmenée, soit du ciel, soit 
d'ici. Ce n’est pas tout encore. Au vers IX, 90, 4, Soma est 
prié d'amener en coulant Les deux Puramdhi. Les rappro- 
chements s'accumulent et se confirment. Je traduirai donc 
avec une cerbaine confiance notre vers 3 de la manière sui- 
vante : « Soit que l'aigle ait poussé un cri de là-haut, soit 
qu'on ait emporté Puramdhi du ciel ou d'ici-bas, soit que le 
vigilant archer Kriçänu l'ait laissé partir (le Soma), ou qu'il 
ait ché pour le frapper la corde de son are... » Maintenant 
j'avoue que je comprends mieux l'enlèvement de la prière 
céleste, qui doit ne pas être d'ailleurs sans rapport avec le 
cri de l'aigle, que celui de la prière terrestre. Mais je crois 
au moins que ma construction est exacte, et si mon mot à mot 
laisse incontestablement beaucoup à faire aux interprètes 


f. Voir, Ii, p. 502. 
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faturs, il aura peut-être servi du moins à leur montrer qu'il 
reste quelque chose à chercher, et que la correction de #t 
yad en viyad n'a pas résolu la difficulté du vers. 

ILne sera pas inutile, avant de passer au suivant, de citer 
un autre exemple de ce que j'ai appelé plus haut les péripé- 
ties variables d’un même mythe. Je ne le chercherai pashien 
loin, Dans le même mandala IV, l'hymne {8, sur la naissance 
d'Indra, porte au vers 8 : « T'antôt la jeune femme t'a aban- 
donné ; tantôt la mauvaise mére t'a dévoré ; tantôt les eaux 
se sont montrées bienveillantes pour leur fils; tantôt Indra 
est sorti violemment du sein qui le tenait enfermé. » Et au 
vers suivant : « Tantot, à dieu bhienfaisant, Vyamsa (le dé- 
mon) t'a frappé et t'a brisé les mâchoires..…. etc. » C’en serait 
assez pour justifier par exemple la double hypothèse : « soit 
que Kriçänu l'ait laissé partir, soit qu'il ait lancé une flèche 
contre lui. » 

Le vers #, si on admet que le précédent ne contient pas de 
proposition principale, a pour objet de constater que les 
péripéties variables de la descente du Soma n’en modifient 
pas Le succès : toujours l'aigle arrive au but. M. Roth pro- 
pose pour ce vers une troisième et dernière correction, Voici 
le texte tel qu’il nous a été conservé : réjipya tm indrdvato na 
blosjyum çyeno jablhäre brihato adhi shnoh antah patat palatry 
asya purnam adha yäman prasitasya tad veh. C'est la lecon indr- 
vato qui arrête M. Roth, comme elle avait arrêté M. Grass- 
mann et M. Ludwig. Le premier a lu iidrdvanto et a traduit : 
« l'aigle rapide l’a emporté du sommet élevé, comme les 
compagnons d'Indra (les Maruts, je suppose) ont emporté 
Bhujyu». Mais ce sont les Acvins, et non les Maruts ou les 
dieux en général, qui ont opéré le sauvetage de Bhujyu. 
M. Ludwig a donc préféré lire indrdvator « comme (l'aigle) 
des Acvins a emporté Bhujyu ». Mais tous les deux ont été 
trop timides. Ils ont eu tort de croire que bhujyu était le 
nom du personnage bien connu que les Acçvins ont sauvé des 
eaux. Ce mot signifie ici « couleuvre », et le mot à retrouver 
sous la fausse lecon indrävate doit être celui du lieu d’où 
l'aigle tire la couleuvre, comme ]l tire le Soma du ciel. Or 
il y ‘a des couleuvres (d’eau) dans les marais, et en suppri- 
mant l'n etle d de indrdvato, on obtient irdvalo, ablatif de 
trdvat, qui à pu signifier marais. 

Récapitulons. Première hypothèse: fausse leçon. Nous 
verrons tout à l’heure si la lecon traditionnelle est inexpli- 
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cable, Deuxième hypothèse : un mot orduut signifiant « ma 
rais »., On n6 connaît ce mot. que comme un adjectif, éveillant 
il oct vrai l’idée d'humidité, mais toujours d’ailleurs dans le 
sens le plus favorable (la pluie, le lait.des vaches). Troisième 
hypothèse : le sens de « couleuvre » pour le mot bhujyu. 

Contre celle-ci je demande la permission de protester éner- 
giquement. Le mot eñt-il réellement ce sens, l'intervention 
de l'aigle rappelle trop inévitablement le mythe de Bhujyu 
porté par les Acvins sur un char trainé par des aigles ! 
pour qu'il soit possible d'en écarter ici l'application à ce 
personnage. Mais rien n’est moins établi que l'emploi du mot 
blu dans le sens de couleuvre. On ne peut invoquer à 
l'appui de cette interprétation que le rapprochement des mots 
classiques bhujamga, bhujamgama « serpent », et du mot 
bhoga « anneau ». Au vers X, 95, 8, l'être quelconque dé- 
signé par le mot bhujyu, dont la fuite est comparée à celle des 
Apsaras fuyant devant Purûüravas, peut être un personnage 
mythologique aussi bien qu’une couleuvre. A la vérité le mot 
est là féminin. Maïs si on remarque qu'un autre nom du 
favori des Acvins, le patronymique fugrya, a un féminin, 
lugryd, qui désigne au vers I, 33, 19, les femelles entourant 
un taureau évidemment mythique « secouru » par Indra, on 
n'aura pas de peine à admettre que le mot bhujyw désigne 
également au vers X, 95, 8, une femelle mythique, la nuée 
je suppose, de telle sorte que la comparaison de la fuite des 
Apsaras à celle de Bhujyu (femelle) se ramènerait, comme 
tant d’autres comparaisons védiques, à une identité pure et 
simple®. Bref, je me refuse à reconnaitre dans le mot bhuyyu. 
soit masculin, soit féminin, autre chose qu'un nom mytholo- 
gique ?, 

J'ai cherché ailleurs? à prouver que le mythe de Bhujyu, 
sauvé des eaux et emporté sur un chär traîné par des aigles, 
est une sorte de doublet du mythe de Soma, délivré de sa 
prison et porté également par un aigle. Le vers qui nous 


1. Voir plus hant, p. 13. | 
“2, Le nom d'Urvaci elle-même est pris, tantôt au singulier, tantôt an pluriel, 
Car je crois maintenant que le mot a déjà son sens mythologique au vers IV, 
3, 48, comme dans tous ses autres emplois : les races des dieux et celles des 
hammes ont réclamé (j'accentue akripran) les Urvaci aux avares pour la noûr- 
riture de l'Avu inférieur (Agni), comme Indra par exemple à fait réclamer les 
vaches aux Panis par sa messagère Sarami, 

3. Voir la discussion de tous ses emplois, plus haut, p. 11, n. 2. 

4, Plus haut, p. 12, | 
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occupe fournit précisément un fort argument on faveur de 
cotte interprétation, Je crois même que Soma n'est pas ici 
simplement comparé à Bhujyu, mais qu'il reçoit purement ef 
simplement ce nom, et que la comparaison comprend uni- 
quement le terme indrdvalo. Le verbe jabhira ne peut avoir, 
en effet, dans la phrase principale, d'autre régime que bhu- 
juum. M. Grassmann a vainement essayé, dans son dietion- 
naire, d'établir pour la forme im la valeur d'un pronom 
accusatif de la troisième personne, qui servirait pour tous 
les genres et pour tous les nombres !. Je crois que cette 
forme est une simple particule. C’est du reste l'avis da 
M. Roth, puisqu'il croit que jabhdra n’a pas de régime 
exprimé, et qu'il en profite pour sous-ontendre mm, ci 
mettre, non plus seulement les deux premiers vers, mais 
l'hymne entier dans la bouche de Soma. Cette hypo- 
thôse de l’omission d’un régime mm, qu'il faudrait réta- 
blir par la penste, me semhlo d'ailleurs pécher par Ja 
vraisemblance. Il ne reste donc, selon moi, qu’à prendre 
blurpipun pour régime, et alors il n’y a plus lieu de corriger 
indrivato qui s'explique naturellement comme un accusatif 
pluriel ? désignant les compagnons d’Indra, c’est-à-dire les 
Maruts, ou plus généralement les dieux (ef. X, 101, T, et le 
mot indraÿyeshtha). L'aigle à apporté Bhujyu, e’est-à-dire le 
Soma ainsi nommé, du haut du ciel, comme il apporte les 
dieux. À la vérité, l'attelage d'aigles semble réservé aux 
Acvins ; mais les Maruts sont très souvent comparés à des 
aigles”, et les représentations zoomorphiques des dieux se con- 
fondent aisément avec leurs attelages ou leurs montures. La 
comparaison peut d’ailleurs porter sculement sur l’idée de la 
descente du ciel. 

M. Roth fait encore sur le même vers une autre correction 
qui consiste à intervertir les deux hémistiches. Ici la base 
manque à la discussion. La correction n’a d’autre objet que 
de satisfaire le sens esthétique de l'interprète. 


LI suffit de consulter l'article de son lexique, Le mot est presque toujours 
construit après un pronom ou un préfixe, et dans la grande majorité des ens, 
M. Grassmann est obligé de recommaitre qu'il y joue le rôle d'une simple 
particule, ou qu'il y forme pléonasme avec un régime exprimé, Dans les 
autres, le régime qu'il exprimerait, selon M, Grassmann, peut étre facilement 
sous-entendn, JE remarque en passant que les mêmes ohservalions s'appliquent 
SP. 

2, J'abandonne une première <a ation de cette forme que j'avais donnée 
plus haut (il y 2 six ans\, p. 13 n. 1. 

3. Voir I, p, 379. 
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Mais sur la signification que M. Roth donne au second hé- 
mistiche (le premier selon lui}, j'ai une observation à faire. 
Il croit y retrouver un détail particulier du mythe de la des- 
cente de Soma, connu par les légendes postérieures, à savoir 
la perte d'une plume par l'oiseau porteur du Soma, que l'ar- 
cher céleste a atteint de sa flêche. Mais il me paraît douteux 
que le mot parna « aile » soit en outre employé dans le Rig- 
Veda avec le sens de plume, et plus éncore que la racine pat, 
qui a pris plus tard le sens de « tomber », y ait d'autre sens 
que celui de « voler ». Le préfixe antur « entre » confirme 
l'idée que patat ne peut avoir ici que ce dernier sens. Je tra- 
duirais donc : « L’aile ! de cet oiseau parcourant sa route? a 
volé entre (le ciel et la terre). » 

M. Roth ne fait aucune observation sur le texte de la 
dernière stance, quoique la forme active prati dhat, qu'il 
prend en somme dans un sens qu'on croirait réservé aux 
formes moyennes du même verbe, fasse, selon moi, une 
sérieuse difficulté. Comme je ne trouve actuellement aucun 
moyen de lever cette difficulté, je n’insiste pas. 

Reste le premier hémistiche du premier vers, que j'ai 
réservé. C'est le passage le plus clair, le seul entièrement 
clair peut-être de l'hymne entier. Dans tout ce qui précède 
je me suis attaché, d’une part à montrer l’invraisemblance 
des corrections proposées par M. Roth, de l'autre à accumu- 
ler les rapprochements qui permettent d’entrevoir au moins 
la construction des phrases et la nature des complications 
qui obscurcissent ce morceau, l'un des plus difficiles du 
Rig-Veda. Je n'ai pas voulu déserter la lutte et j'ai suivi 
M. Roth sur le terrain qu'il avait choisi : je ne l'aurais pas 
choisi moi-même, et je ne ne me flatte pas d'avoir résolu 
définitivement des difficultés que je sens autant que personne, 

Mais ici nous sommes en présence d’une formule aussi 
nette que possible : garbhe nu sann anv eshdm avedam aham 
devdndm junimäni viçvd. « Etant encore dans la matrice, j'ai 
connu parfaitement, anv avedam, toutes les naissances des 
dieux. » On pourrait aussi traduire « toutes les races»; mais 
1! est incontestable que le mot janiman signifie aussi, et 
d’abord, « naissance », et il s'oppose mieux dans ce sens à la 


1. L’aile « ailée » ? patatri parnam. 
-£. Je ne puis croire que fad soit ici une conjonction équivalente à api; ce 
serait un emploi unique, au moins dans le Kig-Veda. J'en fais simplement un 
démonstratif que je construis avec parnum. 
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première partie de la phrase « étant encore dans la matrice ». 
Le sens de la formule est en somme : « Avant d'être né, je 
savais déjà comment tous les dieux sont nés. » 

Eh bien! ce paradoxe si nettement formulé n'a pas trouvé 
grâce devant la méthode « simplifiante » de M. Roth. S'étant 
proposé comme but de faire, au moyen d’un nombre suffisant 
de corrections au texte, un petit morceau simple ct naturel 
d’un hymne à première vue compliqué et râffiné, il a com- 
mencé par supprimer ce premier raffinement qui aurait pu 
laisser des doutes au lecteur sur l'opportunité du travail 
qu'il allait entreprendre. Il l'a fait sans correction au texte. 
il est vrai, mais, d’une part, en changeant arbitrairement le 
sens des mots ; de l’autre, en négligcant des analogies qui 
s'offraicnt pourtant d'elles-mêmes et devaient imposer à l'es- 
prit d’un védiste aussi consommé la seule interprétation pos- 
sible, en un mot, en fermant les yeux à l'évidence. 

Selon M. Roth, la « matrice» n'est pas une matrice, c'est 
la prison du Soma. Eh! sans doute! la matrice et la prison 
peuvent ne faire qu'un dans l'esprit de l’auteur de l'hymne, 
par la raison que l'apparition de Soma, aussi bien que celle 
d'Agni caché, est présentée, tantôt comme une naissance, 
tantot comme une délivrance des liens qui le retenaient. 
Mais il ne résulte pas de là que le mot « matrice» signifie 
«prison». Ce sera un nouvel exemple, si l'on veut, de cettc 
juxtaposition de formes différentes d'un mème mythe dont 
J'ai eu l’occasion de parler plus haut. Ce sera même, soit dit 
en passant, un nouvel argument en faveur de mon essar d'in- 
terprétation des vers ? cf 5, Mais il vaudrait micux encorc 
rompre tout lien entre {1 premiér® et la seconde moitie de la 
stance que de les rattacher l'une à l'autre par le procédé de 
M. Roth. Le mot gurbhe ne doit pas même être ici considéré 
isolément: gurbhe nu « déja dans la matrice » est une formule 
toute faite, signifiant « avant d'être né », qui se retrouve 
dans un passage où M. Roth n’en conte stora probablement 
pas le sens. Au vers 5 de l'hymne X, 10, Yami dit à Yama: 
« Notre pére, le dieu Tvashtri Savitri nous a faits mari et 
femme dans lu malrice même (avant notre naissance), gar- 
bhe nu. » 

Plaçcons-nous ….. un instant au point de vue de 
M. Roth, ct admettons, contre l'évidence, que Le mot garbha 
n'évoille nullement ici l’idée de « matrice ». Que significra le 
reste de la formule? Selon M. Roth, le Soma déclare qu'il a 


de ee 


pressenti le voisinage des dieux (qui venaient le délivrer). 
Mais où donc prendre l’idée de « voisinage » ? Ce n’est pas, 
j'imagine, dans le démonstratif eshdn qui a ici, comme au 
vers LE, 65, 2, par exemple,une valeur purement emphatique. 
Aussi bien M. Roth, en traduisant « In meiner Haft ver- 
spürt ich wohl die Ahnung der Nühe voller Scharen unsrer 
Gütter », nous avertit-il en note que c'est «unsrer» qui 
traduit eshäm. L'idée de voisinage est donc sous-entendue ? 
Ou bien est-ce le mot Janiman « naissance » qui prend le sens 
d’ « approche » ? Je m'arrète : le terrain manque encore 
une fois à la discussion. 

Mieux vaut d’ailleurs, dans une question aussi simple, pro- 
céder par affirmations que par négations. J'ai déjà établi le 
sens de garbhe nu. La racine vid avec anu s'emploie tout par- 
ticuliérement pour exprimer la connaissance d’un grand 
mystère, celle de la fiancée mystérieuse de Soma, I, 34, 2, 
Sûryà, ef. X, 55, 16, celle du Père célébré dans cet hymne 
plein d’énigmes qu'on appelle le grand hymne de Dirghata- 
mas, I, 16%, 19. Enfin « connaître Les races ou les naissances » 
est une expression consacrée, si bien consacrée qu'elle s’est 
fixée dans un des nomsles plus connus d’Agni, Jâtavedas, dont 
l’étymologie est donnée dans le Aig-Veda même, VI, 15, 15, 
vicud veda jantmé jétavedih: «Il connait toutes Les races (ou 
toutes les naissances), lui Jätavedas. » Le rapprochement pa- 
raît-il cette fois concluant? Il y a mieux encore : Agni de- 
clare lui-même, au vers IT, 26, 7 : « qu'il est Jâätavedas de 
naissance, J@unand Jétaveddh . Pour le coup, voilà notre 
formule même eu deux mots. 

ILest vrai qu'au vers [V,27, Lil s'agit, d'après ma propre 
interprétation, de Soma et non d'Agni. Mais quelle est celle 
des formules mythiques concernant Agni qui n’a pas été, au 
moins accidentellement, appliquée à Soma ? Soma n'est-il pas, 
comme Æbni, le sage par excellence ? Et puis, qu'importe en 
somme, pour la question qui nous occupe en ce moment, l'at- 
tribution de la formuleX tel ou tel personnage mythique ? 
M. Grassmanu l’attribue à l’aigle porteur du Soma. M. Kuhn, 
autrefois, l'a attribuée à Indrä. Le commentateur indien l'a- 
vait attribuéc à l'auteur même de MR ymne Qu'importe en- 
core ulic fois pour le sens de la formule elle-même ? Car c’est 

1, M. Ludwig, d'après une explication de son commentaire, que je recois 


à l'instant, l'attribue comm: moi à Soma, sans correction au texte, Il l'avait 
d'ulleurs traduite corrcetement, ainsi que M. Grassmann.. 
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une formule, les derniers rapprochements le prouvent avec 
l'évidence la plus absolue. Elle est de la famille de celles qui 
fournissent aux Æishis leurs énigmes, X, 32, 3 : « Cela me 
parait la merveille des merveilles, que le fils connaisse la 
naissance de ses parents, etc. !. » 

La constatation des raffincments de ce genre est, je crois, 
l'une des parties les plus solides de mon œuvre, et celle, en 
tout cas, sur laquelle je suis et sens que je resterai radical, 
intransigeant, irréconciliable : je vouerai ma vie, si on m'y 
oblige, à la revendication des droits méconnus du paradoxe 
védique. 


L. C'est-i-dire, dans l'esprit du poëte, v ait assisté. Ce vers renferme une 
seconde énigme: Uror dueil maritum. V. IE, p. 288. 
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1-10, Personnages SUV ES des eaux où trés d'une Fosse, EE 466-475 
Hi, He Muthres de ja femelle, US 474-499, Le couple des Acvius, 
HU, 494-510. Les idées morales et Fidée de Toi sont étrangeres at 
aie des Acvins, UF, 208-209 1 200. 

Acvya. Ÿ. Para, 

Adhrigu., {1 300: 44! 

Aditi. HE, SS-9S. CE i. DU: H, 106: 9653 HT, 38. More des Aditças. 
HE, 101, d'/ndra, de Mértindu, V. ces mots, el Fdle, More, 

Adityas, D, 74: SD: NT; SS-159 2: Poo-166 2: ANS, nn, À Qt 25 FUN: 
dot-204: 267, Ven pa ra Paruna. Les Adilvas en général, USE LU 

Agastya, IL 613-9306, CPE SE: GT, 

Agnäyi. !, 51%. 

pe le feu du sacritice, £ TER, Solcil, L'A2-PRS TTE, TEA NG: 
H, dis 982, V. les renvois ciÆdesshius. Éclair, H, 0): Lio: TER: 
132: 989: 20: 904, LL AA OV. chi. Feu d un sacrifice ecobostes 
103-404: 1 455: 9055 SSI, Les nombres de 2,3, 4,7, cle, formes, 
member cs, séjours, e6te., ŒAGgnE, A 19-25 ; 28-00) : 99: 1055 308: 
BOND: 1513 1425 149-190 : À 39 + A5 304-205 : 97: Hs HG: 457 ; 
416: 5053 UE, 494-139: 2974, Action du fou terrestre sur Le feu 


L. Lex renvois indiqués dans le corps ou à Ja fin des articles duivout être 
cousidérés comme y apportant un a essentiel, L'anieur s'est vu 
obligé de recourir à ce moyen dévuer des répétitions ef les articles dune 
longueur démesurée, Mis à à été ins conduit parfois À m'indiquer directe: 
meut sous de titre vénéral que Jes passages Les moius caractéris stiques, les 
autres devant fisurev sons Jes titres parucubers ausquels 3 renvoie. Cette 
observation es de Hi plus grande importance ponr l'usage de l'index, qui 
d'ailleurs n'est pas, ét ne pouvait pis être Ie A ouoins d'étre une re- 
production, sur un autre plan, du Bvre énlier, qui n'est Ruméne qu'un long 
index, C'est un secours offert su lecteur pour faciliter un peu ses recherches, 
mien de plus. 


céleste, KL 573 LAS SE STONE Descente d'Agni sur la terre, EL 47- 

19: 592-573: 112: 473: IL SS-89: 468, Son retour au eicl E 70-82. Le 
feu comme nie nt du suevifice, à, 405 74-525 11 299 du sacrifiée 
adressé a Andra, 1 292-998. Le feu comme saceitieatour, ESS Es 
267-268 : 202, 0 comme ancûtre, LOTS: +46; LL 1497 309: 382, U 
est le prototipe des anrétres et des sacrificateurs mvthiques, EL 4 ie 
SG): LE 208-566: 37-198 3 HE, 5-20, Le dieu Agni distingué de 
L'élément du feu, K 90: 72, Sa grandeur, 44 On bai eut fie 
ous Les dieux, 1, 160, V es nonis des férents divux, Son alliance 
ave Indras de couple Füdra et Ar, 292-298. Ce couple est quete 
quetois Identifié à cehut des Aevins, HE 498499: 50r me 5 DO6, 
nu, 32 510, np, À. Aoni éache, PE TRE: ons anGts HE 2: Gi 
128-150 découvert, EL JO7-i 11 : 1, :28. Agni été du ciel EL 2 du 
monde, FE Shi 158 Auni conquis par Pnctris: El, 1655 rs OUHS 5 GiN; 
HE: 08, Auni se dérobant 10 a burement, LS SE: GK; 902, et prie 
nent aver Li Les éliments fonolles, 8-85, confondu ovee le deruen. 
22: 2033 206: US os; GDS JS; 00 Hi. Auni conte 
Asura, D, NN Ain oppose aux dicax souverains, HE 793 12, ef. 
HW, tu prenant parti pe ju HE, 67:35 146, Role ooral d'Acni, 
LE 72 5 ANT ef 92795 V Some. Male. Paurcau, Cheralk Oise, 
Chur. Serpent, Arr, Me l'aicridnere, Pantnapit, Near, 
Pour ses rolattons avee les autres éffinents des pheponmenss etdneulte. 
Votre cflerre, Aurore. Aauruse ef ont. fonce, Plantes, fffroute, Prière, 
Frmefle, Vacir, Here, épouse, Sir Pere Pere pe Mess NS aitsss Ve 
fuuure, Jeune. Are, Bastiur, file, 

Ahi, fe déaion. serpent, enpeau dindsas M, 24-207, CE GUN: 4 
396. Ve Büudluops Uicura, V As 

Ali Budhnya. IL 245-906: HE 26-095: 22, 

Ahîicuva., Î, 224, CE HE 60 

Aigle. V. Drrciu. 

Aîiné. LL INt: 25: HE FONcTtatis Ets 4104: US 4: Hi-tüt: 107; 
432 149, V, lére, | 

Aja Ekapäd. I, 20-25 Ci HR OV. dan 

Bjas. ER VUE, 

Amante. \. ee 

Ambarisha. LE, ct: 

Aanca. D. 3: HE; HE 

Atmrita. {195 LUS, CE. 171. 

Anarçani. Î}, 220 

Anava. Ÿ. ia. 

Ancêtres. V. Sarrijicaleurs, 

Ancien. Les anciens dieux, D 408 5 20290S, HN. 216, 0, 45 HE 
14-11 

Ane. il, 4. 

Angiras. }, 57-48; 1, 307-321, CE EL 188; G04-904 : IT, JS. 

Antaka. |, 173 

Anu. !l, 350 300, CE Bo4-355. 

Apâämma Napât, lets des enux. FL, 1672 47-49 5 96-07. CF 40: 
47-85 06: 105: 203: 206: 327 “ie UU4 ; KINÉ HA, 45: 49; 45, C[ 
Miho Nant, 

Apsaras. 11, 35: 40; 96: HI, 65-66, V, Urnaci, 
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Aptya. V. Tritu, 

Aramati. L, 320-391 ; UE, 943. 

Aranis. Bois à allumer le feu sacré, LE, 17; 91; 103-104; Lf, 6-7; 
19: 467 ; I, 7, V. Pere et Alére, 

Arbuda. 11, 222. 

Arcatka. V. Cara. 

Archers (célestes). HE, 30-38, CF. I. 206-207; 264: Il, 373, 403. 

Arjika. Ï, 176: 206-207: 215. 

Arjuna. Il, 336. 

Arjuneya. V. Autsa. 

Arksha, V. Crutarvan. 

Arme, parliculicrement flèche. Eclair, L, 445 1455 IL 373; 425; I, 
33. Soleil, 1, 7; H, 188, Armes Hiturgiques, HE, 49, Agni, I, 455 145; 
206. Soma If, 282: 45 A, 95, Prière, E 991; 02: 310-311; [[, 278: 
283; J30: 988; 416, Armes d'Indra, ll, 171: 278: 983. Armes réelles 
assimilées aux éléments des phénomènes célestes, Ù, 181-182, cf. E, 
169. V. Archer, Foudre, Oiseau, Vache. 

Aryaman. [Il, 99: 98: 102, n, 2, 

Aryas. V. Düsas. 

Assimilation des choses célestes et des choses terrestres, prie U- 
lièrement des éléments des phénomènes et des rites: V, toute la pre- 
uicre parte, LE etll, 14-456, Observations particulières, L 10; 122-493; 
164: 483; 198, n. 2: 296-227: 957; 265-266: 281: 311-913; 322-398; 
1, 156. V. Mäle, Femelle, et jé renvois sous Ces mots. Assimilation des 
combats célestes et des combats lerrestres, IE, 180-183; 197-4198; 208 : 
943: 216-218; 300; 3992; 354 Jo1; 361-366, Evénemeuts rcels racontés 
en termes mythiques, ébid, et 437, ef, 4515 453, n, 4: 462, ete, V. 
Historiques (faits), Indétermination des formules, Nombres, Sacrificateurs, 
Sacrifice, ete. Origine commune des hommes et des dieux, F, 32-70, 
particulérement 95-37; 485-184; Î, 385. Les dicux ont € acquis » 
l'immorlalité, £, 96-97; 100-101; 106: 198: LE, 985, 

Astronomiques yen trés rares dans le Res La lune, 
1, 111: 116; 492; 155-160; 259, n. 4: 972: 319: 1, ri n. 3: 486: NH. 
49 : 168, et les éloiles, E, 156-157; 160; IT, 429, n. 3: DE. 119: 167. 

Asuniti. E, 96. 

Asuras. III, 67-88. | 

Atharvan. |, 48-00: If, 324. CF. 457: 491, n. 

Atithigva. U, 341-345; 448-449. 

Atka. [{, 305-306. 

Atmosphère. V. Mondes. 

Atri. Il, 467-472. Cf, 302, n. 4; 483. 

Aucija. I, 58; IL 497, n. 1; 479. V. Ucu. 

Aurnavâbha. Il, 223: II, GI. 

Aurore. I, 251-250; 207-998; 314: 9929: [T, 379-381; 389: 489: EL, 
71-72; 95: 106: 119, etc. L'aurorc et le soleil. }f, 9-3: 168: Agni, 13-16; 
Soma, 42-43. Aurores conquises par Indra, Il, 483-184; 191; 212; 310- 
312; 338. Combat d'Indra contre l'aurore, ÎLE 192-493, L'aurore et les 
Acvins, [l, 431-433; 41-48, CT passim HT 4-49. V. Nuit, Aurore el 
nuit, Eaux, Offrande, Priere, Femelle, Femme (jeune), Cavale, Vache, 
Mère, Epouse, Fille, Sœurs, Jeune. 

Aurore et nuit, Jour et nuit. 1, 247-250: IE, 500, ef. IT, 419-421, 
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L'aurore et la nuit et Agni, If, 43-16, Soma, 42-43. Les trois divisions 
du jour, IE, 430, cf. 417, n. 2; 198, n. 3. V. Aurore, Nuit, Femelle. 
Ferme (jeune), Vache, Mère, Sœurs. L 

Avares (gardiens) d'Agni, de Soma, des trésors célestes, dieux 
ou démons, 1, 219: 362: 478: 496; LL, 6-10; 195; 128, V. Archers, 
Démons, Père, Souveruins (dieux). 

Aveugle. I, 7: 230; Il, 435-430; 437, n. 4443: 460-466: 495- 
496: 498; UT, 5-10: 20 n. 4. CE, OL. | 

Ayu. 1, 59-62; 11, 323: 337; 338, n. 1. Cf. 91: 102; 384. 


Babhru. Il, 4. 

Beurre. V. Offrande, Fache. 

Bhaga. If, 59-40; 50: 99. 

Bharadväâja, Il, 302: AS. 

Bharatas. |, 260 ; 3 . 23: [l, So7, n. 1: 381. 

Bhârati. V. Hoträ Bhérait. 

Bhayamäna. il, 3092, 

Bheda. Il, ee 

Bhrigu. L 2-07 5 [L, 821. CE 360, 

Bhujyu. Li. 4 AT. CL 1, 483. 

Bois. V. Aranis. 

Boiteux. Il, 435: 495-496: 498. Vache boiteuse, 4113 4963 V, Fic- 
pal. 

Bouc. 1, 269; 273: If, 427: IE, 53. 
- Brahmanas pati. |, 299-302; If, 185: 291-292; 313: 321: 3435 : 
349; 383; AOL: I, Rés 172: IST: 240. 

Brihaddiva. Il, 241: 321, n. 2. 

Brihaddivà. |, 319; 320. 

- Brihaspati. V. Brahmanas pui. 


Caché. V. Invisible (monde), nuisibles jétres ou objets). 

GCambara. Il, 341-345, CE 952, 

Caautanu. |, 303: 1, 251 

Çara Arcatka. Il, 419; #15. 

Caryanävat. 1, 176: 206-207; 215,5 I, 58. 

Caryâta. If, 300, n. 1; 449, ù 

Càryâta. [l, 300. 

Cavale. V. Cheral, Mère. 

Càyamäâna. If, 304. 

Gayu. If, 414-475. 

Chantres. V. Sacrificalcurs,. 

Char. Soleil, 1, 7-8. Aurore, 247. Nuages, [T, 378. Eclairs, 1, 373. 
Sacrifice, LE, 214: 223: I, 442, 0. {5 450: 152: 259-960 : 289, n. 2: 410: 
491. CE. 1, 302; I, 4415 144: 360. Agni, KE, 444. Soina, 1, 224. Tamis, 
tbid.. Pricre, 1, 4513 [, 2N9-28; 287; 289; 321; 442, n. 35 445. Dak- 
shinà, I, 259, n. 4, Il, p. 283; 286. V. Navire. 

Cheval, Cavale. Mondes, 1f, 128: 502. Cicl, L, 4. Almosnhere, 297, 
nt Terre, 239-240; IE, 191, Nuages, [, 53 9258; I, 372; 377-378. Soleil, 
1,7:8; 298 : 270; U, 141; 143, 0. 1: 391-332; 380- SSL: 452: 459-456 ; 
198. Aurore, À, 24 : 247, Éclair, I, 10: 1433 270: IL, 372: 218-379; 456. 
«Rivicres, E, 258. Agni, [, 15: 141 ; 143-144: IL, 387 : 456. Soma, [, 922- 
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993 ; LL, 22: 959-262: 387; 449, n.3; 459%: 456. Porteur du Soma, If, 
453- 454: 456-457 ; Ji, 10, n. 2. Pierres du pressoir, |, 2924, Doigts 
ibid. Mâle, 1, 172 : 228 229; 273; IE, 480. Cheval du sacrifice, 1, 221: 
266-276: Il, 146, n. 2: 504, ‘Sacrifice, Il, 449, n. 1; 259, Prière, 1. 309; 
, 254-956 ; 279 ; 283 : 284-989: 410: 419, n. 3: LES, cf, 2795: 280-280. 
Prêtres, EL 146-148: Il, 287: 991- 32: 454: 457. CR he (pa- 
radoxc), EL 447-448; 999; Il, 981-282: 449, n. 9. CF. 979-283: 989. 
Deux formes du cheval, E 270-271, Trois liens du chéval du sacrifice, 
270. Tète du chaval, E 970 : H, 82: 3606: 488-459. Les Harits, cavales 
du soleil, EL, 85 163 : 201: F1, 29-30; 141; 831, Les Haris, chevaux 
d'indra, Il, 160: 171: 253-252: 284-280 : H0, Conquête, IF, 495, ef. 
178, don, 498, cf. ATI-ATS, du cheval par Indra. Mythes du cheval dans 
la légende des Aevins, IL 451-460, CE. 490. n. 5: 504 V. Oiseau; 
Dathikrävan, Dadhyac, Etaça, Syümaracmi, Térkshya. 

Chien. F1, 220; 270: [F, 53-54; 60. V. Sérameyas. 

Gicnadevas. [1 216, nu. 9: I, 244: 268 :n. 1. 

Ciel. [, 1-5: LE, 165-166: IE 34: 85: 90: 99; 996, Ciel mâle, L 
4-5: 227-228, Cicl femelle, L 236. V, Terre, Ciel et terre. Cheral, Tau- 
reau, Vache, Hermaphrodite. Montignes, Vases, Pere. 

Ciel et terre. 1, 1: 236-241, el. 9563 IL 4165 85 159 ; 500-501. 
Ciel el terre et Agni, 1, 4-6. I. et Soma, I, 21-22, Ciel et terre cachés, 
HE, 75, découverts, EL 240. Ciel et terre mobiles. puis fixés, FE 249351 
307, N. , € HUE je Indra, 1, 194, use séparés, ête, par FAu- 
rore, 1, 282, par Agni, 1939-40, par Soma, 212-213, par Indra, LH, 163- 
194, par Maruts. dr. ete, Couples dr l'opposition du viel 
et de la terre, TE, 264 V. Ciel, Terre, Vache, Montagnes, Enveloppe, Vases, 
Père et Mère, Mère, Epouse, Sœurs. 

Gigrus. IE 24. 

Gimyu. Il, 364. 

Ginjâra. |, 419. 

Comparaisons équivalentes à une iderliication pure et sunple. 
1, 48: 160: 162: 166 : 468: 2192 1 95, 377: 452. ete, 

Coupe. V. Fues. 

Couples de dieux. FE, 264 ct notes. V. séparément chacun dés vout- 
ples cilis, 

Crushtigu. {If 00. 

Crutarvan ATESRa, [, 30€. 

Grutarya. Il, 419. 

Gucanti, Il, +49. 

Culte. V. Sacri/ice. 

Cumuri. {1 950-351. CL 504, 

Cunaçcepa. !, 275: I, 163. 

ÇGushna. I! 333-387. | 

Çutudri. |, 256: 260 ; LE, 357, n. L 

Cuve. V. l'uses, 

Gvitra. I, 11, n. 

Cyâiva. 11, 461 n. 

Cyavacva. UE, 20, n. 6: 453, 48. 

Cyâvaka. Il, 403-J04: 4651, 

Cyaväna. If, 481-482. 
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- Dabhiti. Il, 350-351 : 449. 

Daçacipra. Il, 300. 

Daçadyu. Il, 497; HE, 11, n. 2; 16. 

Dacçagvas. IF, 148-446: 148-149 : 307-308 ; 384. Y. Narvagras. 

Daçavraija. Il, 301-302 : 449. 

Daconi. 1}, 306. 

Dadhanvan. V, Dedhyac. 

Dadhikrâ. V. Dadhikrâvan. 

Dadlükrâvan. Il, 454-457. CF. 498, n. 4: HE, 147, n. 2; 4920. 

Dadhyac (Dadhyanc). I, 457-460. CE. 31: DIE, 67. 

Daksha. Ill, 93: 99. 

_Dakshinà (la), salaire du sacrifice. 1, 197-131: 283: 208 : LL 4h: 45: 
68: 169; HE, V. dfere. 

Dânavas. 11, 203, n. 1: 220. 

Dânu. 11. 903; 206 ; 399. Elle est mére de Vritra, 290. 

Dânus. Il, 220-221, 

Dâsas. Tantôt peuples barbares, tantôt démons combattus par 
Indra, 11, 208-219. Opposés aux Arvas, Il, 198: 209-210: 213: 215. V. 
Epouse, Forteresse, 

Dasyus. V. Dâsas. 

Dédoublement d'un personnage mythique, (Le porteur di feu 

identique au fou, te) L 5456: PS-ATS à 182: 184: DUR: 245 ; 259-260: 
974: I. 108: 166: 282: 313: D28-390 Ji: 0015 3833 543: HS 409 : 
468 : AG8: 003, n. 2, ete. 
. Démons, euneints d'indra, I 196-224; 236. Ennemis des pue 
d'Indra, 248-366, Démons avares, 219, impies, 255-216, trompeurs, 216- 
248: HT, 183-184, troublant le sacrifire, [f, 217-218, Démons confondus 
ave Îes “dieux, HI, 2: 2.4, avec Les Maruts, 1, 396: 400-402, avec Agni ou 
Sema, avec les Asuras et plus généralement avec les dieux souverains. 
V. ces mots et Avares (qurdiens), Père, Malveillance des dieu, V, aussi 
Epouse, Forteresse, Chien. 

Devâpi. fils de Rishtishona, EL 455 : 903: IL 241. 

Devavat. IL 361. 

Dhishanû. [. 320. C£ 148. 

Dhrishadvati. |, 326. : 

Dhuni. {L, 350-351 

Dhvasanti. , 449. 

Dhvasra. Il, 449, n. 7. 

Dirghanitha. 1, 300. 

Dirghatamas. 11, 465-460 : 483: 498, 

Diti. LIL, 97-08, 

Divodäsa. Il, 341-345; 301: 448. 

Doigts. Pressant Le Soma terrestre ou céleste, 1, 201-204; LE, 99-30, 
Cf. LL, 46. Sangles, 1, 293 ; rênes, 224. Filles de Vivasval. LH, 29, V. 
Sœurs, Mére. 

Dormeur. I[, 79; 345-346: 484. Sommeil des Ribhus, I, 52-54, cf 
DJ-H0, 

Dribhika. If, 290. 

Druhs. II, 193; 495. 

Drubhyu. 11, 359-360. CE, 354-355. 
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Eaux, Pluie, Rivières, Mer. [, 251-961. Les eaux sont temelles, 463. 

Leur pis céleste, 252-253. Eanx, Rivières, Mers célestes, 5; 952. 
254-997 : 259: 284: 324: IL 493, terrestres, I, 176, célestes et terrestres, 
24 : 286 = 920: 325-397. L _ nombres de 2, 4, 4, 7, 21, ete, rivivres ou 
mers, À, 161: 926: If, 132: 134: 135-136; 138: 140: AA: 446-147: 
151-152. Les eaux et Le soleil, LL 255, l'écla ir, 95 473 IL 59: 424, 
Agni, 1, 83: 4109: 165-166: 284: 1, 193: 16-21: 92: 155: 358. Soma, 
L 149: 164-166; 470 ; 172: 177; 204; 266: ÎL, 30-42: 996: 434: 461: LE, 
430-191. Tonnerre, voix des caux, 1, 281-282. Eaux conquises, déli- 
vrées par Indra, IL 484-187: 199-200: 204-905: 911: 224: 976: 
313-314: 999; 325: 334: 348-319; 365; 417; 499, « fabriquées » par les 
Ribhus, 414, ré ipandues par Les Acvins, 433-434, cf, 474-493. Person- 
nages sauvés des eaux par les Acvins, I, 466-4733 IE, 10-20, par Indra, 
LE, 92: 357-359: 362-365. Les caux données ou an contraire retenues 
par certains dieux, LE, 76, par Rudra, %3, par Mitra ct Varuna, Hd 
125-1929, cf. IF, 184-485. La lumière assimilée aux eaux, [, 155: 
313-314. Les caux comme moyen de purification, HE, 174. Les eaux 
premier principe des choses, E, 254. V. Nuage, Nuée, Offrande, Prière, 
Femelle, Femme (jeune), Vache, Carale, Oiseau, Vases, Fosse, Mere, 
Epouse, Sœurs, Apsaras. 

Eclair. 1, 9-11: 96: 98: 167; 251-259: Rs 301-302: [f, 49: 92: 
161: 1645 403; 327: 996; 372-979 ; 975-371; 4945: 44: 461. Confusion 
du soleil el de l'éclair, 1, 1683 298: 913: IL L'éclair caché, NH. 
75. V, Tonnerre ct Agni, Soma, ct tous le renvois sous es mots, 

Ekapâäd. V. 4j. 

Enigmes. [, 229; IL, 27: 48; 69, n. 5: 23; S5, n. 33; 97, n.5; 
lit; AÂ73; 281-282; 988-289: 907: 38): 309. V. Paradoxes, Un 
mémoire spécial sera publié sur le sujet. 

Enveloppe où peau (particulièrement l'enveloppe ou la peau qui 
relicnnent eaptifs Les éléments ou les personnages mythiques Le . 
représentent). 1, 85; 241; 248: If, 79-80; 86; M: 449; 474: 4815 499: 
496. V, Fritra ct Faruna. 

Epouse, amante. Ciel ct ferre, épouses d'Agnt, I 6, de Soma, 22, 
Les trois coupes (mondes) fée ondées par trois laurcaux, 45. Aurore, 
| épouse ou amante du soleil, 2, d'Agmi, 13-14, de Soma, 43, amante el 
mère, amante el sœur du soleil, d' Agni, 16. Eaux, rivières, épouses 
où amantes d'Agni, 21: 211, de Soma, 58-40; 211, Gpouses el mères 
de l'un ou de Fautre, 19; 37; 40. Rivicres épouses, 47, nuée épouse et 
mère du mâle, 93. Eaux, épouses du Dâsa, 214, L' Apsaras cpons 6 de 
Sama-Gandharva, 40. Prière épouse d'Agni, 9, de Soma, 24-95; 40; 
271-272 ; 281-282: 335, du mâle, 39%, épouse ct mere de Goma, 25, du 
mäle, #5. Prière épouse du prêtre, I, 310, mais suriout des dieux, ÎF, 
268, 445, 485, et particulièrement d'fndra, 268-272; 983; 288-28U: 
330. Offrande épouse d'Agni, 8-9, Différentes épouses (vaches, ete.) 
d'Agni, 49:52; 53: 131, de Sora, 53: 70; 191; 138, du mâle, 5£: 
70-71, épouses ct méres de Soina, 49-50, du mâle, 51, épouses el 
sœurs de Soma, 49-50. Epouses données és par les Aevins à des person- 
nages repré sentant Agni ou Soma, 479-485. Mariage de Süryà avec 
Soma, 486-493. Protection accordée par les Acvins à la veuve, 435, à 
la vicille fille, 485. L'épouse de l'eunuque, 476-478, cf. 203. Parjanya, 
mäle de toutes les fermelles, LE, 29, Püshan amant de sa mère et de 
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sa sœur, 428: 492. Yami amante de son frère Yama, 96-98. Union du 
pure el de la fille, 109-113: 318; 484: 488: 490, du frère el de la 
sœur, 111-112. Epousces des dieux (en général), F, 348-319. Le mariage 
réel, IL, 486-487; 493. Cf. encore 497; 498; I, 40, n. 1. V. Lopi- 
mudra, Saranyt, l'rvaçi. 

Estropié. V. Roileux. 

Etaça. Il, 330-399; 454; 457. 

Etangs. V. Vases. 

Etoiles. V. Astronomiques (mythes). 

Exilé, 11, 435; 495-496. 


Femelle. Les éléments femelles, [, 236-328. Leurs rapports avec les 
éléments mâles, I, 1-98, ef, 98-113, avee le soleil, 1-3, avec l'éclair, 3, 
avec Agni, 4-21, avec Soma 21-43; avec le mâle (Agni ou Soma), 
44-98, ef. 98-118, La femelle cachée; ses rapports avec le mâle caché 
et le mâle visible, 74-90, Rapports des femelles terrestres et des femelles 
eclestes, 68-70, Le mythes de Ja femelle dans la légende des Acvins, 
474-493. CE oncorc 432: 41835 UE, 282-243, V, en particulier : Cv, 
Terre, Ciel et terre, Aurore, Aurore €& nuit, Nuée, Eaux, Offrande, 
Prière, — Vache, Cuvale, Femme (jeune). — Epouse, ère, Sœurs, File. 

Femme (jeune), Jeune fille. Aurore, F, 246-247; 950: IF, 389. 
Rivières, Eaux, !, 2605 1 389, Offrandes, 1 976. Pridre, EL, 3105 IL 
387, 1. 6. Femmes célestes, EL 818-326. avec Tvashéri, I 59, La 
rachette des jeunes filles, H, 496, Les femmes qui sont des hommes, 
EL, 901, n. 7; 387, n. 65 389, V. Fonelle, et Epouse, Mère, Sœurs, Fille. 

Feu, V. dqui. 

Fiancé. V. Epouse. | 

Fille. La fille et La mère, L 290; 4913 LE, 725106: HE 9% La pritre 
est tantôt La file, tantôt la mere, E 406. La file et Je père, 409-139: 
485-388. La parole mère de son pére, 113. La prière file du sacritica 
teur, 269, Les méres d’Agni, de Soma, ete. sont aussi leurs filles. V 
Mere. 

Fille (jeune). V. femme (jeune). 

Fils. V. Mère, Pere, Perc et mere. 

Flèche. V. Archer, Arme, 

Fœtus. V. Mère, Père, Pèreel mère, * 

Foi. 11, 166-167. 

Forteresse des démons. 11, 140; 146. n, 25 202: 201; 3934; 342: 
348; 902; dot: 490. 

Fosse, Personnages lirés d'une fosse par Les Acvins, FH, 466-473 
UT, 17-99, cf. EE, 337. La fosse de Rudra et de Mitra et Varuna, VE 
01-32; 122-195. 

Foudre. 1,11. Arme d'Indra, LE 171-172, forgée par les sacrificateurs, 
IT, 239; 322; 340, cf. 953, par Agni, 204, par Tvashéri, LE, 49. Le Soma- 
foudre, 1, 469: IT, 253-254; 261-263; 340-3H4, La prière-foudre, I, 
278-279. V. Eelair, Arme. 

Frère. V. Sœurs ct Aîné, 


Gandharva. Ill, 61-67; 86; 194; 159: 52. CL 1, 176: 273-274; 
293; I, 40; 493. V. Gandharvi. 
Gandharvi. Il, 65:96. V. Gandharva. 
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Gange (Gangà). [, 326. 

Garutmat, 1, 444; TL, b1: 953. 

Gauriviti. I, 301. 

Ghoshaä. Il, 485; 497, 

Goçarya. Il, 301; 449. 

Gotama. Il, 302-303: 473. 

Grenouilles. [, 205; 292; IT, 472: 4%, n. 5; HE, 9 n. 1:98. 

Gritsamadas. IL, 302. 

Groupes de personnages divins, 1, 369 et 370-371, V. les noms 
cités dans ce passage 

Gungüû |, 319. 

Gungus. !l, 345. 


Haris. V. Cheval. 

_Harits. V. ibid. 

Hermaphrodite. V. Père. Cf. Vierges méres. 

Hiranyagarbha. Il, 45-47; 160. 

Hiranyahasta. [f, 462; 476. 

Historiques (faits). li, 300: 302-303: 399: 324, n. 4: 957: 301- 
306. V. Assimilation des ehoses célestes et des choses terrestres. 

Hôtrà Bhäârati. La méme que Mahi. F, 322-529: IE 988; HE. 9, 


Ikshvâku. il, 300-301. 

US. [, 923-325: IE 72: 92-94: IL 95: 243, Elle est mère, IL 41. et 
fille, ibid, d'Agni. 

Iibiça. }}, 990, 

Incantation. 1, 193: 295-996 ; 205-306 : 1, 217; ° 216: 289, n. 3: 9398. 
oo able, HE, 184-485 : 189-192 Opposez la prière eonfotme à la loi, 
HI, 241-242 Y. l'rière. | | 

Inceste. \. Epouse. 

Incohérence des figures védiques, K, 206: 914: UE, 284; 330; 387; 
397: 424, ele. (pour plus de détails, V. mes Ohkervalions sur Les figures 
de rhétorique dans le Rigveda, Mémoires de la Société de linguistique de 
Paris, 1V, p. 96 et suiv). V. aussi /nceste, l'arado.rcs. Enigmes. 

Indétermination «les formules par suite de l'assimilation des 
phénomènes solaires et des phénomènes météorologiques, de la forme 
céleste etde fa forme terrestre d'un même élément, ete, LE 435, 20%; 
208-209: 216-217: 219, 225-228: HUIT: 926: LI, Le 352 105 ; 191- 
492, LIT, 297 et pussim. V, Mâle, Femelle, et les renvois sous évs mots, 
V. aussi Asshnilution des choses célestes ot des choses terrestres. 

Indra, le dieu guerrier, H, 457-366. Signification naturaliste du 
personnage d'ndra, 159-167. Sa grandeur, 463. Caractère propre d’In- 
dra : toujours ponte et toujours combattant, 467-175. Sa libéralité, 
168-169, cf. 175-4177, Sa force, 169-470. Ses : dons sont le butin de ses 
victoires, 179: 173- 174: 176-177 1. Ses conquêtes, 173-196. Conquête des 
vaches, 175-184, et V. Fache, Conquête des eaux, 184-187, ct V. Eaux. 
Conquête de la lumière, 187-194, et V. Aurore, Soleil, Combat contre 
J'Aurore, 192-193, ef, IH, 106. Conquête d'Agni et de Soma, H, 494-496, 
ci, Î, 174; HT, 58-63, ct V. Agni, Soma Conquête de Ja parole, I, 287. 
Ennemis d'Indra, TA 196-224. Vritras, Ahi-Vritras, 196-208, ct V. ces 
mots. Dasyus on Däsas, 208-249, et V. id, Autres ennemis d'Indra, 219-224; 
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9y8-366 (ennemis des alliés d'Indra}. Aelion du sacrifice sur Indra, 
295-366. Les offrandes, le Soma, alliance d'Indra et de Soma, 212-267, 
ef. LE, 1785 27-219: 973-274: IL 49: 104. V. Soma. La privre, alliance 
d'indra et de Brahmanaspati, If, 267-292, ef. 313-321, et [, 302-308. 
V. Prière, Le feu du sacrifice, alliance dlvdra et d Agni, 11, 299-298, 
V. Agni. Les sacrilicateurs alliés d'Indra et leurs enneruis, 208-3006. 
Alliance d'indra avec des sacrificalcurs divins, avec les Maruts, 390-392, 
avee les Ribhus, 419, avec Vishnu,418- H9, avec Püshan, 429-430, avec 
les Aevins, 509. Le rôle d'Indra opposé à celui des Acvins, 431-435, 
confondu avec lui, 495-498. Assunilalion du couple Indra cl Agni au 
couple des Agvins. V. Agni. Indra opposé aux dieux souverains, par- 
Hceuberement à Varuna, IE 467-168: 170: I, 149: 439-149 ; 906-207 : 
949-950: 953: 971, Sa lutte contre son pè ré, identique : à Lashtri, 
IE, 58-63, ef. 85, contre Les Asuras, ee conire : 142-149. 
coute les dieux en général, HT, 75-39, ef, HE, 492: 393 n. {, contre 
les Marnts, D, 599-394 : 396: 401-402. Indre usurpant les alirihuls des 
dicux souverains, I 162 163: 167-108 : 170: 488: DIE 26: 74-76: 82-84 : 
SN: 148:  ” LH n'a pas par lui-mûme d'attributs moraux, M, 
200-209, cf NE, 243-251 : 271 (idée de ue Naissance d'indra, ÎL 102 
166. Sa mè re, TR AT, n. 2: HT, 959, Nishtigri, A 464, Aditi, HE 
. 96-07 : 99 : 104: AU : Liétiveilunte. ras malveillante, 105-106. V, 
Indränt. 

Indräni, f, 318-319: 1, 269-279: 289-083, n. 1: 280: HSS : 190, 

Indus. V. Sindhu. 

Invisible (monde). . à RO RU D EE a : 86-87: 98: 104; 
AU-LEX : LS : 123-P28 : Yen 328: 400, n. 2: AEHG: 5OL-S02. 
Couples “symbolisant opposition du monde ae et du monde invi- 
sible, Il, 264, V, fuvisibles (ctres ou D lie future, Yan. 

Invisibles (êtres ou objets). IL. 74-83: 123-196. Mâles el femelles 
cachés : V. Müle, Femelle, et les renvois sous ces mots. V. Aveuyle, 
Noir, Dormeur, Pere, Mere, Démons. Les Adlyas comme dieux cachés, 
HE, 109-F10, V. Pssible (Monde), Ciel et terre. 


Jahnävi. ÎF, 485. 

Jähusba, {{, 461 : 479. 

Jamadagni. 11, 17, n.:3:491.  * 

Jeu (le). (Au point de vue moral), HE 177478. (Au point de vue 
mvthique), fndra considéré comme joueur, 1, 175; 238, 

Jeune. Divinilés jeunes et vieilles, renaissantes, 1 222 43-44: 
AST-188 ; 214: 241; . 1, 65: 400 n. 1: 418: 468. Rajeunissement 
où résurrection, À, 23 ed: IL 63-65: 88: 411 : 466: 409: 481-483: 
HE, 45. 

Jeux de mots, if, 168-170 ; L82, n. 2: 900- 2)! : 241: 473: HE, 91, 
et passim, (Relevé très incomplet. Le sujet pourra donner Heu à un 
mémoire spécial). 

Jigarti. Il, 222, 

Jour et nuit. V. Auroreet nuit, 

Jumeaux, Îl, 297; 317-918; 405: 506-507, V. Sérameyus, Vama €l 
Yumi, Acoins. 
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Kaçojü. IL, 449. 

Kakshivat. Il, 419-481. Cf, 340 ; 435, n. 1. 
Kakuha. Il, 441-4492. 

Kali. If, 482. 

Kamadyü. IT, 484. 

Kânîta. V. Prithucraras. 

Kanva. Îl, 462-165. CT, 301; 302, n. 4: 396; 483. 
Känva. Y. Kanra. 

Kâänvâäyana. [d. 

Karanja. Il, 341. 

Karkandhu. Il, 449. 

Kaulitara. Ï!, 342, n. 2. 

Kavasha. If, 360, 

Kavi. If, 305-306. 

Kèvya. Ÿ. leant. 

Kimidin. Il, 216, n, 2. 

Kriça. Ii, 450. 

Kriçänu. Ill, 30-31, CE 1, 222-923; 454, 
Kripa. il, 461. 

Krishna. IL 461. 

Kprishniya. [![, 462. 

Kucika. 11, 357, n. 1. 

Kutsa Arjuneya. LL 333-398, C[. 279, n. 3: 306: 990: 418-4419. 
Kuyava. Il, 334. 


Lait. V. Offrande, Vache. 

Loi (l'idée de). If, 210-271. Les termes qui l'expriment, 210-924. 
L'idée de loi dans l'ordre des phénomènes naturels, 224-296 ; 245; 253, 
et passim 226-271, dans l'ordre des 1décs liturgiques s, 220-243, ans le 
culte ot dans le mythe du dieu guerrier, 243-951, id, des dieux souve- 
rains autres que les Adityas, 251-255, dns le my he des Adityas, 256- 
261, daus le culte des Adityas, 261-264, La distinction des actes con- 
formes et des actes contraires à Ja loi ramence à celle du vrai et du 
faux, 265-270. Résumé, 270-271. Les trois sens de Fidée “e loi, 267-270. 
Sur Ja loi, au sens mor ral, voir, outre 265-271 : 231; 234-296 ; 299-241 ; 
22; 

Lopâmudrà. 1}, 394-396, 

Loup, Louve. II, 445, n. 3: 498, LIL, 6-10: 969, n. 2. 

Lune. V. Astronomiques (mythes). 


Mahi. V. Hoträ Bhärati. 

Mains. V. Doigts, 

Mâle. Les éléments mâles, 1, 4-935; 266-276. Leurs rapports avec 
les éléments femelles, I, 1- 08. Alliés d'Indra, 298-366. Protégés des 
Acvins, 437-493; IL 5-2D. V. Ciel, Nuage, Soleil, Éclair, Ayni, Soma, 
Cheval, Oiseau, Taureau, Veuu, ele. ct pour [es rapports avec les élé- 
ments femelles: Terre, Ciel el terre, Aurore, Aurore et nuit, Nuée, Eaux, 
Offrande, Prière, Femelle, Femme (jeune), Vache, Mère, Epouse, Sœurs. Le 
père du ne 98-118. V. Père, Père et mère. Le mâle, non autrement. 
désigné, F, 226-235, et, à partir de là, passim dans les autres pages in- 
quées ci-dessus, | 
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 Malveillance des dieux. IT. 2-3; 152-457. Dieux malveillants, 
LI, 396; 400-402; 503. V. Souverains (dicur), Archers, Avares, Père, 
Mère, Invisibles (étres). — Confusion du caractère divin et du carac- 
tère démontaque . des personnages représentant Agni ou Soma: 
V. ces mots. | 

Mamatà. If, 465. 

Mâna. {l, 394. 

Mandhäâtwi. I, 450. 

Manu, Manus. {, 65-70: 11, 323-395. CF. 1, 178: IL, 214: 448. 

Mânyas. !1, 594. 

Manyu. Il, 47-48; If, 132. 

Mârtâänada. If, 99; 107. 

Mârutâäçva. Il, 378, n. 3; 387, n. 2, 

Maruts ou Rudras. I, 569-402. Leurs fonctions mé ‘Iéorologiques, 
372-379, cf, 185, solaires, 370-381, liturgiques, 381-992, et. E GAY: 
397. Les Mavuts alliés d'Indra, I, 390-392, ef. 30. ennemis d'Indra, 
392-396; UE, 38. Malveillanec des Maruts, IE, 401-302 3 UE, 454, el 37; 
81; 86. Naissance des Maruts, leur mére, I, 396-400 : LL. 94, ef. 96; 
100. Leur père, I, 34, V, Priçni, Rudra, Rodust. 

Mâtariçvan. |, 52-51; Il, 329. Cf. I, 282: 11, 85, n. 3: 100: 408. 

Matsyas. 1], 265. 

Médecins divins. Aevins, Il, 435-436, et V. Aveugl, Boiteux. 
Maruls, 401; LE, 537. Rudra, LL, 32. Soina, [, 1523 EL, 498. CEE, 

Medhatithi. Il, 463. É 

Medhyâtithi. Il, 301-502; 163, 

Mer céleste. V. Eaux. 

Mère. nourrice. Cicl ct terre, couple de méères, f, 238. Aurore, 
mére du soleil, d'Agni, de Soma, H, 2: 14: 16: 43, d'Hirançagarbha, 
46; vache mére d' Agni, 43, du veau, 46. Inversement, Paurore à 
pour père le soleil, Aëni, Soina, 2-35 15- 16: 42. Aurore et nuit Inères, 
Vaches mères d'Agni, 15, et inversement filles du na 1, 219; IF, 45. 
Nuée, Eaux, Rivières mères, [, 260, du soleil, IE, 5, d'Agni (soleil, 
éclair ou fou du sacrifice), 12; 17: 183: 20, de Soma, 36-37, du mâle en 
géneral, 46-48, de l'oiseau, 4, d'Hiranyag eavblha, 47, de Vievakarinan, 
47, des Maruts, 397, du démon, JE, 18; 220 ; cavales méres d'Agnt, 
19-20, vaches mères d’Apâm Napäl, 49, c£ 42, et V. Apdm Napût, Trita 
Aptya. Anversement les eaux ont pour père Agni, 20-21, Soma 4, 
Hiranyagarbha, 47. Plantes mères d'Agni, 6, de Soma, 22; 29, de 
l'oiseau, 47. Offrande, mère ou nourrice d'Agni, 8; 242. Doigts, mêres 
d'Agni, 53 12-413. Prière mère d'Agni, 10: 148, de SOA, 23-27, du 
male, 45, cf. 466, des jumeaux, 318 : 306-507, d'Indra et Agui, 296-297; 
906 n. J, d’ Indra, 278, des Matuls, 397, remplacant la mauvaise 
ucre, 74-90, cf, 507. Inversement, Ja prière cest fille d Agni, 11, de 
Soma, 24; 71. La Dakshinà mère d'Agni, 41, ou plus généralement 
du mäle, 45. Vache mère d' Agni 48, de Soma, 49, dus Maruts, 397, du 
démon, 221, du veau, 743; 4114, cf, 466, et inversement, fille d'Agni, 48, 
Montagnes mères, I, 258, d’Agni, IH, 17. Les diflérentes méres d Agni, 
52-63, 57; 181, de Soma, 53-54; 131 ; 438, du mâle, 45: 54: 73: 443, 
et inversement les filles de Soma, 53-54, La mère cachée, la mauvaise 
mère d’Agni, de Soma, etc. opposée à la bonne inère, à la mère visible, 
11-90; 98; 105-106 ; 112-113; 297; 306; 917-918; 395; 399-400; 422- 
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423; HE, 97; 104-105 ; 107. Aditi, mère et fille de Daksha, H, 93. La 
mère d'Indra,.des Maruts, V. /ndra, Maruts, et Aditi, Dânu, Il&, Pricni. 
Saramd, Saranyi. V. aussi Vierges mères, Fille, Sœurs, ct pour les mères 
qui épousent leur fils, V. Epouse. 

Messager. Agni, 1. 72-73, cf. 85, n. 1:87: 11, 439. Soma, L 186: 
910; 307. Pricre, À, 290: IT, 446. Acvins, I, 599. Saramä, I, 315. Mes- 
sagers de Yarma, 1, 93; 192; [, 508. V. Psychopompes, Yama, Sûra- 
meyas. | 
_Miho Napät. I}, 18. 

Mitra. V. l’aruna. | 

Mondes. [, 1-3, Les nombres de trois, six, sept, neuf, vingt-un 
mondes, LE, LTT-ALR8: 191-193 ; 450: 385-386 : 500-301, Points cardinaux, 
LE, 495: 150. V, Céel, Terre, Terre et ciel, Invisible (monde), Cheval, Mon- 
tagnes, Vases. 

Montagnes, Pierres, Terrestres on célestes, 11, 374-875, où croit 
le Soma, [. 148; 168; 173; 177-178: If, 36; 441. Montagnes errantes, 
251; I, 957, Montagnes, séjour du démon Cambhara, H, 9352, Les 
montagnes el les pierres célestes, F, 915 1045 957-258 ; I. 17; 383: 
302; 435, représentent le cicl, de 2 I, 180, les mondes, Il, 5; 440- 
441, ou les nuages, 1, 257-2 58: 5 924; Il, 180; 372- 373 : 471. La 
voix des montagnes est le A TR 276-278. V. Pierres du pressoir. 

Morale. La morale dans larcligion védique, fE, 450-209, ef, 210-271. 

Mrigaya. If, 304. 

Mudgala. Il, 280-283. Cf. Frishäkapi. 

Mudgalâni. II, 280-283. Cf. 289. 

Müûradeva. II, 216. n. 2 


Nahus. If, 324, n. 4. 

Nami. IT, 345-347, 

Namuci. If, 345-347. Cf 349; IL 61. 

Narâçamsa. [, 305-308. Cf. IL, 400, n. 4. 

Nâärmara. Il, 221. 

Nârshada. V. Nrishad. 

Nâsatyas. If, 431; 507-508. V. Aevinst, 

Navagvas. Il, 445-146; LS 307-308. V. Daçaguas. 

Navavästva. 11, 223; III, 63, n. 2. | 

Navire. Sacrifice navire, EL 30. 260, Prière navire, 284: 289, n. à. 
Char-navire des Acvins, 433: 445 n. 5: IL 14. V. Oiseau, 

Nipâtithi. Il, 301. 

Nirriti. 1, 215. 

Nishtigri. Il, 164. 

Nodhas. I, 126; 243; IT, 302. | | 

Noir. Le « noir » est le soleil, l'éclair, Agni ou Soma « caché », I, 
7: 228; 230; Il, 303-304 ; 410 ; 461 ; 465 : 476; 49û. Cf, Aveugk. 

Nombres. L'arithmétique mythologique, I, 115-186. Formation des 
nombres mythologiques par multiplication, 115-123 ; 135, par addition 
d'uve unité, 123-198 ; 436-437; 150: rapports des différents nombres 
mythologiques avec les divisions de l’espace, 199-156. Sur les cinq 
races, Cf, If, 354-956. Pour les nombres deux et trois, V. en outre 
. Femelle, et les renvois sous ces mots, Couples, Triades, Trita 

ptya. | | 
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Nombril. Figure exprimant l'origine paternelle, I, 39-38: 60 : 87; 
162; 181 ; 184; 3 197; 210-211 ; 269 ; 209: IL LO- 102, ele, 
Non-né. L, 69 JL 401 ; 103- 04: 1445 HE, 58. \. Pere el Àja 
Ekapäd. 

Nourrice. V. Here, 

Nrishad. Il, 464-465. 

Nuage. Le nuage mâle. 1, 5; 227-298; Il, 377: 504: [IL 27-99. 
V. Eaux, Cheval, Taureau, D Montagnes, Parjanya. 
Nuée, La nuée femelle, 1, 252; IF, 398; 444-418; LI, 96, V. Eaux, 
Femelle, Vache, Mere, Epousr. 

Nuit. 1, 249; cf. I, 4193. V. Aurore et nuit, Femélle, Vache, 


Œiül. Soleil, œil du monde, E, 161-162, des dieux, 7, d'Agni, 14, de 
Mitra et Varuna, LU, 117: 419: 168-169: 197. L'œil du mort retourne 
au soleil, 1, 82-83, V, Aveuyle, 

Offrande. |, 261-276. Lait et beurre, 261-262, Le « gharma », 963: 
Il, 470-472. Off andes euites, FE, 261-269: IF, 242-213, Saeriices d'ant- 
maux, |. ce 11, 242-243. Offrandes célestes, EL 999: 32535 IL 258, 
$ confondues avec Îles eaux, 1, 259-260: 263-265: 309 3 IL 12, cf. L, 464; 
254, ou les ie 963: 965. £ Sacrifices d'animaux dans le e iot, E, du: 
1,243. La priére assimilée à l'otfrande. LE, 283-9284; 28; 12-313 5 325; 
I, 275. Agni et l'offrande, FL. 266: 11, 7-9, Soma et le lait, KL 4493 966: 
11, 23; 56. L'offrande consonnnéc par les dieux, H, 227-299, Eile accroît 
leurs forces. 242, Action de Poffrande sur Indra en particulier, IE, 252 
et suiv, V. Femelle, Femme (jeune), Vache, Mère, Epouse, ct Hotrd Bhä- 
rati, 11à. Offrandes miles : Soma, 1e Purusha, le Cheval du sacrifice. 
V, ces mots, 

Oiseau. 1, 231-932; IF, 47: IL 50-51. Soleil, E, 7; 174: 228-229: 
I, 424, n. 3: I, 9, Eclair, L 40: 144-145: se 228-221, Aout, I, 
144-145 : 230-231 : If, 160: IL, 86. Je 1, 225: 230-231: 264,n. {: 972; 
1, 460: IT, 86: 91, Oiseau DOEAtE du Soma, L 173-174; Il, 222-223 : 
247-248; JA: 3805 442-443: 454 3 AU AOT: U, 31): 60, cf, 12-14, iden- 
tique à Soma lui-même, EL 173; If, 2 248: HE, 325. CF. Cheval. Les deux 
oiseaux, f, 232: FT, 14. L'oiseau caché, nt 17. Tête de l'oiscau, Il, 82. 
Barbes de flèche, 1, 169, prêtres, 446, rivières, 259, Maruts, 1, 379, 
oiseaux. Oiseaux trainant Ie char des Agvins, IE, 433. Cheval volant, 
ailé, 1, 269-270; 442-443; 454, HT, 40, n. 3. Taureau volant, LE, 225, 
Navire ailé, I, 443: IT, 43. V, Garutmat, Märlända. 

Outre. V. lases. 


Padgwibhi. II, 223-224: 304. 

Paijavana, II, 361. 

Pajra. II, 479, 

Pâkasthâäman. III], 187. 

Paktha. If, 300; 449, 

Panis. 11, 317-319; 421-492. V, Angiras, Saramä, 

Paradoxes 1, 36: 447-148 ; 187; 238; 276: 915; 918; IL, 27; 45 : 56; 
69; 82; 83; 85, n. 2: 90: 99-401 : 103-104; 113; 162; 166: 179: 968, 
ni. 1: 978; 980- 283: 284, n. : 30! n. 7; 950; 497,n, 2; 427; 2, n. 3; 
510; HE, 03: 101, 0. 1 : 199: : 991 : 339, ele. V. Inceste, Vierges mères, 
| Hermaphrodite, Enigmes, He des figures. Ajoulez les monstres 
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mythiques, f, 229: 269-270 ; 272; 313, ele, Un mémoir e spécial sûra 
publié sur ce sujet. 

Parjanya. IL, 25-30; 86; 154: 252, CF, F, 5; 172-173: ll, 185. 

 Parnaya. Il, 344. 

Parole sacrée. V. Pricre. 

Parushni. Il, 364-365. 

Patharvan. II, 450; IL, 43, n. 2. 

Paura. II, 473. 

Paurukutsi. V. Trasadasyu. 

Paurukutsya. /d. 

Pâviravi Kanyäà. I, 252. 

Paviru. Il, 303. 

Peau. V. Enveloppe. 

Pedu. If, 451-152: 498. 

Père. Le père du mâle, 11, 98-113 ; 150; 162-163; 293, 330; 338, n. 
2: 349: 416: 496. Les dicux pères, f, 14-1149 (particulièrement, LL, qe 
85-86; 133- 134 et les pages indiquées ci-après). Le méchant père, fl. 
102-103: 1103 112; 481: IT, 5-20; 81. Auni et Sama détournent si 
colère, IE, 103; 1, 37; 64: 172, ou l'abandonnent pour Indra, I, 402; 
MT; 4583 IL, 146-447. Lutte d'Indra contre le père, LU, 58-63; 149 
149, qui se confond avec le démon, +bid. et I, 201-202; 923-924 : 469. 
Pêres ennemis de dieux, If, 499. Le père épouse sa file, V. pps 
où il est hermaphrodite, ll, 99-102 : 404-105; 109-410, cl. [ 172, n, 
231 : IL, 397-398; 501; LL, 96 41-45; 85: 92, comme le ciel, 1, 236, ” 
le nuage, 261, qu'il représente [f, 104-105; LA, 2, en même tenps qu'il 
se confond souvent avec le fils (Agni ou Soma), ibid. ot 1, 228, I, 
106-108; 112; LE, 28-29: 473; 67, 85; 133; 146. Le fils recoit fui-même 
le nom de père, LL, 103-104, mais souvent aussi est opposé au père, 
1, 102-404; 459; IT, 26, n. 1; 91, par exemple sous le nom de pérè 
inférieur, If, 404, et passe pour le père de son père, 1, 103-104: #12. 
Le père est identique au Non-né, V. ce mot, et le fils au premicr-né. 
V. aussi Aîné, Nombril, Pere et mère. Pour Agni pére de ses méres, elc., 
V. Mere. 

Père et mère. Ciel ct terre, I, 36-37; 211; 937-238; 274; 299: JIK, 
53, engendrés par leurs fifs, 1, 237-238; LL, 104, n. 1, ef. Il, 288 IT 
soleil, I, 1-2, Agni, 4-5, Soma, 21-22, le mâle, di: 45, Indra, 162. V. 
Jeune. Aranis, engendrant Agni, LE, 6-7. V. Aranis, Picrres du prossoir, 
engendrant Soma, M, 22. V. Pierres du pressoir. 

Pierres. V. Montagnes et Pierres du pressoir. 

Pierres du pressoir. Les pierres à presser le Soma céleste, [, 199- 
200; 221; 1], 382, représentent les nuages, 1, 281, et leur bruit est le 
tonnerre, ibid. V. Montagnes et Prière, Cher sal, Loup, Père et Mère. 

Pipru. If, 347-349. 

Pithinas. ll, 304. 

Pitris, V. Sacr ificateurs. 

Plantes. Le feu et le Soma en _ sortent, 1, 47-18; 148; 13 1-152; 
172-173; 177. La plante du Soma céleste, 198-499. V. Mère. 

Pluie. V. Eaux, 

Poteaux du sacrifice, [, 267-269, du sacrifice céleste, 244, cf 
LI, 193-124. 

Prajäpati. JE, 40; 252, 
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Praskanvà. II, 497. 

Prêtre. V. Sacrificateurs. | 

Priçni. JL, 397-400. C£ I, 391 ; EE, 363 ; HE, 25: 9 

Priçcnigu Il, 399, n.1; ETS, n. "1 

Prière. Parole Sacr de, chant, etc. E, 277-311. Elément essentiel o 
sacrifice, IL, 267. Son origine céleste, 1, 287, 293-295; 306: 308: 39% 
cf. U, 42 2 446. Son retour au ciel, E, 200-291 ; Il, 492, Prière du  . 
fice céleste, 1, 291-294; IT, 27-28 : 267; 276. La prière céleste ct la 
prière terrestre, 1, 290: 307: I, 28: 388-389; 471-478; 490. Trois, 
quatre, sept formes ou séjours de la prière, I, 287-290; IL. 98: 132 : 
AU-149; 14: 145: 147; 149-150 ; 152; 447-448. Aurore, [, 285-247: 
I, 447. Eaux, L, 282: 284-285; 987, Tonnerre, 1, 169; 279-285 ; 209 - 
9045 302; I, 27-28; 312; 914; 383-384; 300, n 3: 4473 LI, 98, Vent, 
1, 279; 991, 309: Il, 394. Pierres du pressoir, [, 281; IL, 446; 
447, 0 2; TE, 10. Agni et la prière, [, 495 985: 294; IT, 9-10: GS: 
477. Soma ct la prière, E, 185; IT, 27-28 ; 29: 56 : 27 : 28) : 289, n. 1; 
477. Prière des Maruls, Il, 383-381; 388-380 ; 391; 393, de Püshan. 
425, des Acçvins, AAG-HET, d'Indra lui-même, 277; 312, d'Indra cet 
Agni, 499. V. Aditi, Hé, Indré dui, Lopämudrt, Rodasi, Saramd, Sarasvati, 
Urouçt, Yami, el la pricre dans la légende des Acvins, HE, 444-448 et 
174-193 passim (particulièrement Sûryé). Puissance de Ja privre, EF 
295-808. Son action sur les phénomènes célestes, 297-299 : I, 35 68: 
290: 3145, n. 4: 389; 468, sur les dieux et partie ulicrement sur 
Indra, [ 997; 11, 267-292; 302: 11-319. La aere cachée, If, 75. 
V. Offrande, NV, Arme, Char, Cheval, Jeune, Messager, Vélement. N, Fe- 
molle, Femme (jeune), Vache, Mère, Epouse, Swurs, Fille, V, Brakmanas 
pati, le maitre de Ia prière, et t Narde amsa. V. Inrantation. 

Prishadhra. If, 300. 

Prithi. {f, 500; HO. 

Prithucravas. Känita. Il, 301-502; 419. 

Priyamedha. II, 303; 418. 

Psychopompes. [, 79-83; Il, 427; 508. V. Messager, Vie future, 
Varna, Sârameyas. | 

Puits. V. Vases. 

Püûüru. Il 351-354. 

Purukutsa. [l, 305; 4:38. ° 

Purumitra. Il, 484, 

Purüûravas. V. Urvaci. 

Purusha. |, 274-276, CE 1, 186; 152. 

Purushanti. 1!, #49. 

Püshan. 11, 420-430, cf. 493, n. 6 et LE 171, n, 15 273. 
. Pushtigu. IT, 300. 

Rajeunissement. V. Jeune. 

Raïji. IE, 304. 

Râkâ. 1, 319; 326. 
- Rakshas. Il, 216-218: INT, 189-192 ; 195-197, cf IE, 291 ; HN, 184. 
. Rakshasvin. V. Rakshas. 

Rasä. [, 256; 260320 ; IE, 314. 

_ Rauhina. II, 221. 

Rebha. IE, 17-90, cf. IE, 454 n. 9; 466: 497. 

-Rênes. V. Char, Cheval, 
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Résurrection. V. Jeune. 

Ribhukshä,. V. Ribhus. | 

Ribhukshan. Id. | n | 

KRibhus. I, 403-413; ILE, 51-55. C£. H, 170, n. 1; IE, 270-271: 505, 
n. 4; LE, 43. | 

Kijicvan. Il, 347-319. 

Rijrâçva. Ill, 5-10. Cf. 11, 302 ; 453; 498. 

Rinamocaya. Il, 303 ; II, 164. 

Rishis. V. Sacrificateurs. 

Rishtishena. V. Deväpi. 

Rivières. V. Eaux. 

Rodasi, II, 388-390. Cf. [, 318-319; 327 ; Il, 409, n. 2; 479: LL, &6. 

Ruçama. If, 303-304; 161. 

Rudhikrä. Il, 220. 

Rudra. IE, 31-38; 152-154; 159 ; 162, 951. C£ KE, 327,n. 2; I, 369: 
436. 

Rudras ou Rudriyas. V. Maruts. 

Ruma. II, 300. 


Sacrificateurs. Importance du prêtre, son action sur les phénomr- 
nes célestes, 1, 126-{38 ; ILE, 239-241. Sacrificateurs célestes, E, 102-120; 
432-1335 146-147 ; 204-211 ; 291-2992; LL, 39-04, 233-231; 238-239; IL, 
232-234; 236: 239 ; 253; 269, et passim dans la liste des sacrificateurs 
protégés d’Indra, LE, 298-366, des Acvins, Il, 437-193; [L, 5-20. Dieux 
sacrificateurs, ébid., et particulièrement Maruts, IF, 381-393 ; 396, 
Ribhus, 408-192, Vishnu, 418-419, Püshan, 425-426, les Acvins, 509, 
Savitri, HF41-47, Tvashtri, 48-49, les Adityas, 409, Mitra et Varuna, 129- 
439; 260, Sacriticateurs mythiques représentant Agni, LE 47-70: 85-89, 
Soma, 188, Asni ou Soma : voir les sacrilicateurs protégés d'Indra et 
des Aevins ét les dicux sacrilicateurs. Les ancêtres ou pitris, comme 
sacrificateurs mythiques, divinisés ou confondus avec les dieux, EL, 94- 
402; 104-105; 107; 110, 134-496; 205: 993; 9303; J06, 328: 1, 33; 
307-321; 384-385: 409: 472: JE, 177. Les deux sacrificaleurs, 1, 933-235; 
1, 149-150 : 426. CE les deux assemblées du sacrifice, 1, 132, les deux 
races, À, 117-120: 209-211 ; 307, les (rois, quatre, cinq, sept, neul, 
dix, vingl-un sacrificatours, FE, 289; I, 28; 192-134; 136: 158-139; 
AA 5 143-149 : 152; 910. Le septième et Ie huitiéme prètre, 445-465. 
Cf, les trois etles sept assemblées du saerifice, 432, Représentation des 
sacrificateurs, L, 146-148. V, Cheval, Oiscau, Taureau, Grenouilles ct 
Sacrifice. 

Sacrifice. Importance des rites, 1, 124-131. Action du sacrifice sur 
les phénomènes célestes, [, 122; 191-142; 243; I, 234; 243, symboli- 
sée dans les rapports des formes terrestres et célestes des éléments 
males et iemelles, L, 930-2353 1, 49-455 18-242 975 41-42: 46: 52-55; 
57: 59-90: 96-97: 118: 995: 423: 443; DO, n. 3; 506, n. 3. Action du 
sacrifice sur Jes dieux en général et sur fndra en particulier, l'IE, 223- 
366. Sacrifice céleste, L, 101-220 ; 198-211; 250 ; 266 : 275; 307; 317; I, 
55: 155; 233-234: 4915 II, 255, et ‘passim 226-243. V, Sacrificateurs. 
Signification naturaliste du sacrifice céleste, [, 114-117; 291-205; NH, 
284. Origine céleste du sacrilice terrestre, |, 107-114; Il, 386. Les deux 
sacrifices, {, 118-120; 244-245; Il, 455. Les nombres trois, sept, etc. 
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faisant ailusion aux sacrifices des différents mondes, I, 120: IL, 435; 
4-42; 149-450; 192, cf. 501. Caractère du culte rendu aux dieux 
souverains, I, 150-151. L'idée de loi dans l'ordre des idées liturgiques, 
III, 226-243. V. Agni, Suma, Prière, Offrande, Dakshiné. V. Char, Che- 
val, —_ 

Sadasas pati. [, 305, n. ?. 

Sahadeva. Il, 302. 

Sähadevya. !f, 449, n. 5. 

Samvatana. II, 301-302. 

Sâämvarani. II, 501. 

Saptavadhri. Il, 467-472. CE. 453. 

Saramä. 11, 313-319. CE. 1, 928; I, 390: 409, n. 2; LI, 243. Elle est 
mère des deux Sâramevas, If, 917-318. 

Sârameyas. [, 93-914; 11, 507-508. V, Saramd. 

Saranyüû. 11, 98; 318; 506-507. Cf. 488. Elle est mere de Yamua, 
des jumeaux, des Açvins, #bid. 

Sarasvat,. |, 144; 927, n. 1: 11, 47: 185. 

Sarasvati. 1, 325-328. Cf. 256; 960: 329: Il, 448: 290: 296: 24. 
n. 4; 988 ; 390 ; 478; 491; 499; IL, 95: 243. 

Sarayu. [, 260 ; 526. 

Savitri (Savitar). IL, 38-04; 86, n, 1; 99: 252-265: 258. CF, EL, 353: 
349; 487-488. V, Truashtri. 

Savya. I, 304. 

sépulture. V. Vie future. 

Serpent. lclair, 1, 145; 468. Agni, 1, 148. Soma |, 168. V. Ah. 
Aht Budhnya, Ahiçuva. 

Sindhu. 1, 256: 260; 326; IE, 363. 

Sinivâli. 1, 319. 

. Sobhari ou Sobhart. Il, 485, n. 3. 

Sœurs. Aurore ct nuit, 248. Doigts, TE, 7; 22-93. Prières, 9; 98: 
330, sœurs d’Agni, 9. Rivières, sœurs dAgni, 20. La sœur d'Agni, 
414. Aurores, sœurs des prières, 12, ©f. 278. Trois sœurs, E, 321: 
II, 407. Aditi sœur des Adityas, IH, 94 V. Epouse, Y'ami. 

Soleil. !, 6-8: 28: 216: IE, 160-161; 164; 990; 5315 334; 379-881; 
A4; 490; 423-494 ; 439-440 : 468 ; 476: 480; 486-487: IE, 38: 50-51 ; 
99 : 167-169 ; 199: 259. Le soleil conquis par Indra, H, 187-194; 211 ; 
994: 395-237; IL, 78. Confusion du soleil el de l'éclair, L 168. Le 
soleil caché, IE, 7. La fille du solcil, 11, 70, et V. Sûryd. V. Agni, 
Soma, et lous les renvois sous ces mots. V. en particulier Lune, 
OEil, Vie future, Aveugle, Noir. 

Soma, le breuvage du sacrifice, FE, 448-225. Soleil, , 454-155; 160- 
163: 1743 180-181; 190-191: 900-204: 909: 214; 299 ; 225; Ïf, 440: 452, 
Eclair, 1, 163-170 : 174; 209: 915; 922; 980; I, 254, Soma, feu li- 
quide, souvent confondu dans le ciel avec Agni, 1, 150: 454455; 163- 
1685 170; 172; 904; 272 ; 11, 30; 493. Soma d'un sacrifice céleste, E, 
AT: AO8-211 ; LE, 249 ; 951: 382-383; 9393; 460. Préparateurs célestes 
du Soma, thid. el IL 328-399; 418-419; 495-496; 499-430; 492: 
If, 96, etc. Les nombres de 2, 3, 4, 7, etc, formes, membres on 
séjours de Soma, 1, 153-189, particulièrement 175-182; 210-211; H, 
80-83 : 446, n. 2; 304-305; 327; 395; 414: M6; 457; 492: EN, 191: 436. 
Action du Soma terrestre sur le Soma céleste, 1, 220-221 ; IH, 89: 425: 
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265, sur les phénomènes célestes en général, 1, 212-221. Descente du 
Soma sur la terre, L 471-174: IL, 33: 109-410: cf. 462: 464. Son retour 
au ciel, K, 489-191; 274, cf. 462-163, Le Soma comme offrande, I, 261- 
962: AS Il, 243, bu par les dieux, [, 189, particulièrement par 
Indra, IE, 243-2 16, dans le ciel comme sur la terre, 246-219, accrois- 
sant les force es d'Indra, 249-251. Vertu enivrante, L, 449-152, ct cura- 
Uve, 153; HT, 32, de Soma. Soma conne sacrificateur, [ 184-188. Il est 
le prolotvpe des sacrificatours mythiques, ébid., ct If 248-364 ; 431-493, 
particulièrement 271: 9323 ; 326; 432-333 : 340-341; ÉTÉ 15 ; 358-309 ; 39. j- 
306: 457. Le dicu Soma distingné du brouvage, [, 182. Sa orandeur, 
243-214. On lui ideniifie la plupart des dieux :V. les noms des diffé- 
rents dieux) par ex, M, 408; 417-418: 426-499 : HF, 49: 66-67 2 191 : 494, 
etc. Son alliance avec Indra, I, 251-953 : A cf. 1, 217-219. Sa 
caché, Il, 73-84: 9326: 965-366: 422; 430: 458-459: 481, n. 6; I 2: 
5, retenu, 1, 474, découvert, 208-209, Soma Lète du cul, 1, 484 ; LL, 8. 
Soma conquis par Indra, [, 195: 306, 338: 315; 998. Soma se déro- 
bant volontairement et confondu avee le démon, IE, 119: 2253; 399; 
398; 308; 4653; I, 63, n, 4. Soma comme Asura, HE, S£S5, Soma 
opposé aux dieux souverains, D, 64:79, prenant parti pour Indra, HE, 
67: 91: 147, ef, HE, 481, n. 6, Rôle moral de Soma, HE 162: 172-4175; 
187, ci. 236-239, V. Amréta. Mile, Taureau, Cheval, Oiseau, Char, Ser- 
pent, Foudre, Messager. V. Ciel et terre, Aurore, Aurore el nuit, Eaur, 
Plantes, Pierres du pressoir, Doëyts, Montagnes, Fases, Offrande, Prière, 
Femelle, Vache, Mère, Epouse, Sœurs, Pére, Père et mère. V. Vie future, 
Jeune. V. 4 veuyle, Boiteux, Exilé. | 

Souverains (dieux). IN, 1-159, el passim, 450-271, V,. Archers, 
Avares, Malevillance des dieur, Pere. | 

Sribinda. 1E, 220. 

Srinjaya. ÎE 958$. 

Subandhu. Il, 481, n., 6, 

Subharâ. Il, 455. 

Sudès. [l, 361-366: 449. 

Sudhanvan. Il, 403. 

Sur (la). [, 161, n. 1, 

Suradhas. JE, 302. 

Sûryà, la lille du soleil, I,486-493, cf. 70: 389-390 : 128. 499: 495, 

2, 418, n. 2; 482; OUI. 

Sushoma. [, 116, | 

Svarnara. |, 175-176; 206-208; IL, 304. 

Syûümaraçmi. Il, 454. 


Tanûnapât. Il, 99-100, ef. [, 305, n. 1. 

Târkshya. II, 498. | | 

Taureau. Ciel, 1, 4. Nuage, 5. Soleil, 228-229. Eclair, #bid., cf. 45 
10. Agni, 45: 142: I, 160; 358. DUR 1 9292. Il, 160, Trois taureaux 
où taureau à trois pieds, ete, K 231: 232; I, 151 : 413. Vrètres, ÎE, 
978, cl. E, 309, Maruts, IE, Sa : BR, La tôte du laurcau, Îl, 80-83. CE. 
encore IL, 39; 504. V, Hermaphrodite, Oiseau, V'ac he, Épousc. 

Terre. I, 236-241 : IL, 66-67: I, 263 90. La terre mobile et fixée 
par Jndra, HE, 457, n. 3. La terre « étendne » au lever du jour ou 
après l'orage, M, 374, n. 4. V. Ciel et terre, Vache, Cavale | 
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Téte du monde, du taureau, dela vache, elc., JE, 80-83. 

Tishya, III, 31. | ; 

Tonnerre. Î, 15: 43: 251-259; II, 374. V. Eclair, Eaux. Pri iere, 
Pierres du pressoir, Femelle, Vache, Grenouilles, Péviract K anyé. 

Tonnes. V. Pass. 

Trasadasyu. Il, 305 ; 448, | 

Triades de dieux. [, 24. V. Ribhus, et pour a lriade des Adityas, 
Aryaman, 

Triçcoka Il, 304-305; 449; 475. 

Trikshi. 1, 355: 449, n. 1, V. Térkshya. 

Trita Aptya. IL, 326-930. Cf. I, 273-274: Il, 48: 996: 403}: 473: 
JT, 1353. 

Tritas. II, 327. 

Tritsus.lil, 362-364. 

Tugra, père de Bhajyu, HE, 10-17. C£ IT, 306; 333. 

Tuji. If, 300, 

Turva. V. Turvaca. 

Turvagça. Il 354-359: 354. 

Tûrvayâna. Il, 337-338. 

Turviti. Il, 358-359 ; 449. 

Tvashtri (Tvashtar). IN, 38-64: 81: 92: 252: 269, n. 2. Cf. 
158; 273; 18-319; 321; LE, 970 : 318: 329-330. ll épouse sa fille, ï 
488. Ÿ. Saritri. 


Uçanà Kâävya. Il 338-341; 448. 
. Ucathya. Il, 465. 
UGij. 1, 57-59; 909; If, 322-393: 341; 347-348. 
Upastuta. I], 4i8. 
Urana, II, 223. 
Urjäni. If, 414; 488. 
Urvacçi, épouse de Purüravas. If, 90-96. V, Apsaras. 


Vaça Acvya. II, 301-302; 449. 

Vache, lait, DÉC Ciel et terre, 1, 239; 314-315. Terre, I, 411. 
Aurore, L 240-246: 263; 315-317; Il, 183-184; 191: 900; 380: 471. 
Nuit, |, 250, Rats nuit, [, 248; 250, Nuéc, eaux, rivières, 1, 956; 
259-260 ; 315; 1, 183-184; 200, 342: 359: 372; J87T; 392, 424; 471. 
Tonnerre, I, 253; 280; 313; 914, cf. 142; 951; H, 373. Offrande, EL, 17; 
I, 8: 232; 278, n. 4 (ct par exception, Soma, £, 165), Prière, I, 451; 
280; 284: 200 : 294 :297; 309-310; 919: 317-318; IE, 27; 991, n. 1; 9232; 
211; 289, n. 1: 411; 491, Vaches réelles ct vaches mythiques, 
différentes formes de celles-ci, 1, 246: 298-299: 315-918: 921-329: 
1, 435 ; 179-180: 915, n. 4; 4921, Les vaches sont le fait même ct le 
beurre, L, 149; 276; IL, 23. Cordes d’are, 1, 469. Les vaches crues et le 
lait cuit, ‘IL, 83. cf. 1, 455. Agni et les vaches, IL, 59-62. Soma et 
les vaches, 1, 149: 10, 93; 26-27: 35: 9: 58-60, Le mâle ct les vaches, 
Ü, 58-59. Don, conquête, délivrance des vaches par Indra ou ses alliés, 
IL 178-184: 491 : 200 ; 204-205 : 276; 910-314; 319-3920; 322-393; 925: 
329: 334 ; 418, par Pûshan, les Acvins, cte., IE, 422-493: 495: ATARE 
473. La vache boiteuse, I, A1 ; 489, cachée, H, 74-84; 411; 421-429, 
refusant son lait, IL, 71-72. La vache stérile de Çayu, H, LTE-ATS. La 
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tête de le vache, Il, 80-85. V. Aditi, Pris ni. a Femelle, dire Epouse 
Fille, Jeune. 

Vadhryaçva. Il, 343 JA: 488. 

Vaiçvâänara (Agni), II, 153-150. CI. 337; 456: 468, Cf. aussi [. 
120. | 

Vainya. If, 303, n, 6. 

Vèja. V. Ribhus. 

Vala Il, 319-391. 

Vämadeva. Il 305. 

Vandanà. III, 17-20. Cf. I, 484. 

Vangrida. If, 318. 

Varacçikha. 1}, 304. 

Varcin. IT, 312. 

Varuna, Mitra et Varuma. Sont des Asuras, IE, 87-88, des 
Adityas ou fils d'Aditi, 98; 401. C£ Aditi, Adityas. Considérations 
générales sur Mitra et Varuna, leur rôle dans l'ordre des phénomènes 
solaires, 110-122. {d. dans l'ordre des phénomènes météorologiques, 
122-120 ef. 1, 485. 7d. dans l'ordre des idées liturgiques, Ni, 129- 
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ADDITIONS ET CORRECTIONS 


Tome Er, P, v, L 31. Le génitif, ajoutes singulicr: l'aceusalif, ajouts 


Â 
‘sion 


pluriel. 

P, 48, 1. 5. (Correction I, p. 64.) 

P, 93, 1. 91. VIE, lisez VIT. 

P. 34, L 4. Réscrvées, lises consacrées. 

P. 37, 1. 46. derujd. 

P. 39, 1. 7. D'ailleurs, lisez ailleurs. 

P. 42, 1. 14, ishhartäram. 

P. 47, 1. 46. Supprimez surtout. 

P. 50, 1. 2 de la note 2. Après I, 96, 1, substilues : à pour 
origine un simple lapsus; la vraie leçon est vasishta. 

P. 52, L 22. (y a en réalilé un second exemple du mot bhrigu 
ou singulier, VUE 3, 9.) 

P. 70, 1, 4. VIL Bises VIE 

P, 85, 1. 43. (Correction ÎE, p. 124.) 

—  }, 17, viräshak. 

P. 88, note 2. 3, lisez 2. 

P, 424, 1. 24. Maïtre, léses metre. 

P. 435, ], 29 ct 34, Rishtishena, | 

P, 139, 1. 1045 à supprimer. (Lapsus, v. toutefois une idée 
analogue, X, 72, 2.) 

P. 140, 1. 23. Celui, lisez le vers X, 72, 2, 

— |, 24. Avant au sacrifice, ajoutez : à Brahmanas pal, 
c'est-à-dire en somme... | 

P, 148,1. 24. Suppranez : dont elle forme la chevelure, V, 41,11, 
et la première ligne de la note. 

P, 449. 1. 34 (Correction, HF, p. 298, n. 3). 

P. 455, 1, 34. Ajoutez cf. UL, 26, 7. 

P. 167, 1. 92, agnishomd. 

P. 169, 1. 31 et suiv. (V. mes Observalions sur les figures de 
de Rhélorique dans le Rig-Veda. Mémoires de la Sociclé 
de linguistique de Paris, AN, p. 435.) 

P. 178, 1. 25. VIF, léses VOL 

P, 179, 1. 17 ct suiv. (Sur le sens de dgèr, v. 1, p. 23 et 
l'article cité, p. 198, n. 3.) 


Je n'ai pas releve, excepté pour les mots sauskrits, les fautes d'impres- 
évidentes et faciles à corriger, 
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Tome de P, 180, L 26. Après anayä, ajoutez : opposé à ayä, semble 


désig ner... 

P. 155, À 11. Suppromes qu'il est le premier jusqu'à IX,M, 4 

P. 901, 1. 12. Parallèlement, lisez parcillement, 

P, 206, L _ Après « flèche », ajoutez cf, À, 172, 9, 

P: 230, 1. 7. Supprimez lobser vation entre parenthèses. 

P. 237, L. 21. Après rapportée, ujoutes : à Brahmanas pati, 
c'est-à-dire en SOMME. el aprés sacrifice suporèmes tout 
jusqu'à X, 62, 4 (L 24), 

P, 239, Î. 20. (Correction, [IT, p. 914, n.1). 

P, 259, 1. 30, Des flammes, Lisez du combustible. 

P, 263, 1. 31.(Lc sens du mot hac yastiduh pourrait être cher- 
ché plutôt dans l'ordre d'idées dont il est question au 
tome EL, p. 69.) 

P. 272, 1. 2. (CE. Prajàpali, le trente-quatritme dieu, T. Br., 
2, 1, 1,4.) 

P. 273, 1. 36, Chès res, dses boucs, et après ce qui s'explique, 

supprémes jusqu'à dans les deux mythes. 
— 1, 20, Supprimez : Gest ainsi jusqu'à des Açvins. 

D, 275, 1. 33. Cunaccepa. 

D281 L'or. (Ajoutez les exemples cités, tome LL, p. 298-299.) 

P. 298, L 3. on : ct fait briller le soleil, X,. 438, 2 

P, 302, L 29. Se fixent dans, lisez ont pour matrice. 

— |, 30. {prés prières, ajoutez entendues, reçues des 
ancôtres par tradition orale, 

P, 304, |. 4. ängrrasa. 

— 1 34, Supprénes ? ef IV, 2, AT. 
P. 518, 1. 10 el suiv. (Correction, I, p. 296 ct 499.) 


L 2 


. P, 34, note 5. Arishnam. 


P. 62, 1. 29. Tvashtri. 
93, 1. 27-29 (Correction, FE, p. 330, n, 2). 
P. 147, note À. rajus, 
P. 156, 1. 28. Tout ce premier livre, lisez : toute cette premiere 
partie, , 
P. 466, LE 36. {Le renvoi est à supprimer). 
— — Note 3 & suppromer, 
— — Notes 4, 5, 6, lises 4, 4, à 
P. 197, 1. 43. Vritra. 
P. 200, LE 4 de la note 4. Aprés induire, lises de. 
P. 223, 1, 36. Padgribhi. 
P, 229, 1. 38. (Vers 15 et 16.) 
P, 9346, L, 1. réla. 
P, 238, 1, 42. Au vers 17. 
P. 956, [. 14. Au vers 2. 
— 1. 17, Au vers 9. 
, L 44, Vers 5. 
— 1.2 de la note 4. Au vers 10. 
09, |. 14. Au vers 1. 
k 1. 4 de la note 6. Püshan. 
269, 1, 24, Au vers 3, 


Les 
vw 
L 
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Tome IL. P. 969, L. 2 de la note 2. Vers 5. 
— — 1,5 — indra. 
— P. 273,1, 30. (Le renvoi à la note cest 4.) 

— . 41. Rishis. 
—  P. 276, [. 4. Au vers 3. 
—  P. 980, 1, 97. Du vers 5. 
28. Du vers 10. 
. 30, Au vers 6, 
..3n. Vers 10. 
, 45. Au vers 6. 
. Au vers 8. 

1 de la note 6, Au vers 1. 
2 — (CE, suvivritu pour l'accentuation.) 
— Le vers 12. 
_ Vers 11. 
. t. Du vers 8. 
à 8. (Vers 7.) 
. 27. Vers 9 
.J. Au vers 2, 
. 4. Vers 11. 
. 6. Au vers 11. 
. 8. Au vers 6. 
. 45. Au vers 40. 
. 4 de la notc 2, Au vers 2. 
— P, 287,1. 9, vékishlha. 
—  P. 288, 1, 20. Le vers à. 
—  P, 205, 1 20. Du feu sacré, lisez : de feu sacré. 
—— P. 300. 1.4 de la nole 1. Carväla... Cârvâta. 
. 2 de la note 1. |, 412, 17. 
— P, 309, L 8. Rishis. 
-  P, 337, 1. 33. Türvayina, 
—…  P, 333, nole 4. Parait. 
—  P 330. 1. 3 de la note 3. Turviti. 
— P,362, L 3 de la nole 2 Supprimez reste. 
— P,372,1, 9. (de prends L: composé marudvridhà comme pos- 

sessif.) 
—  P, 381, L 34 (Liiéralement qui s'accroit) lisez (compos 
possessif). 

— P. 401, 1. 44. ahibhänavah. 
— bp. 408, 1. 22. véja. 
— — 1. 10 de la note 1. Agni. 
—  P,M4,1.3. Vishnu. 
—  P, 418, L 4. Le même verbe, consacré pour. 
— . P, 449,1, 4, Vayya. 
— P, 450, 1. 12, Patharvan. 
— P, 452, 1. 9. ahy-arshu. 
—  P. 498, 1 24. (CE tome Ier, p. 152.) 
— P, 502, n. 4. badbadhänah, 
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Tome EL. P. 6, 1. 4. Quelle, lisez qu'elle. 


P:49, & 2. Apr es réjouissante, corrigez c’est à cle que 
Purravas compare les compagnes d'Urvaci fuyant, c’est- 
à-dire les eaux elles-mêmes (voir Il, p. 93). 

P, 43, L 1 (et note). (Correction IE, p. 331). 

P, 16, 1. 7 de la note 1. 4 supprimer, 

P, 22, 1. 29, dhartü. 

P, 24, 1. 24. Premier, lises nouvel. 

— 1,95, Avons déjà constaté. 

P, 34, 1, 22, Srarnarah (voir {, p. 207, n. 1). 

P. 45, L. 6. Rapporter à, dises rapprocher de. 

P, 50, 1. T1 et 12, Sürya. 

P, 58,1, 3 (Voir pourtant IT, p. 101.) 

P, 60, 1. 39 (Modification, LL, p. 223). 

P, GL, L 8 de la note 2. (Correction, article cité, p. 98: 

P. 70,1. 5, Devas, 

P. 58,1, 47 ol suiv, (Correction, Îl, p. 431.) 

P, 85, 1. 3 et suiv. Correction, DE, p. 89.) 

P, 87, 1, 22, Asurd. 

P, 96, L 2. Dont le nom même, cte., léxes qui parait repré- 
senter surlout le nuage (voir H, D. 508). 

P, 102, L 27. Remarquez en outre qu'au vers VIE, 28, 2, les 
trois Aditvas sont appelés des feux). 

P, 111,1. 3 et sui. (Sur Les rapports des mots varuna &t 
varena, Voir l'ouvrage de M. James Darmesteter, Ormazd 
el Ahrünan, qui n'était pas encore publié à l'époque où 
eelte partie à été imprimée, Je n'ai rien à changer 
d'ailleurs à mon mierprétation du personnage de Varuna 

dans la es vedique.) 

P, fu 1, 36. (Voir T. S. IE 1,7, 3.) 

— | 7 Färunt, 

P. 124, 1. 40, Poteau, lises arbre (et cf, Aït, Br, IE, 1 

P, 148,1. 9, C'est-à-dire dans ee passage, lisez peut-être 
DIÔHIC, 

P, 448, 1. 10 et suiv, (Cofrection d'après 1, p.88, note +: 
Le personnage bienveillant doit être l'homme pieux.) 

P. 150, L. 48. (Voir, dans Le tome LE, le chapitre consacré à 

_ l'action du sacrifice sur Indra). 

P. 457, 1. 4 de la nolc 1. kadt nu. 

P, 161, 1, A7. ddityäso. 

P, 203, 1. 39, Apres L, 104, 6, ajoutez ct 8. 

P, 204, L 35, Néueotc, 

P. 210. (Depuis linnpression du chapitre de l'idée de loi, 
M. Max Müller a émis des idées fort analogues aux miennes 
dans son livre intitulé : Origine et développement de la reli- 
gion éludiés à la lumiere des religions de lEnde (traduction 
française de M, 3, Darmesteter, p. 213 et suiv.). 


D. 91, 1. 19-43. dhäman. 


P. 246, 1. 14, dhäman. 
P. 267, 1, 3 de la note 3. ritam. 
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leurs dérivés dans les langues de lorient 
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LIEBLEUN, J. Index alphabétique de tons lex 
mots contenus dans le livre des morts 
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de Turin Paris, 43175, petit in-$&. 49 fr. 

LEE WENSTERN, 1. Exposé des éjéments con- 
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monument de Khorsabad, 484%, in-4, br. 
planches, Au lieu de 5 fr. afr, 
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duclion francaise et de notes critiques, 
par S. Munk, de Finstitut. Paris. 4856 
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ROBIOU,F, Croyances de l'Égyple à l'époque 
des pyramides. Paris,1870,in-8, br. 50 €. 


…— Histoire des Gaulois d'Orient (ouvrage 
couranné par l'Académie des inscriptions 
et helles-lettres dans la séance publique 
du 34 juillet 48491. Paris, 4886, In-8, De 

& ir. 


— Mémoire sur l'économie politique, l'ad- 
ministration et la législalion de l'Egvpte 
au temps dos Lagides, avec une carte. 
Paris,14876.4r.in-8, br. G fr. 


— Hocherches sur le calendrier macédonien 
ot sur la chronologie des Lagides. Paris, 
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ROEHRIG,F.-L.-0, Éclaircissements sur quel- 
qe parlicularités des Jangues tatare et 
innoise. Paris, 4843, in-8, br. 4 Fr. 50 

ROUGE, le vicomte E. de. Ghrestomathie 
égyptienne, où choix de textes ésypliens 
transcrits, traduits et accompagnés d'un 
commentaire perpétuel et precédés d'un 
abrégé grammatical. 4 Hivr, Paris, 4867- 
1876, gr, in-8, br, Planches, 100 fr. 

Li qre livraison ne se vend plus séparé- 
ment, Les 9°, 3° cl 4, chaque. 20 fr. 


— Inscriptions hiéroglrphiques, Copiéns en 
Egyple pendant sa mission scienbtilique, 
Publié par M. le vicomte Jacques de 
Rougé. Paris, 49877 à 1877, 4 vol in". 

120 Fr. 


— Recherches sur les monuments qu'on 
peut attribuar aux six premières dynus- 
ties de Manéthon, précédées d'un rapport 
adressé à M. le nunistre de l'instruction 
publique sur les résultats généraux dé la 
mission, Paris, 1866, 4 vol. gr, in-8, hr. 
accompagné de $ pl. dont plusicurs dou- 
bles. 20 fr. 
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SAULCY, F. do. Dictionnaire topographique 
“abrégé de la Terre sainte. Paris, 4877, 
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SENDABAR. Paraboies sur les ruses des 
femmes. Traduit de l'hébreu, par E. Car- 
mov, Paris, 4849, petit in-8, Dr. 5 fr. 


VENDIDAD SADÉ, traduit en Jangne huzya- 
reéseh où  pehlewie. Texte aulographié 
d'après les manuscrits zeud-pebhlevis da 
la Bibliothèque nationale de Paris ot pu- 
blié pour Ia première Tois par les soins 
de M, 4, Thonnelier, Liv, 4 à 9, Paris, 
4855-62, in-{olio, 136 fr, 
Le tout formera uu volume divisé en 
46 livraisons, et Liré à 100 exemplaires 
seulement. | 


WEILL, M.-A. Le judaïsme, ses dogmes at 
St MISSION, Paris, 4868-69, 4 vol, in-8, 
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— Introduction générale ou las trois cveles 
du judaïsme, Paris, 1866, in-x, br, 2fr, 


… 4re partie, Théodicée, Paris, 4867, in-K 
t 
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-- Se partie, La révélation, Paris, 4968, in-8. 
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je ot dernière partie, Providence ot rému- 


nération, Paris, 4869, in-8, br, 7 ir, 
-- La morale du judaïsme, Paris, 4877, 
2 vol. in-8, br, 40 fr, 


YADINADATTABADIA, ou la mort d'Yadina- 
datta, épisode du Riomayana, publié en 
sanscrit, d'aprés Le texte donné par 
M. Chézv, avec un épisode du Raghou- 
vansa sur le même sujet, et un choix de 
sentencos QC Bhartrihari, par A, Loige- 
leur-Deslonsehamps, Paris, 4829, in-&, br. 
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AVANT-PROPOS 


Si nous avons entrepris cet Index, ça été tout d'abord, 
comme on peut l'imaginer, parce que nous en avons 
personnellement senti le besoin. Le grand ouvrage de 
Bergaigne a ouvert tant de voies nouvelles à travers les 
questions si complexes qui se rattachent au développe- 
ment des conceptions védiques ; il dominait si complète- 
ment toutes [es matières contenues dans le Rig-Véda; il 
était arrivé à grouper d'une manière si parfaite tous les 
passages connexes entre eux, qu'il évetllait chez ceux qui 
travaillent à l'interprétation des Védas le vif désir de con- 
naître à foud chacun des aspects sous lesquels 11 avait 
examiné chacun des passages de ces textes. À mesure que 
nous approchions de [a fin de ce travail de recensement, 
nous avons ressenti celle émotion sYmpathique qui nous 
unit mysérieusement à nos émules, «the feHow feeling » 
qui & makes one wondrous kind». nous à semblé que la 
petite troupe des fervents serulateurs des Védas, qui, en 
dépit de Tégères différences d'opinion, travaillent sad- 
lurah... samdäne yoltre à la mème noble tâche, recevront 
avec plaisir cet Index comme un complément de leurs pra- 
pres annotations. Ainsi après avoir consulté MM. Barth et 
enrv et obtenu leur aide, cet Index à été publié sous la 
forme et à [a place qui convenaient. Puisse--1l contribuer 
à perpétuer Île souvenir du grand érudit qui nous a été 
ravisi prématurément, au moment mème où son activité 
était la plus féconde! 


Maurice BLOOMPFIELD. 


Johns Hopkins Unirersity, juillet 1895. 
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